आचार-शास्त्र पर लिखी गई अधिकांश पुस्तकों 
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क्षेत्रों में लेखकों और शोघकर्ताओं के लिये 
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प्राकृत भारती संस्थान, जयपुर, ( राजस्थान ) के द्वारा जैन, बौद्ध और गीता 
के माचार दर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन, द्वितीय भाग ( व्यवहार-पक्ष ) नामक पुस्तक 
प्रकाशित करते हुए हमें अतीव प्रसन्‍नता का अनुभव हो रहा है । 
आज के युग में जिस सामाजिक चेतना, सहिष्णुता और सह-मस्तित्व की आवश्यकता 
है, उसके लिए घर्मो का-समन्वयात्मक दृष्टि से निष्पक्ष तुलनात्मक अध्ययन अपेक्षित है, 
ताकि धर्मो के बीच बढ़ती हुई खाई को पाठा जा सके और प्रत्येक घर्म के वास्तविक 
स्वरूप का बोध हो सके। इस दृष्टिविन्दु को लक्ष्य में रखकर पार्श्वनाथ विद्याश्रम 
शोध संस्थान के निदेशक्र एवं भारतीय घर्म-दर्शन के प्रमुख विद्वान डा० सागरमरू जैन 
ने जैन, वौद्ध और गीता के आचार दर्शनों पर एक वृहद्काय शोघ-प्रवन्ध आज से लगभग 
[१५ वर्ष पूर्व लिखा था । उसी के व्यावहारिक पक्ष से सम्बन्धित अध्यायों से प्रस्तुत 
ग्रन्थ की सामग्री का प्रणयन किया गया है । इस भाग में समत्वयोग, त्रिविध साघना 
सार्ग, सामाजिक नैतिकता, गृहस्थ घ॒र्म, श्रमण घ॒र्म, आध्यात्मिक विकास यात्रा आदि 
विषयों पर विद्वान्‌ लेखक ने तुलनात्मक दृष्टि से विस्तार से विचार किया है | लेखक 
को दृष्टि निष्पक्ष, उदार, संतुलित एवं समन्वयात्मक है । भाशा है विद्वतृजन उनके इस 
व्यापक अध्ययन से लाभान्वित होंगे । 
प्राकृत भारती द्वारा इसके पूर्व भी भारतीय धर्म, आचारशास्त्र एवं प्राकृत भाषा के 
१९ ग्रन्थों का प्रकाशन हो चुका है, उसी क्रम में यह उसका २०वाँ प्रकाशन है । इसके 
प्रकाशन में हमें विभिन्‍न लोगों का विविध रूपों में जो सहयोग मिला है उसके लिए हम 
उन सबके आभारी हैं । महावीर प्रेस, भेलूपुर ने इसके मुद्रण कार्य को सुन्दर एवं कला- 
पूर्ण ढंग से पूर्ण किया, एतदर्थ हम उनके भी आगभारी हैं । 
देवेन्द्ररल मेहता विनयसागर 
सचिव संयुक्त सचिव 
प्राकृत भारती संस्थान, जयपुर (राजस्थान) 


पुरोवाक्‌ 


यगों से मानव मस्तिष्क इस प्रइत का समाधान खोजता रहा है कि उसके जीवन का 
परम श्रेय क्या है? मानवोय विन्तत ने इस सन्दर्भ में जो-जो उत्तर सुझाये उन्हों से 
समग्र पूर्व एवं पश्चिम के आचार दर्शनों का निर्माण हुआ है। किन्तु देश, काल, 
परिस्थिति एवं व्यक्तिगत विभिन्‍नताओं के कारण जो भिन्‍न-भिन्‍न उत्तर मानव मस्तिष्क 
में प्रकटित हुए, उनसे अलग-अलग आचार दर्शनों का जन्म हुआ । आचार के सम्बन्ध 
में इन विभिन्‍न दृष्टिकोणों की उपस्थिति ने चिल्तनशील मानव मस्तिष्क के सामने एक 
नयी समस्या प्रस्तुत की कि आधार सम्बन्धी इन विभिन्‍न विचार परम्पराओं में सत्य 
के अधिक निकट कौन है ? फलस्त्ररूप उन सबका सुव्यवस्थित रूप में तुलनात्मक भौर 
समालोचतात्मक अध्ययन आवश्यक हुआ ताकि उनके गुण-दोपों की समीक्षा की जा 
सके और मातवीय जीवन-प्रणाली की दृष्टि से उत्का समुचित मूल्यांकन किया जा सके । 


भारत में तुलनात्मक अध्ययन की स्थिति 


पाश्चात्त्य नैतिक विचारणाओं के सन्दर्भ में ऐसा प्रयास बहुत पहले से होता रहा है 
और चर्तमान युग तक वह काफी व्यवस्थित और विकसित हो गया है । छेकिन जहाँ तक 
भारतीय नैतिक विचार परम्परा का प्रश्न है, यह पारस्परिक तुलनात्मक और, समीक्षा- 
त्मक अध्ययन अधिक गहराई से नहीं हो पाया है । जो कुछ थोड़ा-बहुत हुआ वह मात्र 
दार्शनिक आलोचनाओं अथवा पारस्परिक छीटाकशी की दृष्टि से हुआ । प्रत्येक मैतिक 
परम्परा को बालोचना अपनी श्रेष्ठता के प्रतिपादन एवं विपक्ष की होनता के प्रदर्शन के 
निमित्त को गयी, जिसमें वास्तविकता को समझने का प्रयास नहीं होकर मात्र मताग्रह 
और दुराप्रह ही अधिक था। इसी कारण कभी-कभी अपने विपक्ष के सिद्धाल्त को इतने 
अ्तरुप में प्रस्तुत किया गया कि जो उसकी सैद्धान्तिक मान्यताओं से फलित ही नहीं 
होता है। सिद्धाल्तों की मूलात्मा को समझने का प्रयास ही नहीं किया गया वरन्‌ उसके 
बाह्य कछेवर का होनतापूर्ण विश्लेषण मात्र किया गया। जेनागम सूच्रक्ृषतांग में बौद्ध 
दृष्टिकोण को भोर बौद्धासम अंगुत्तरनिकाय एवं मज्िमनिकाय में जैन दृष्टिकोण को 


जिस रूप में प्रस्तुत क्रिया गया है वह इस बात का पर्याप्त प्रराण है । यह तो हमारा 


सबसे बड़ा दुर्भाग्य ही कहना चाहिए कि साम्प्रदाधिक व्यामोह के कारण हमते विभिन्‍न 
: साध्यदायिक नैतिक-्मान्यताओं 


न्यताओं के मध्य रही हुई एकरूपता को प्रकट करने का कभी 
मैया ही नहीं किया । संगीत सब वही-सा रहे थे फिर भी अपनो-अपनी हपलछ्ली और 


अपना-अपना राग्र था जो सब मिछकर्‌ इतना बेसुरा हो गया था कि सामान्य एवं विह्वत्‌- 


न- दि -- 


जन संगीत के उस सम-स्वर को मधुरता का रसास्वादन नहीं कर सके। कृष्ण, बुद्ध 
और महावीर आदि महापुरुषों एवं भारतीय ऋषि-महपियों के नैतिक उपदेशों की वह 
पवित्र धरोहर जिसे उन्होंने अपनी बौद्धिक प्रतिभा एवं सतत साधना के भनुभवों से 
प्राप्त किया था, जो मानव जाति के लिए चिर-सौख्य एवं शाइवत्‌ शांति का संदेश लेकर 
अवतरित हुई थी, मानव उसका सही मूल्यांकन नहीं कर सका । मानव ने यद्यपि उनके 
इस महान्‌ वरदान को घमंवाणी या भगवदुवाणी के रूप में श्रद्धा से देखा, उसकी पूजा 
प्रतिष्ठा की, उसे सुनहले वस्त्रों में आाबद्ध कर भव्य मंदिरों और मठों में सुरक्षित रखा। 
कुछ ने श्रद्धावश उसका नित्य पाठ किया लेकिन हरिभद्रसूरी और गांधी जैसे विरले ही 
थे, जिन्होंने उसके समस्वरों को सुना, उसके मर्म तक पहुँचने को कोशिश की और 
उसकी एकरूपता का दर्शन कर, उसे जीवन में उतारा । किन्तु अधिकांश ने उसे 
साम्प्रदायिकता का जामा पहनाया और परिणाम यहू हुआ कि मानव जाति के प्रति दिये 
गये वे सार्वभौम नैतिक संदेश एक संकुचित क्षेत्र में आवद्ध हो गये। साथ ही अपने 
विचारों के श्रेष्ठत्व के प्रतिपादन के व्यामोह में उस पर ऐसी सांप्रदायिक व्याख्याएँ 
लिखी गयीं जिनके परिणामस्वरूप विशेष आचार के नियम इतने उभर आये कि उसमें 
नैतिकता की मूलात्मा पूर्णतया दब सी गई । 


सद्भाग्य से पाइ्चात्त्य विचार परम्परा की जिज्ञासु वृत्ति के कारण वर्तमान युग में 
अश्षाम्प्रदायिक आधघारों पर भारतीय धर्मों का अध्ययन प्रारम्भ हुआ । यह प्रयास 
भारतीय एवं पाश्चात्त्य दोनों प्रकार के विद्वानों ढ्वारा किया गया । जिन पाइ्चात्त्य विचारकों 
ने भारतीय आचार दर्शन का समश्ररूप में तुलनात्मक और समालोचनात्मक अध्ययन 
किया उनमें मेकेन्जी और हापकिस्स प्रमुख हैं। मेकेन्जी ने 'हिन्दू एथिक्स' तथा हापकिन्स 
ने दि एथिक्स आफ इण्डिया? नामक ग्रन्थ लिखे। इन ग्रन्थकारों के दृष्टिकोण में भारतीय 
सम्प्रदायों के साम्प्रदायिक व्यामोह का तो अभाव था लेकिन एक दूसरे प्रकार का व्यामोह्‌ 
था, और वह था ईसाई धर्म एवं पाइ्चात्त्य विचार परम्परा को क्षेष्ठता का । दूसरे 
उपरोक्त विचारक भारतीय आचार परम्परा के स्रोत ग्रन्थों के इतने निकट नहीं थे, 
जितना उनका अध्येता एक भारतीय हो सकता था । 


जिन भारतीय विचारकों ने इस सन्दर्भ में लिखा उनमें श्री शिव स्वामी अय्यर का 
“दि इव्होल्यूशन आफ हिन्दू मार आइडियल्स” नामक व्याख्यान ग्रंथ है, जिसमें भारतीय 
नैतिक चिन्तना के आचार नियमों का सामान्य रूप में विवेचन है, किन्तु जैन और बौद्ध 
दृष्टिकोणों का इसमें अभाव-सा ही है। भारतीय आचार दर्शन के अन्य स्रस्थों में 
सुश्री सूरमादास गुप्ता का दि डेबन्हलपमेन्ट आफ मारल फिलासफी इन इण्डिया! नामक 
शोध प्रबन्ध उल्लेखनीय है । इसमें विभिन्‍त दर्शनों के नैतिक सिद्धान्तों का विवरणात्मक 
संक्षिप्त प्रस्तुतीकरण है । लेखिका की दृष्टि में समालोचनात्मक और तुलनात्मक 


ब्न्०- 


विवेचन अधिक महत्त्वपूर्ण नहीं रहा है। एक अन्य महत्वपूर्ण ग्रंथ भरी सुशीलकुमार मंत्रा 
का एथिक्स क्षाफ दि हिन्दुज' है; इस ग्रंथ में विवेचन शैलों की काफो नवोनता है मोर 
तुलनात्मक और समालोचनात्मक दृष्टिकोण का निर्वाह भी 27850 में हुआ है। 
आदरणीय तिलकजी का गीता रहस्य यद्यपि गीता पर एक टीका है लेकिन उसके पूर्व 
भाग में उल्होंने भारतीय नैतिकता की जो व्यास्याएँ प्रस्तुत की हैं वे वस्तुत: सर्वाधिक 
महत्त्वपूर्ण हैं। हिन्दी समिति उत्तर प्रदेश से प्रकाशित पद्ममृपण डॉ० भीखनलालजी 
आजेय का भारतीय बीतिश्ास्त्र का इतिहास' नामक विशालकाय ग्रंथ भी इस दिशा में 
एक महत्त्वपूर्ण प्रयास माना जा सकता है, यद्यपि इसमें भी विद्वान लेखक मे तुलनात्मक 
एवं समाछोचनात्मक दृष्टि एवं सैद्धान्तिक विवेचना को अधिक महत्त्व नहीं दिया है । 
ग्रंथ के अधिकांश भाग में विभिन्‍न भारतीय विचारकों के नैतिक उपदेशों का संकलन 
है, फिर भी ग्रन्थ के अन्तिम भाग में विद्वान्‌ लेखक द्वारा जो कुछ लिखा गया है वह 
युगीन सन्दर्भ में भारतीय चैतिकता को समझने का. एक महत्त्वपूर्ण साधन अवश्य है । 
इसी प्रकार लन्दन से प्रकाशित (१९६५) श्री ईबवरचन्द्र का 'इथिकल फिलासफी आफ 
इण्डिया' नामक ग्रन्ध भी भारतीय नीतिशास्त्र के अध्ययन का एक प्रामाणिक ग्रन्थ 
माता जा सकता हैं। छेकिन उपरोक्त दोनों ग्रन्थोंमें भी तुलुवात्मक दृष्टि का अधिक विकास 
नहीं देखा जाता है । जहाँ तक जैनाचार के विवेचन का प्रश्न हैं उसे इन समस्त ग्रंथों में 
सामान्यत॒या १५-२७ पृष्ठों से अधिक का स्थान उपलब्ध होना सम्भव ही नहीं था। 
दूसरे जैन आचारदर्शन और बौद्ध आचारदर्शन में निहित समानताओं की चर्चा तो 
शायद ही कभी उठो हो । इसी प्रकार गीता की चैतिक मान्यताओं का जैन और बौद्ध 
परम्परा से कितना साम्य है यह विषय भी लछूता हो रहा है । 
जहां तक जैन आचार दर्शन के स्वतंत्र एवं व्यापक अध्ययन का प्रदन है कुछ प्रार- 
स्मिक प्रयासों की छोड़कर यह क्षेत्र भी अछूता हो रहा है । जैन दर्शन की तत्त्वमीमांसा 
और ज्ञानमीमांसा पर आदरणीय सातकाडी मुकर्जी , डॉ० टाटिया, डा० पदुम राजे, डा० 
हरिसत्य भद्टाचार्य के ग्रल्थ उपलब्ध हैं। जैन सन्तोविज्ञान पर भी डा[्‌० सोहनलाल 


+हता और डा० कलघास्णी के प्रभ्य उपलब्ध हैं। जबकि जैत आचार दर्शन पर स्वतंत्र 
प से किसी भी प्र 


ये के अभाव ही था, यद्यपि ,डा० शान्ताराम भालचन्द्र देव का 
न मुतियों के आचार पर एक विशाल-काय शोध प्रवन्‍्ध अवश्य उपलब्ध 
समें भी भाचार दर्शन की सैद्धान्तिक समीक्षाओं का अभाव ही हैँ । संयोग 
हैं अ्वन्ध अपनो पूर्णता की ओर था तब ही डा० मेहता का 'जैन आचा 
हर भी प्रकाज्ञ में जाया, यद्यपि इसमें भी आचार दर्शन की सैद्धान्तिक समस्याओं पर 
विशेष विचार नहों हुआ है। ग्रन्यकार ते अपने को आचार के सामान्य नियमों की विद्े- 
चना तक ही सोमित रखा है। यद्यपि यह धश्नन्तता का विपय है कि इस प्रबन्ध के 
अन्तिम टंकण के पूर्व ही डॉ० सोगानी का 'एथिकल डाक्ट्रित इन जैटिज्म (१९६७), एव 


था, लेकिन 
7 से जब कि 
र नामक 
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जन संगीत के उस सम-स्व॒र का मधुरता का रसास्वादन नहीं कर सके। क्षृष्ण, बुद्ध 
और महावीर आदि महापुरुषों एवं भारतीय ऋषि-महंपियों के नैतिक उपदेशों की वह 
पवित्र धरोहर जिसे उन्होंने अपनी बौद्धिक प्रतिभा एवं सतत साधना के अनुभवों से 
प्राप्त किया था, जो मानव जाति के लिए चिर-सौख्य एवं शाब्वत्‌ शांति का संदेश लेकर 
भवतरित हुई थी, मानव उसका सही मूल्यांकन नहीं कर सका । मानव ने यद्यपि उनके 
इस महान्‌ वरदान को घरमंवाणी या भगवद्वाणी के रूप में श्रद्धा से देखा, उसकी पूजा 
प्रतिष्ठा की, उसे सुनहले बस्त्रों में आबद्ध कर भव्य मंदिरों और मठों में सुरक्षित रखा। 
कुछ ने श्रद्धावश उसका नित्य पाठ किया लेकिन हरिभद्रसूरी और गांधी जैसे बिरले ही 
थे, जिन्होंने उसके समस्वरों को सुना, उसके मर्म तक पहुँचने की कोशिश की और 
उसकी एकरूपता का दर्शन कर, उसे जीवन में उतारा । किन्तु अधिकांश ने उसे 
साम्प्रदायिकता का जामा पहनाया और परिणाम यह हुआ कि मानव जाति के प्रति दिये 
गये वे सार्वभौम नैतिक संदेश एक संकुचित क्षेत्र में आवद्ध हो गये। साथ ही अपने 
विचारों के श्रेष्ठत्व के प्रतिपादल के व्यामोह में उस पर ऐसी सांप्रदायिक व्याख्याएँ 
लिखी गयीं जिनके परिणामस्वरूप विशेष आचार के नियम इतने उभर आये कि उनमें 
नैतिकता की मूलात्मा पूर्णतया दव सी गई । 


सद्भाग्य से पाइ्चात्य विचार परम्परा की जिज्ञासु वृत्ति के कारण वर्तमान युग में 
अध्ताम्प्रदायिक आधारों पर भारतीय धर्मों का अध्ययन प्रारम्भ हुआ । यह प्रयास 
भारतीय एवं पाश्चात्त्य दोनों प्रकार के विद्वानों द्वारा किया गया | जिन पाद्चात्त्य विचारकों 
ने भारतीय आचार दर्शन का समश्ररूप में तुलनात्मक और समालोचनात्मक अध्ययन 
किया उनमें मेकेस्जी और हापकिन्स प्रमुख हैं। मेकेन्जी से “हिन्दू एथिक्स' तथा हापकिन्स 
ने दि एथिक्स आफ इण्डिया! नामक ग्रन्थ लिखे। इन ग्रन्थकारों के दृष्टिकोण में भारतीय 
सम्प्रदायों के साम्प्रदायिक व्यामोह का तो अभाव था लेकिन एक दूसरे प्रकार का व्यामोह 
था, और वह था ईसाई धर्म एवं पाइ्चात््य विचार परम्परा की क्षेष्ठता का । दूसरे 
उपरोक्त विचारक भारतीय आचार परम्परा के स्रोत ग्रन्थों के इतने निकट नहीं थे, 
जितना उनका अध्येता एक भारतीय हो सकता था । 


जिन भारतीय विचारकों ने इस सन्दर्भ में लिखा उनमें श्री शिव स्वामी अय्यर का 
“दि इव्होल्यूशत आफ हिन्दू सार आइडियल्स” नासक व्याख्यान ग्रंथ है, जिसमें भारतीय 
नैतिक चिन्तना के आचार नियमों का सामान्य रूप में विवेचन है, किन्तु जैन और बौद्ध 
दृष्टिकोणों का इसमें अभाव-सा ही है। भारतीय आचार दर्शन के अन्य प्रन्थों में 
सुश्री सूरमादास गुप्ता का “दि डेब्हलपमेन्ट आफ मारल फिलासफी इन इण्डिया! नामक 
शोध प्रबन्ध उल्लेखनीय है । इसमें विभिन्‍त दर्शनों के नैतिक सिद्धान्तों का विवरणात्मक 
संक्षिप्त प्रस्तुतीकरण हैं। लेखिका की दृष्टि में समाछोचनात्मक और तुलनात्मक 
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विवेचन अधिक महत्त्वपुर्ण नहीं रहा है। एक अन्य महत्त्वपूर्ण ग्रंथ भरी सुझीलकुमार मेत्रा 
का एथिक्स आफ दि हिन्दूज' है; इस ग्रंथ में विवेचन शैंलो की काफी नवोनता है भर 
तुलनात्मक और समालोचनात्मक दृष्टिकोण का निर्वाह भी सच्तोपप्रद रूप में हुआ हैं। 
आदरणीय तिलकजी का गीता रहस्य यद्यपि गीता पर एक दीका है छेकिन उसके पूर्व 
भाग में उन्होंने भारतीय नैतिकता की जो व्याख्याएँ प्रस्तुत की हैं वे वस्तुतः सर्वाधिक 
महत्त्वपुर्ण हैं। हिन्दी समिति उत्तर प्रदेश से प्रकाशित पद्मम्रपण डॉ० भीखनलालजी 
क्षात्रेय का भारतीय नीतिशास्त्र का इतिहास” नामक विशालकाय भ्रंथ भी इस दिशा में 
एक महत्त्वपूर्ण प्रयास माता जा सकता है, यद्यपि इसमें भी विद्वान्‌ लेखक ने तुलनात्मक 
एवं समालोचसात्मक दृष्टि एवं सैद्धान्तिक विवेचना को अधिक महत्त्व नहीं दिया है । 
ग्रंथ के अधिकांश भाग में विभिन्‍न भारतीय विचारकों के नैतिक उपदेशों का संकलन 
है, फिर भी ग्रन्थ के अन्तिम भाग में विद्वान्‌ लेखक द्वारा जो कुछ लिखा गया है वह 
युगीन सन्दर्भ में भारतीय नैतिकता को समझने का. एक महत्त्वपूर्ण साधन अवश्य है । 
इसी प्रकार लन्दन से प्रकाशित (१९६५) श्री ईइवरचन्द्र का 'इथिकल फिलासफी आफ 
इण्डिया' ्ामक ग्रन्थ भी भारतीय नीतिशास्त्र के अध्ययन का एक प्रामाणिक ग्रन्थ 
माना जा सकता है। लेकिन उपरोक्त दोनों भ्रस्थोंमें भी तुछुनात्मक दृष्टि का अधिक विकास 
नहीं देखा जाता है । जहाँ तक जैनाचार के विवेचन का प्रश्न हैं उसे इन समस्त प्रंथों में 
सामान्यतया १५-२० पृष्ठों से अधिक का स्थान उपलब्ध होना सम्भव ही नहीं था । 
दूसरे जैन आचारदर्शन और बौद्ध आचारदर्शन में निहित समामताओं को चर्चा तो 
शायद ही कभी उठी हो । इसी प्रकार गीता की नैतिक मान्यताओं का जैन और. बौद्ध 
परुप्रा से कितना साम्य हैं यह विषय भी अछूता ही रहा है । 
जहां तक जैत आचार दर्शन के स्वतंत्र एवं व्यापक अध्ययन का प्रदत है कुछ प्रार- 
स्मिक प्रयासों की छोड़कर यह क्षेत्र भी मछूता ही रहा है । जैन दर्शन की तत्त्वमीमांसा 
ओर ज्ञानमीमांसा पर जादरणोय सातकाडी मुकर्जी, डॉ० टाटा, डा० पदुमराजे, ड[० 
हरिसत्य भद्टाचार्य के ग्रन्थ उपलब्ध हैं । जैन मनोविज्ञान पर भी डा० मोहनछालू 
मेहदा और ड|० करूचाटगी के ग्रन्थ उपलब्ध हैं । जबकि जैन आचार दर्शन पर स्वतंत्र 
रूप से किसी भी प्रन्थ का अभाव हो था, यद्यपि ,डा० शान्ताराम भालचच्द्र देव का 
जैन सुनियों के आचार पर एक विशाल-काय शोध प्रवन्ध अवश्य उपलब्ध था, लेकित 


उसमें भी जाचार दर्शन की सैद्धान्तिक समीक्षाओं का अभाव हो है । संयोग से जब कि 


पहे भवन्ध अपनी पूर्णता को ओर था तब ही डा० मेहता का जैस आचार” नामक 
भन्‍्थ भी प्रकाश में आया, 


यद्यवि इसमें भी आचार दर्शन की सैद्धान्तिक समध्याओं पर 
विशेष विचार नहीं हुआ है । ग्न्‍्थकार से अपने को आचार के सामान्य नियमों की विवे- 
उना तक ही सीमित रखा है । य्यावि यह असन्तता का विषय है कि इस प्रबन्ध के 
#न्तिम टंकण के पूर्व हो डॉ० सोगानी का 'एथिकल डाक्ट्रिन इस जैदिज्म (१९६७), एवं 


न्न् 


डा० भार्गव का जैन एथिक्स' (१९६८) नामक शोध प्रवन्ध प्रकाशित हो गये हैं। यद्यपि 
उनमें भी नैतिकता की संद्धान्तिक समस्याओं पर विस्तृत रूप से कोई विवेचन उपलब्ध 
नहीं होता है। साथ ही तुलनात्मक दृष्टि से भी कुछ विशेष विचार उपलब्ध नहीं होते, जो 
कुछ तुलना हुईं हैं वह अधिकांश रूप से तात्त्विक प्रदनों के सन्दर्भ में ही है, चुलनात्मक 
समीक्षा का तो अभाव ही है। विद्वान्‌ लेखकों ने तुलना की दृष्टि से केवल दिश्ञा संकेत 
मात्र ही दिये हैं । पाव्चात्य आचार दर्शन की अधिकांश नैतिक समस्याओं का इन ग्रन्थों 
में कोई विशेष विवेचन उपलब्ध नहीं हैं । फिर भी ये ग्रन्थ जैन आचार दर्शन के क्षेत्र में 
अभी तक जो शोघ साहित्य का अभाव था उसकी पूर्ति अवश्य करते हैं । 


दूसरी महत्त्वपूर्ण बात यह हूँ कि पाश्चात््य विचारणा में नैतिक प्रमापक के प्रहन 
को लेकर जिस ढंग से विभिन्‍न नैतिक धारणाओं का विकास हुआ हैं उसी ढंग पर हमारे 
यहां की नैतिक घारणाओं का अध्ययन नहीं हुआ है, मात्र श्री सुशील कुमार मैत्रा ने 
अपने ग्रन्थ के परिशिष्ट में इस ढंग से एक प्रयास अवद्य किया है | इस प्रकार छुलना- 
त्मक एवं समनन्‍्वयात्मक परिप्रेक्ष्य में भारतीय आचार दह्नों के अध्ययन की आवश्यकता 
अभी भी बनी हुई है । प्रस्तुत भ्रन्थ उसी दिशा में एक प्रयास है । 


समन्वयात्मक परिप्रेक्ष्य में तुलनात्मक की आवश्यकता 


भारतीय चिन्तकों ने जीवन के विभिन्‍न पहलुओं को काफी सूक्ष्म दृष्टि से परखा 
हैं। पाइचात्य परम्परा के विभिन्‍न नैतिक सिद्धान्त जो आज अपनी मौलिकता का दावा 
करते हैं भारतीय नैतिक चिन्तन में बिखरे हुए पड़े हैं। आवश्यकता इस बात की नहीं 
हैं कि किसी वये नेतिक सिद्धान्त की स्थापना की जाय । बरन्‌ आवद्यकता यह है कि, 
इन बिखरे हुए विचारकणों को एकत्रित कर समन्वित रूप में प्रस्तुत किया जाय, जिससे 
वर्तमान मानव, आचरण के क्षेत्र में सम्यकः दिशा निर्देश प्राप्त कर सके । इस प्रकार 
समन्‍वयात्मक दृष्टि से भारतीय आचार दर्शनों का पारस्परिक तुलनात्मक अध्ययन और 
पाइचात्य समीक्षात्मक प्रणाली के आधार पर उनका निष्पक्ष समालोचन अपेक्षित है । 
प्रो अध्ययन की दुष्टि से अभी तक यह क्षेत्र उपेक्षित ही रहा है । प्रस्तुत गवेषणा में 
हमने इस दिखला में यथाशक्‍य प्रयास करने का प्रयत्न किया है। प्रस्तुत प्रबन्ध में 
जैन आचार दर्शन के अध्ययच के साथ-साथ उसकी निकटवर्ती दो आचार प्रणालियों 
से चुलना करने का भी यथासम्भव प्रयास किया गया है । 
वस्तुतः समनन्‍्वयात्मक भूमिका ही एक ऐसी भूमिका है जो सत्य के अधिक निकट हो 
सकती हैं। एक अध्येता जिस सत्य को पाना चाहता है वह उसे किसो वाद विशेष के 
भाग्रह में नहीं मिल सकता है ॥ सत्य अपने अधिक पूर्ण रूप में आग्रह में नहीं, अना- 
. ग्रह में प्रकट होता, विरोध में नहीं, समन्वय में प्रकट होता है । जैन दाशंनिक कहते हैं 
विभिन्‍न दृष्टिकोण, जो अपने अलग-अलग रूपों में असत्य ( मिथ्या ) कहे जाते हैं वे 


ब्ज्प 


ही समन्वित होने पर सत्य हो जाते हैं ।" एकांगी विचार कण जब समन्वय के सूत्र में 
ग्रथित हो जाते हैं तो सत्य का प्रकटत कर देते हैं । अपने-अपने पक्ष में ही प्रतिबद् 
सभी दृष्टिकोण असम्यक्‌ ( असत्य ) होते हैं परन्तु परस्पर सापेक्ष होकर समन्वित रूप 
में वे ही सम्यक्‌ ( सत्य ) बन जाते हैं । वर्तमान युग में अध्ययत्त की जिस दिशा को 
आवश्यकता हैं, उसे इस समस्वयात्मक भूमिका पर आरूढ़ होता चाहिए और मह कार्य 
उस तुलनात्मक अध्ययन प्रणाली के द्वारा ही सम्भव हो सकता है जी निष्पक्ष एवं 
समस्वयात्मक दृष्टि को आये रखकर इस क्षेत्र में प्रविष्ठ होती है । 
प्रस्तुत गवेषणा की अध्ययच दृष्टि 
प्रस्तुत गवेषणा में तुलनात्मक अध्ययन की दृष्टि से हमने जिस दृष्टिकोण को अपनाया हैं, 
उसे अधिक स्पष्ट कर देना आवश्यक है। तुलनात्मक अध्ययन का एक रूप वह होता हैं 
जिसमें प्रतिपक्ष की असंगतियों को स्पष्ट किया जाता है, पक्ष से उसकी भिन्‍सता अकट 
की जाती है और अन्त में पक्ष को श्रेष्ठता का प्रतिपादन किया जाता हूँ । तुलनात्मक 
अध्ययन का दूसरा स्वरूप वह है जिसमें तुलवीय परम्पराओों में तिहित साम्य को प्रकट 
किया जाता है और पारस्परिक विरोध में भी तिहित समस्वय के सूत्र खोजने का 
प्रयास किया जाता है। श्रस्तुत गवेषणा में हमने मुख्यतया इस दूसरे रूप को हो 
अपनाया है । 
हमारे इस समन्‍्वयात्मक दृष्टिकोण को अपनाने का यह अर्थ कदापि वहीं है कि 
तुलनीय आचार दर्शनों में भिन्‍नता या विरोध के सूच नहीं हैं । वास्तविकता यह है कि 
परस्पर विरोध खोजने और प्रतिपक्ष की अंसगतियों का निर्देशन करने के प्रयास तो 
बहुत हुए हैं । स्वपक्ष के मण्डल और परपक्ष के खण्डन में हमारे पूर्वज विद्वानों ने बहुत 
ही शक्ति एवं श्षम का व्यय किया है, पारस्परिक विरोध और भसंग्रतियों को स्पष्ट 
करने के लिए हमारे पास चिपुल साहित्य है चाहे वह संस्कृत भाषा में ही क्यों न हो ! 
लेकिन सप्नन्वय को भूमिका को तैयार करते के लिए कुछ भी नहीं किया गया है, संस्कृत 
भाषा में भी हरिभद्ग के शास्त्रवार्तासमुच्चय' जैसे एकाध अपवाद छोड़कर ऐसे साहित्य 
का अभाव ही है । अतः यह आवश्यक है कि समस्वयात्मक दृष्टिकोण से अध्ययन करने 
को परम्परा को अपनाकर उनमें परिछक्षित होने वाली एकता को प्रकट किया जाय 
वाकि मानव जाति के टूटे हुए सूत्रों को पुनः जोड़ा जा सके और विभिन्‍न परम्पराओं 
को एक दूसरे के निकट लाया जा सके । 

५ सम्भवतः विद्धत्‌ वर्ग का यह आक्षेप हो सकता है कि परस्पर भिन्‍न दाशंनिक 
भत्तियों पर खड़े इन आचार दर्शनों में निहित विरोध को उपेक्षा कर उनके साम्य पर 
बेल देना एक प्रकार का पूर्वाग्रह ही कहा जायेगा, जबकि शोध विद्यार्थी का 
१. विशेषावश्यक भाष्य-९५७४। 








२. सम्मतितर्क प्रकरणा १॥१२॥ 
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कार्य तो यह है कि बिना किसी पूर्वाग्रह के तुलनात्मक अध्ययन में, विरोध या साम्य जों 
भी उसे मिले, प्रकट कर दे । विरोध की उपेक्षा कर साम्य पर वल देने में मेरा कोई 
पूर्वाग्रह नहीं हैं। प्रइन पूर्वाग्नह का नहीं, अध्ययन की दृष्टि के चयन का हैं। हम तो 
मात्र यही चाहते हैं कि विरोधों भर विभिन्‍नताओं में भी साम्यता के जो सूत्र रहे हुए 
हैं, उन्हें प्रस्तुत अध्ययन के द्वारा प्रकट कर दिया जाबे । हमने विरोधों की उपेक्षा कर 
साम्य को अभिप्रकट करने के लिए जो समन्वयात्मक प्रयास प्रस्तुत गवेषणा में किया 
है, उसका कारण पूर्वाग्रह नहीं वरन्‌ हमारे अध्ययन की दिशा का निर्धारण हैं । 

जैसा कि हम पूर्व में बता चुके हैं हमारे समन्‍्वयात्मक दृष्टि से किये गये इस चुल- 
नात्मक अध्ययन का प्रमुख दृष्टिकोण, जैन आचार दर्शन की, गीता भौर बौद्ध आचार 
दर्शन से जो सच्तिकटता और साम्यता है, उसे अभिव्यक्त करता है। भध्ययन को इस 
समच्वयात्मक दृष्टि के कारण ही प्रतिलक्षित होने वाले मूलभूत दार्शनिक विरोव 
विवेचना की दृष्टि से उपेक्षित से रहे हैं। यद्यपि समालोच्य परम्पराओं में दर्शनिक 
दृष्टि-भेद हैं, फिर भी उन विभिन्‍त आधघारों पर निकाले गये नैतिक निष्कर्ष इतने 
समान हैं कि वे अध्येता का ध्यान अपनी ओर आकर्षित किये बिना रहते हैं। यहीं 
कारण था कि समन्वयात्मक दृष्टि से अध्ययच करने के लिए हमने इनकी तत्त्वमीमांसा 
के स्थान पर आचारमीमांसा का चयन किया हैं। क्योंकि यह एक ऐसा पक्ष हैं जहां 
तोनों धाराएँ एक दूसरे से मिलकर उस पवित्र त्रिवेणी संगम का निर्माण करती हैं 


जिसमें अवगाहन कर आज भी मानव जाति अपने चिर-संतापों से परिनिवृत हो शास्ति- 
लाभ कर सकती है । 


अध्ययन दृष्टि के सम्बन्ध में एक बात और भी कह देना आवश्यक हूँ वह यह कि 
समग्र अध्ययन में जैन आचार दर्शन को सुख्य भूमिका में एवं गीता और बोदध आचार 
दर्शन की परिपाश्व में रखा गया हैं। अतः यह स्वाभाविक है कि बौद्ध एवं गीता के 
_आचार दर्शन का विवेचन उतनी गहराई और विस्तार से न हो पाया हैं जितनी कि 


उनके बारे में स्वृतन्त्र अध्ययन की दृष्टि से अपेक्षा की जा सकती हैं। लेकिन इसको 
कारण भी हमारी उपेक्षावृत्ति नहीं होकर अध्ययन की दृष्टि ही है । 


अध्ययच के विषय के चयन के सम्बन्ध सें 


सम्भवतः यह प्रइनन उठता हैं कि तुलनात्मक अध्ययन की दृष्टि से बौद्ध और गीता 
के आचार दर्शनों को ही क्यों चुना गया ? इस चयन के पीछे मुड्य दृष्टिकोण यह हैं कि 
भारत के सांस्कृतिक परिवेश के निर्माण में जिन परम्पराओं का मौलिक योगदान रहा 
हो तथा जो आज भी जीवन्त परम्पराओं के रूप में भारतीय एवं अन्य देशों के जन- 
जीवन पर अपना प्रभाव वसाये हुए हैं, उन्हें ही अध्ययन का विषय बनाया जाय । त्तांकि 
तुलनात्मक अध्ययन के माध्यम से उनकी आचार-निष्ठ एकरूपता को अभिव्यकत किया 
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जा सके, जो उन्हें एक दूसरे के निकट लाने में सहायक हो । प्राचीन काल की निवृत्ति 
प्रधान भ्रमण और प्रवृत्ति प्रधात बेदिक परम्पराएँ ही भारतीय संस्क्ृतिक परिवेश का 
सिर्माण करने वाली प्रमुख परम्पराएँ हैं । इन दोनों के पारस्परिक प्रभाव एवं समन्वय 
से ही वर्तमान भारतीय संस्कृति का विकास हुआ है। इसके पारस्परिक समन्वय ने 
निम्न तीन दिशाएँ ग्रहण की थी :-- 


१, समस्वय का एक रूप था जिसमें लिवृत्ति प्रधान ओर प्रवृत्ति गीौण थी | यह 
“निवृत्यात्मक-प्रवृत्ति' का मार्ग था । जीवन्त आचार दर्शनों के रूप में इसका प्रतिनिधित्व 
जैन परम्परा करती है । 

२. समच्चय का दूसरा रूप था जिसमें प्रवृत्ति प्रधान और निवृत्ति गौण थी। यह 


'प्रवृत्यात्मक निवृत्ति! का मार्ग था, जिसका प्रतिनिधित्व गीता से प्रभावित आचार दर्शाते 
की वर्तमान हिन्दू परम्परा करती है। 


रे. समच्चय का तोसरा रूप था प्रवृत्ति और निवृत्ति की अतियों से बचकर मध्यम 
मार्ग पर चलता ; इसका दिशा निर्देश भगवान्‌ बुद्ध ने किया । उनके भचार दर्कषत में 
प्रवृत्ति और तिवृत्ति दोनों का समान स्थान था। उसमें परिवार के त्याग के अर्थ में 
तिवृत्ति का स्थान था तो साम्राजिक ऊल्याण के अर्थ में प्रवृत्ति का | साथ ही मध्यम मार्ग 
के रूप में संन्यास की सारी कठोरता समाप्त हो गयी थी । 

वस्तुतः उपरोक्त तीनों विचारणाएँ अपने समन्वित रूप में समग्र भारतीय भाचार 
परम्परा की पृष्ठभूमि तैयार करती हूँ। वर्तमान युग तक इनके वाह्म रूप में अनेक 
परिवर्तेन होते रहे फिर भो इनकी पृष्ठभूमि बहुत कुछ बही वी रही है । भाज भी यह्‌ 
तीनों परम्पराएँ भारतीय नैतिक चिन्तन के एक पूर्ण स्वकृप का प्रतिपादन करने में 
समर्थ हैं । यही नहीं तीनों परम्प्राएँ अपने आन्तरिक रूप में एक दूसरे के इतनी निकट 
हैं कि अपने अध्येता को तुलनात्मक दृष्टि से अध्ययन करने को प्रेरित कर देती हैँ । 
अध्ययन सामग्री एवं क्षेत्र 


उपरोक्त तीनों परम्पराओं में से जैन परम्परा में अत्वार दर्शन की दृष्टि से भी 
सैद्धान्तिक रूप में कोई उल्लेखनीय परिवर्तन नहीं हुआ है। यद्यपि आगमों की अवेक्षा 
पश्चकालीन ग्रन्थों में आचार सम्बन्धी नियमों में थोड़े-बहुत व्यावहारिक परिवर्तन 
भवश्य परिसक्षित होते हैँ । फिर भी जैन परम्परा की यह्‌॒विशिष्टता है कि इतनी 
लम्बी समयावि में वह अपने मूल केन्द्र से अधिक दूर नहीं हो पायी । आज भी बहु 
निवृत्यात्मक प्रवृत्ति के अपते मूल स्वरूप से इधर-उधर कहीं नहीं भठकी हैं । पश्च- 
कालीन ज्यों सें भी आागस के विचारों का हो विकास देखा जाता है। अतः अध्ययन 
को दृष्टि से मूल आंगमों के साथ-साथ परवर्ती आचार्यों के ग्रन्थों एवं दृष्टिकोणों का 
उपयोग भी किया गया है । ह 


ईशावास्थोपनिपद्‌ एवं गीता की मूलभूत घारणा पर जिस हिन्दू आचार परम्परा का 
विकास हुआ उसमें सैद्धान्तिक और व्यावहारिक दृष्टि से वर्तमान काल तक अनेक 
परिवर्तन हुए और परिणामस्वरूप विभिन्‍न मान्यताएँ बनीं जो एक दूसरे के विरोध में 
खड़ी रहीं । अतः प्रस्तुत गवेपणा में उन सवको सम्मिलित करना न तो उचित था, 
न सम्भव ही | इसलिए हिन्दू आचार परम्परा के प्रतिनिधि के रूप में गीता का चयन 
करना ही उचित प्रतीत हम, क्योंकि हिन्दू परम्परा के आधारभूत ग्रन्थों में उपनिपद्‌, 
ब्रह्मसूत्र एवं गोता की प्रस्थानत्रयी ही प्रमाण भूत हैं । चाहे हिन्दू परम्परा में कितने 
ही पारस्परिक विरोध हों, चाहें हिन्दू आचार की परिधियाँ अनेक हों फिर भी केन्द्र 
सबका एक ही है । सभी अपने पक्ष का समर्थन प्रस्थानत्रयी के आधार पर करने का 
प्रयास करते हैं । इस प्रकार गीता आज भी सभी की श्रद्धेय है और हिन्दू आचार दर्शन 
का प्रतिनिधित्व करने में समर्थ है । डा० राधाकृष्णन्‌ लिखते हैं, “यह ( गीता ) हिन्दू 
धर्म के किसी एक सम्प्रदाय का प्रतिनिधित्व नहीं करती वरन्‌ समग्र रूप में हिन्दू रस 
का प्रतिनिधित्व करती है ।*” अतः तुलनात्मक दृष्टि से गीता का अधिक उपयोग किया 
गया है फिर भी गीता के संक्षिप्त ग्रन्थ होने के कारण तुलनात्मक साम्यता को स्पष्ट 
करने के लिए यथावसर उपनिषदों, स्मृतिग्रन्थों तथा महाभारत का भी उपयोग 
किया हैँ । 
बौद्धाचार परम्परा ने जिस मध्यम मार्ग का उपदेश दिया भरा, वह उचित समाधान 
तो था, लेकिन व्यावहारिक जीवन में निवृत्ति भौर प्रवृत्ति के म्य उस समतौल को 
बनाथे रखना सहज नहीं था। परिणाम यह हुआ कि बुद्ध के परिनिर्वाण के बाद वह 
समतौल विचलित हो गया । एक पक्ष का झुकाव निवृत्ति की ओर अधिक हुआ ओऔर 
वह होतयान ( छोटा वाहन ) कह॒लाया है क्योंकि निवृत्यात्मक साधना में अधिक लोगों 
को लगा पाना संभव नहीं था । दूसरी ओर जो पक्ष प्रवृत्ति की ओर झुका एवं जिसने 
जन कल्याण के मार्ग को अपनाया, वह महायान ( बड़ा वाहन ) कहलाया । एक बार 
इस समतौल का विचलन होने के बाद बौद्ध परम्परा अपनी मध्यस्थिति को पुनः नहीं 
लौट पायी, वरन्‌ विभिन्‍न अवान्तर सम्प्रदायों ( निकायों ) में विभाजित होती चली 
गयी । प्रस्तुत तुलचात्मक गवेपणा में बौद्ध दर्शन को उस विस्तृत सम्ग्न रूप में समेट 
पाना असम्भव है । दूसरे उत निकायों की पारस्परिक दूरी इतनी अधिक हैँ, कि तुल- 
नात्मक अध्ययन की दृष्टि से वे अधिक उपयोगी नहीं रह जातीं; अतः प्रस्तुत ग्रवेषणा 
में बौद्ध दर्शन से तात्पय प्रारम्भिक बौद्ध दर्शन से ही हैँ । प्राचीन बौद्ध पालि साहित्य 
में वणित आचार परम्पराओं से आज का बौद्ध समाज चाहे कितना ही दूर क्‍यों नहीं 
हो फिर भी आचार दर्शन सम्बन्धी समस्याओं के हूल खोजने में आज भी उसकी दृष्टि 


१, भगवदूगीता ( राघाकृष्णन्‌ ), पृ० १४॥। 


उस ओर जाती अवश्य है। दूसरे वह साहित्य जैनाचार दर्शन सम्बन्धी प्राचीन आगम 
साहित्य से कालिक साम्यता भी रखता है । अतः प्रस्तुत गवेपणा में उसे ही बौद्ध 
परम्पराके अध्ययन का मुख्य आधार बनाया है। यद्यपि विशुद्धिमग्ग जैसे स्वविर्वादों 


और बोधिचर्यावतार तथा लंकावतार जैसे महायानी ग्रन्थों का तुलना की दृष्टि से 
यथाप्रम्भव उपयोग किया गया है । 


प्रस्तुत गवेषणा में जिन महापुरुषों, विचारकों, लेखकों, गृरुजनों एवं मित्रों का सह- 
योग रहा है उत सबके प्रति आभार प्रर्दशित करना में अपना पुनोत कर्तव्य समझता हूँ। 


सर्वप्रथम मैं उन महापुरुषों के प्रति विनयवत्‌ हूँ जिन्होंने मानव जीवन को मूलभूत 
समस्याओों को गहराई से परखा और उनके निराकरण के लिए मानव को सार्ग-दर्धान 
प्रदान किया । कृष्ण, बुद्ध और महावीर एवं अनेकानेक ऋषि-भरहपियों के उपदेशों की 
यह पतित्र धरोहर, जिसे उन्होंने अपनी प्रज्ञा एवं साधना के द्वारा प्राप्त कर मानव 
कल्याण के लिए जन-जन में प्रसारित किया था, आज भी हमारे लिए मार्गदर्शक हैँ 
और हम उनके प्रति श्रद्धावचत्‌ हैं 


लेकित महापुरुषों के ये उपदेश, आज देववाणी संस्कृत, पालि एवं प्राकृत में जिस 
रूप में हमें संकलित मिलते हैं, हम इनके संकलूनकर्ताओं के प्रति आभारी हैं, जिनके 
परिश्रम के फलस्वरूप वह पवित्र थाती सुरक्षित रहकर आज हमें उपलब्ध हो सकी है । 


सम्प्रति युग के उन प्रवुद्ध विचारकों के प्रति भी आभार प्रकट करना आवदयक है 
जिन्होंने चुद, महावीर और कृष्ण के मन्तव्यों को युगीन सन्दर्भ में विस्तारपुर्वक विवे- 
चित एवं विश्छेषित किया है। इस रूप में जैन दर्शन के मर्मज्ञ पं० सुखछालजी, 
उपाध्याय अमरमृनि जी, मृचि नथमलजी, ग्रो० दलसुखभाई माल्वणिया, बौद्ध दर्शन 
के अधिकारी विद्वान्‌ धर्मानन्द कौसम्बी एवं अन्य अनेक विद्वानों एवं छेखकों का भी 
मैं आभारी हूँ जिनके साहित्य ने मेरे चिन्तन को दिशा निर्देश दिया है । 


मैं जैन दर्शन पर शोध करने वाले डॉ० टाटिया, डॉ० पदृम राजे, डॉ० मोहन लाल 
मेहता, डॉ० करूघटगी एवं डॉ० केरल चत्द सोगानी एवं डॉ० दयानन्द भागव भदि 
उन सभी विद्वानों का भी आभरि हूँ जिनके शोध प्रन्‍्थों ने मुझे न केवल विषय और 
शैली के समझने में मार्गदर्शन दिया वरन जैन ग्रस्थों के अनेक महत्त्वपूर्ण सन्दर्भो को 
विना भयास के मेरे लिए उपलब्ध भी कराया है । इसी प्रकार में अभिघानराजेन्द्रकोश 
के कोश निर्माताओं और सूक्ति त्रिवेणी एवं महावीर वाणी जैसे कुछ प्रामाणिक सूक्ति 
संग्राहकों के श्रति भी आभार प्रकट करता हूँ, जिनके कारण अनेक सन्दर्भ अल्प प्रयास 
में ही उपलब्ध हो सके हैं । इन सबके अतिरिवत मैं विभिन्‍त पत्र-पत्रिकाओं के उन 


न्ज्ड २  - 


लेखकों के प्रति भी आभारी हूँ जिनके विचारों से प्रस्तुत गवेधणा में लाभान्वित 
हुआ हूँ । 

उन गुरुजनों के प्रति, जिनके व्यक्तिगत स्नेह, प्रोत्साहन एवं मार्गदर्शन ने मुझे 
इस काय में सहयोग दिया है, श्रद्धा प्रकट करना भी मेरा अनिवार्य कर्तव्य हैं। सब- 
प्रथम मैं सौहाद्द, सौजन्य एवं संयम की मूर्ति श्रद्धेय. गुरुव्य डा० सी० पी» ब्रह्मों का 
अत्यन्त ही अभारी हूँ जिन्होंने निर्देशक के नाम से विछूग रहकर भी इस शोघ के निर्दे- 
धन का सम्पूर्ण भार अपनी वृद्धावस्था में भी वहन किया है । अपने स्वास्थ्य की चिन्ता 
नहीं करते हुए भी उन्होंने प्रस्तुत गवेपणा के अनेक अंशों को ध्यानपूर्वक पढ़ा या सुना 
एवं यथावसर उसमें सुधार एवं संशोधन के लिए निर्देश भी क्रिया। मैं नहीं समझता 
हैं कि केवल शाब्दिक आभार प्रकट करने मात्र से मैं उनके प्रति अपने दायित्व से उऋण 
हो सकता हूँ । जिनके चरणों में बैठकर दर्शन ओर आचार विज्ञान का ज्ञान अजित कर 
सका और जिनकी प्रेरणा एवं जिनके सहयोग से यह महत्‌ कार्य सम्पन्न कर सका उनके 
प्रति कैसे आभार प्रकट करूँ यह मैं नहीं समझ पा रहा हूँ । मैं तो मात्र उनके गुरुऋण 
के सूद की यह अंशिका विनयवत्‌ हो उन्हें प्रस्तुत कर रहा हूँ । 


प्रस्तुत गवेषणा के निर्देशक डा० सदाशिव बनर्जी का भी मैं अत्यन्त भआभारी हूँ 
जिनकी आत्मीयता, सहयोग एवं निर्देशन से मैं लाभान्वित हुआ हूँ और जिनका मृदु, 
नि३छल एवं सरल स्वभाव सदैव ही उनके प्रति मेरी श्रद्धा का केन्द्र रहा है । विद्वत्‌वर्य 
डॉ० इन्द्रचन्द्र शास्त्री, देहठी विश्वविद्यालय का भी मैं आनारी हूँ जिन्होंने प्रस्तुत शोध- 
कार्य के कुछ अंशों को सुनकर एवं मार्गनिर्देश देकर मुझे लाभान्वित किया है । 


प्राकृत भारती संस्थान के सचिव श्री वेवेन्द्रराज मेहता एवं श्री विनयसागरजी 
का भी मैं अत्यन्त अभारी हूँ, जिनके सहयोग से यह प्रकाशन सम्भव हो सका हैं । 
महावीर प्रेस ने जिस तत्परता और सुन्दरता से यह कार्य सम्पन्न किया हैं उसके लिए 
उनके प्रति आभार व्यक्त करना भी मेरा कर्तव्य है। मिन्रवर्‌ श्री जमनालालजी जैन ने 
इसकी प्रेस कापी तैयार करने में सहयोग प्रदान किया हैँ अतः उनके प्रति भी हादिक 
जाभार प्रकट करता हूँ। मैं पार्श्नाथ विद्याश्रम परिवार के डा० हरिहर सिंह, 
श्री मोहन लाल जी, श्री मंगल प्रकाश मेहता तथा शोघ छात्र श्री रविशंकर मिश्र, 
श्री अरुण कुमार सिंह, श्री भिखारी राम यादव और श्री विजयकुमार जैन का आभारी 
हूँ, जिनसे विविधरूपों में सहायता प्राप्त होती रही है । अन्त में पत्नी श्रोमती कमला 
जैन का भी मैं अत्यन्त आमारी हूँ, जिसके त्याग एवं सेवा भाव ने मुझे पारिवारिक उल- 
झनों से मुकद रखकर विद्या की उपासना का अवसर दिया। 


इस सम्पूर्ण प्रयास में मेरा अपना कुछ भी नहीं है, सभी कुछ गुरुजनों का दिया 


हुआ है, इसमें मैं अपनी मौलिकता का भी क्‍या दावा करूं ? मैंने तो अनेकानेक महापुरुषों, 
ऋषियों, सन्‍्तों, विचारकों एवं लेखकों के शब्द एवं विचार-सुमनों का संचय कर मां 
सरस्वती के समर्पण के हेतु इस माला का ग्रथन किया है, इसमें जो कुछ मानव के छिए 
उत्तम हितकारक एवं कल्याणकारक तत्त्व हैं, वे सब उनके हैं । हां, यह संभव है कि 


मेरी अल्पमति एवं मलिनता के कारण इसमें दोप आगये हों, उन दोपों का उत्तरदा- 
यित्व मेरा अपना है । 


हे 


यदत्न सौष्ठव॑ किचित्तदुगुरवोरेव मेंच॒ हिं। 
यदत्रासौष्ठव॑ किचित्तन्ममैव तयोन हि ।॥। 


वीर निर्वाण दिवस-दीपावली 


सागरमसल जेत् 
२१५ नवम्बर, १९८२ 


विषय-सूची 
भूमिका 


अध्याय : १ समत्व-योग 


नैतिक साधना का केन्द्रीयतत्त्व समत्वन्यीग (१); जैनवाचार-दर्शन में 
समत्व-योग (३); जैन दर्शन में विषमता (दुःख) का कारण (४); जैत धर्म 
में समत्व-यीग का महत्व (५); जैत धर्म में समत्व-्योग का अर्थ (६); घैन 
आगमों में समत्व-योग का निर्देश (७); बौद्ध जाचार-दर्शन में समत्वन्योग 
(७); गौता के आचार-दर्शात में समत-योग (९); गीता में समत्व का अर्थ 
(१४); गीता में समलयोग की शिक्षा (१४); समत्वयोग का व्यवहार 
पक्ष (१६); समत्वयोग का व्यवहार पक्ष और जैन दृष्टि (१९); समत्वयोग 
के लिष्ठासूत्र (१९); समखयोग के क्रिपान्ययन के चार सूत--चृत्ति में 
अतासक्ति (१९); विचार में अनाग्रह (२०); वैयब्तिक जीवस में असंग्रहु 
(अनासक्ति) (२०); सामाजिक आचरण में अहिंसा (२० )। 
अध्याथ ; २ लिविध सांधना-सार्मे 

त्रिविंध साधता-शागं ही क्‍यों ? (२१); बौद्ध दर्दाल में जिविध साधना- 
मार्ग (२१); भगोता का त्रिविध साधनामार्ग (२ २); परहचचात्त्य चिन्तन में 
जिविध साधतापथ (२२); साधन-त्रय का परस्पर सम्बन्ध (२३); सम्यर्दर्शन 
सौर सम्यस्ज्ञात का पूर्वापर सम्बन्ध (२३); बौद्ध विचारणा में ज्ञान और 
श्रद्धा का सम्बन्ध (२५); गोता में श्रद्धा और जान का सम्बन्ध (२७); 
सम्यस्दर्शन और सम्यकचारित्र का पूर्वापर सम्बन्ध (२७); बोद्धदर्शन और 
गीता का दृष्टिकोण (२८); सम्परज्ञान और सम्यक्चारित्र की पृर्वापरता 
(२८); साधन-बय में ज्ञान का स्थान (२९); सम्यर्दर्गन, सम्परज्ञान और 
सम्यकूचारित्र का पूर्वांपर सम्बन्ध भी ऐकांतिक नहीं (४०); ज्ञान और 
फक्रियए के सहयोग से मुक्ति (३१); बैदिक-परफ्परा में ज्ञात औौर क्रिया 
के समन्वय से सुवित (३३); बोद्ध-विचारणा में प्रज्ञा और शीक का सम्बन्ध 
(३३); तुलनार्मक दृष्टि से विचार (३४); मानवीय प्रकृति और जिविध 
साधना-पथ (३५) । 


श्ट 


१-२० 


२१-३६ 


>> ८० 


अध्याय $ रे अविद्या (मिथ्यात्व) 


भिथ्यात्व का अर्थ (३८); जैन दर्शन में मिथ्यात्व के प्र कार---एकान्त 
(३८); विपरीत (३९); वैनयिक (३९); संशय (३१); भज्ञान (४०); 
मिथ्यात्व के २५ भेद (४०); वौद्ध दर्शन में मिथ्यात्व के प्रकार (४१); 
गीता में अज्ञान (४२१); पाश्चात्य दर्शन में मिथ्यात्व का प्रत्यय--जातिगत 
मिथ्या धारणाएँ, व्यक्तिगत मिथ्या विश्वास, वाजारू मिथ्या विश्वास, रंग- 
मंच की भ्रान्ति (४२); जैन दर्शन में अविद्या का स्वरूप (४२); वौद्धदर्शन 


२७-४६ 


में अविद्या का स्वरूप (४३); बौद्ध दर्शन की अविद्या की समीक्षा (४४); 


गीता एवं वेदान्त में अविद्या का स्वरूप (४५); वेदान्त की माया की 
समीक्षा (४६); उपसंहार (४६) । 


अध्याय ; ४ सम्यग्दर्शन 


सम्पक्त्व का अर्थ (४७); दर्शन का अर्थ (४८); सम्यग्दर्शन के 
विभिन्‍न अर्थ (४८); जैन आचार दर्शन में सम्प्दर्शन का स्थान (५१); 
बौद्ध दर्शन में सम्यग्दर्शन का स्थान (५२); वैदिक परम्परा एवं गीता में 
सम्यर्दर्शन (श्रद्धा) का स्थान (५३); जैनधर्म में सम्यर्दर्शन का स्वरूप 
एवं सम्यग्दर्शन के दसभेद (५४-५५); सम्यक्त्व का त्रिविध वर्गीकरण-- 
(अ) कारक सम्यकत्व, रोचक सम्यक्‍त्व, दीपक सम्यक्त्व (५५); (ब) औप- 
शमिक सम्यक्त्व, क्षायिक सम्यक्त्व, क्षायोपशमिक सम्यक्त्व (५६); सम्यक्त्व 
का द्विविध वर्गीकरण--(अ) द्रव्य सम्यक्त्व और भाव सम्यकत्व (५७); (घ) 
निदचय सम्यक्त्व और व्यवहार सम्यक्त्व (५७); (स) लिसर्गज सम्यवत्व 
और अधिगमज सम्यक्ट्व (५७); सम्यक्त्व के ५ अंग--सम, संबेग, निर्वेद, 
अनुकम्पा, आस्तिक्य (५८); सम्यक्त्व के दूषण (अतिचार)--शंका, 
आकांक्षा, विचिकित्सा, भिथ्यादृष्टियों की प्रशंसा, मिथ्यादृष्टियों का अति 
परिचय (५९); सम्यग्दर्शन के आठ दर्शनाचार--निशशंकता, निष्कांक्षता, 
निविचिकित्सा, अमुद्ुदृष्टि, उपवृंहण, स्थिरीकरण, वात्सल्य, प्रभावना, 
(६०-६४); सम्यन्दर्शन की साथना के छह स्थान (६४); बौद्ध दर्शन में 
सम्यर्दर्शन का स्वरूप (६४); गीता में श्रद्धा का स्वरूप एवं वर्गीकरण 
(६६); उपसंहार (६८) । 


७७-६९ 


अध्याय ४: ५ सम्यग्ज्ञान (ज्ञानयोग) ७०-८२ 


जैन नैतिक साधना में ज्ञान का स्थान (७०); वौद्ध-दर्शन में ज्ञान का स्थान 
(७१); गीता में ज्ञान का स्थाच (७१); सम्यसज्ञान का स्वरूप (७१); ज्ञान 


. के स्तर (७२); बौद्धिक ज्ञान (७३); आध्यात्मिक ज्ञान (७४); नैतिक जीवन 
का लक्ष्य जाताज्ञान (७५); बात्तज्ञात की समस्‍या (७६); तात्मज्ञान 
की प्राथमिक विधि भेदविज्ञान (७७); जैन दर्शन में भेद-विज्ञान (७८) 


बौद्ध-दर्शन में भेदाम्यास (७८); गीता में आत्म-अनात्म विवेक (भेद-विज्ञान) 
(८०); निष्कर्ष (८२) । 


अध्याय : ६ सस्यकू-चाररित्र (झील) 

सम्यर्द्शन से सम्यक्धारित्र को ओर (८३); सम्यक्वारित्र का स्वरूप (८४); 
चारित्र के दो रूप, (८५); निश्चय दृष्टि से चारित्र (८५); व्यवहारवारित्र 
(८५); व्यवहास्वारित्र के प्रकार.(८६); चारित्र का चतुविध वर्गीकरण 
(८६); चारित्र का पंचचिध वर्मोकरण--सामात्रिक चारित्र, छेदोपस्थाप- 
नोगचारित्र, परिहारविशुद्धि चारित्र, सूृक्ष्मसम्पराय चारित्र, यथारूपांत 
चारित्र (८७); चारित्र का त्रिविध. वर्गीकरण (८७); बौद्ध दर्शान और सम्य- 
क्चारित्र (८७); शील का अर्थ (८८); शील के प्रकार--द्विविधवर्गीकरण 
(८८); विविध वर्गीकरण (2९); शीर का प्रत्युपस्थान (९०); शोर का 


पदस्थान (९०); शील के गुण (९०); अष्टांग साधतापथ और शील (९१); 
वैदिक परम्परा में शील या सदाचार (९२) 


८२-९७ 


शोल (९२); साप्रयाचारिक , 
। (९२); शिष्टाचार (९३); सदाचार (९३); उपसंहार (९४) । 


अध्याय ;$ ७. सम्पक तप तथा योग-मार्र (९६-११०) 
नैतिक जीवन एवं तप (९६); जैन साधना-पद्धति में तप का स्थान (९८); 

हिन्दू साधना-पद्धति में तप का स्थान (९९); बौद्ध साधना-पद्धति में तप 

का स्थात (९९); तप के स्वरूप का विकास, (१०१); जैत-साधना में तप 

का प्रयोजन (१०२); वैदिक साधना में तय का प्रयोजन (१०३); बौद्ध साधना - 

में तप का प्रयोजत (१०१); जैत साधता में त्तप का चर्गीकरण (१०४); 
' शारीरिक या बाह्य तप ' के भेद*-अनशन,' ऊंवोदरी, रस-परित्याग, 

भिक्षाचर्या, कायकलेश, संलीनता (१०४-१०५);'आध्यास्तर तप के भेद--- 

प्रायश्चित्त, विनय, वैयावृत्य, स्वाध्याय, व्युत्सगं, घ्यान-धर्मध्यान, शुक्लध्यान, * 
(१०५-१०८); गीता में तप का .वर्गीकरण (१०९); बोद साधना में तप का 


वर्गीकरण (११०); क्षष्टांग योग और जैवदर्शत (११२); तप का सामास्य 
स्वरूप ; एक मूल्यांकन (११४) 4 


«5 २6-५६ 


अध्याय $ ८ विवृत्तिसार्ग और प्रवृत्तिसार्ग १२७४-१७ ६ 


निवृत्ति मार्ग एवं प्रवृत्ति मार्ग का विकास (१२०); निवृत्ति-प्रवृत्ति के 
विभिन्‍न अर्थ-( १२०); प्रवृत्ति भौर निवृत्ति सक्रियता एवं निष्क्रियता के भर्थ 
में-जैनदृष्टिकोण (१२१); बौद्ध दृष्टिकोण (१२२); गीता का दृष्टिकोण 
(१२२); गृहस्थ धर्म बनाम संन्यास घर्म-जैन मौर बौद्ध दृष्टिकोण (१२३); 
संन्यास मार्ग पर अधिक बल (१२४); जैन भौर वोद्ध दर्शन में संन्यास 
निरापद मार्ग (१२४); क्‍या संन्यास पलायन है ? (१२५); गृहस्थ और 
न्यास जीवन की श्रेष्ठता ? (१२६); गीता का दृष्टिकोण, शंकर का 
सेन्यासमार्गीय दृष्टिकोण (१२८); तिलक का कर्ममार्गीय दृष्टिकोण (१२८); 
गीता का दृष्टिकोण समन्वयात्मक (१२९); निष्कर्ष (१३०); भोगवाद बनाम 
वैराग्यवाद (१३१); जैन दृष्टिकोण (१३२); बौद्ध दृष्टिकोण (१३४); गीता 
का दृष्ठिकोण (१३५); विधेयात्मक बनाम निषेधात्मक नैतिकता (१३५); 
जैन दृष्टिकोण (१३५); बोद्ध दृष्टिकोण (१३७); गीता का दृष्टिकोण 
(१३७); व्यक्तिपरक बनाम समाजपरक नीतिशास्त्र (१३७); प्रवृत्ति और 
निवृत्ति दोनों आवश्यक (१३९); दोनों की सीमाएँ एवं क्षेत्र (१४०); जैन 
दृष्टिकोण (१४०); बोद्ध दृष्टिकोण (१४१); गीता का दृष्टिकोण (१४१); 
उपसंहार (१४१) । 


अध्याय : ९ भारतोय दर्शन सें सामाजिक चेतवा १४७०-१६० 


भारतीय दर्शन में सामाजिक चेतना का विकास (१४५); वेदों एवं उप- 
निषदों में सामाज़िक चेतना (१४६); गीता में सामाजिक चेतना (१४८); 
जैन एवं बौद्ध धर्म में सामाजिक चेतना (१५०); रागात्मकता और समाज 
(१५२); सामाजिकता का आधार राग या विवेक ? (१५४); सामाजिक 
जीवन में बाधक तत्व अहंकार और कषाय (१५५); संल्यास और समाज 
(१५६); पुरुषार्थ चतुष्ठय एवं समाज (१५७)। 


अध्याय : १० स्वहित बनास लोकहित १६१-१७७ 
जैनाचार-दर्शन में स्वार्थ और परार्थ (१६२); जैन-साघना में लोक- 

हित (१६२); तीर्थंकर (१६३); गणघर (१६४); सामान्य केवडी (१६४); 

जात्महित स्वार्थ नहीं है (६५१); द्रव्य-छोकहितन(१६६); भाव-लोकहित 

' (१६६); पारमाथिक-लोकहित (१६६); बौद्ध दर्शन की छोकहितकारिणी 

दृष्टि (१६६);स्वहिंत और छोकहित के सम्बन्ध में गीता काम न्तव्य (१७३);। - 
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अध्याय : ११ वर्णाश्रम-व्यवस्था १६१-१८६ 
वर्ण-व्यवस्था (१७६); जैनधर्म और वर्ण-व्यवस्था (१७६); वोद्ध 

आचार दर्श्षन में वर्ण-व्यवस्था (१७८); ब्रह्मण कहना झूठ है (१७९); 

वर्ण-परिवर्तन सम्भव है (१८०); सभी जाति समान हैं (१८०); आचरण 

ही श्रेष्ठ है (१८०); गीता तथा वर्ण-व्यवध्या (१८०), आक्रप्त-तर्म 

(१८४); जैन-परम्परा गौर आश्रम-सिद्धान्त (१८५); बौद्ध-परम्परा 

और आश्रम-सिद्धान्त (१८६) । 


अध्याय : १२ स्वधर्स की अवधारणा १८७-१९३ 
गौता में स्वधर्म (१८७); जैनधर्म में स्वर्म (१८८); वुलना (१८९); 

स्वधर्म का आध्यात्मिक अर्थ (१९०); गीता का दृष्टिकोण (१९२); ब्रेडले 

का स्वस्थान और उसके कर्तव्य का पिद्धान्त त्तथा स्वधर्म (१९३) । 


अध्याय : १३ सामाजिक नतिकता के केन्द्रीय तत्व १९४-२४१ 
अहिसा, अताग्रह और अपरियग्रहु 


अहिंसा (१९५), जैनधर्म में अहिसा का स्थान (१९५); वौद्धपर्म में 
गहिसा का स्थान (१९६); हिन्दू धर्म में अहिसा का स्थान (१९७); अहिसा 
का आधार (१९८); बोद्धधर्म में भहिसा का आधार (२००); गीता में 
अहिसा के आधार (२००); जैनागमों में अहिसा की व्यापकता (२०१); 
अहिंसा क्या हैं? (२०१); द्रव्य एवं भाव नहिंसा (२०२); हिंसा के 
प्रकार (२०२); सात्र शारीरिक हिंसा (२०२); मात्र वैचारिक हिंसा 
(१०२); वैचारिक एवं शारीरिक हिंसा (२०३); शाब्दिक हिंसा (२०२); 
हिंसा को, विभिन्‍त स्थितियां (२०३); हिंसा के विभिन्‍न रूप (२०४); 
संकल्पजा (संकल्पीहिसा) (२०४); विरोधजा (२०४); -उद्योगजा (२०४); 
आरम्भजा (२०४); हिंसा के कारण (२०४); हिंसा के साधन (२०४); 
हिसा ध् अहिसा मनोदशा पर निर्भर (२०४); . अहिंसा के बाह्य पक्ष 
को अचहेलना उचित नहीं ( २०६); पूर्ण अहिसा के आदर्श की दिशा में . . 
(२०८); (र्ण मॉहिसा सामाजिक सन्दर्भ (में (२१२); भमहिसा के सिद्धांत | 
है बज (२१३); यहूदी, ईसाई और इप्लाम धर्म में 
जहा, के 7र (२१५), आरतोय चिन्तन में 
अर्द विस्तार (२१५); जहिसा का विधायक रूप (२१९); 22 /3 
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परम्परामें अहिंसा का विधायक पक्ष (२२०); हिंसा के +अल्प-बहुत्व का 
विचार (२२१); अनाग्रह ( वैचारिक सहिष्णुता ) (२२३); जैनधर्म में 
अनाग्रह (२२३); बौद्ध आचार-दर्शन में वेचारिक अनाग्रह (२२६); गीता 
में अनाग्रह (२२७); वैचारिक सहिष्णुता का आधार-अनाग्रह (भनेकान्त 
दृष्टि)[२२८);घामिकसहिष्णुता (२२९); घ॒र्म एक या अनेक( 2२९); सम्प्रदाय- 
येद-अनुचित कारण (२३०); उचित कारण (२३०); राजनैतिक सहिष्णुता 
(२३२); सामाजिक एवं पारिवारिक सहिष्णुता (२३३); अनाग्रह की अव- 
घारणाके फलित (२३३); अनासक्ति ( अपरिग्रह ) (२३४); जैन धर्म में 
अनासक्ति (२३४); बौद्धवर्म में अनासक्ति (२३६१; गीता में अनासक्ति 
(२२७); अनासक्त के प्रश्न पर तुलनात्मक दृष्टि से विचार (२३८) । 


अध्याय : १४ सामाजिक धर्म एवं दायित्व २४२-२५६ 


सामाजिक धर्म (२४२); ग्राम धर्म (२४२); नगर धर्म (२४२); राष्ट्र धर्म 
(२४३); पाखण्ड धर्म (२४३); कुल घर्म (२४४); यणधर्म (२४४); संघर्र्म 
(२४४); श्रुत धर्म (२४५); चारित्र धर्म (२४५); अस्तिकाय घर्मं (२४५); 
जैनघम और सामाजिक दायित्व (१०१); जैन मुनि के सामाजिक दायित्व 
(२४६); नीति और घर्म का प्रकाशन (२४६); धर्म की प्रभावना एवं संघ 
की प्रतिष्ठा की रक्षा (१०२); भिक्षु-भिक्षुणियों की सेवा एवं परिचर्या 
(२४६); भिक्षुणी संघ का रक्षण (२४७); संघ के आदेशों का परिपाऊुन 
(२४७); गृहस्थ वर्ग के सामाजिक दायित्व (२४७); भिक्षु-भिक्षुणियों की 
सेवा (२४७); परिवार की सेवा (२४७); विवाह एवं सन्‍्तान प्राप्ति (२४८); 
जैन धर्म में सामाजिक जीवन के निष्ठा सूत्र (२५०); जैन धर्म में सामाजिक 
जीवन के व्यवहार सूत्र (२५०); बौद्ध-परम्परा में सामाजिक धर्म (२५२); 
बौद्ध धर्म में सामाजिक दायित्व (२५३); पुत्र के माता-पिता के प्रति 
कत्तव्य (२५४); माता-पिता का पुत्र पर प्रत्युपकार (२५४); आचाये 
(शिक्षक) के प्रति कतव्य (२५४); शिष्य के ग्रति आचाय॑ का प्रत्युपकार 
(२५४); पत्नी के प्रति पति के कतव्य (२५४); पति के श्रति पत्नी का 
प्रत्युपक्तार (२५४); मित्र के प्रति कतंव्य (२५४); मित्र का श्रत्युपकार 
(२५५); सेवक के प्रति स्वासी के कतंव्य (२५५); सेवक का स्वामी के प्रति 
प्रत्युपकार (२५५); श्रमणत्राह्मणों के प्रति कर्तव्य (२५५); श्रमण-ब्राह्मणों 
का प्रत्युषकार (२५५); वैदिक परम्परा में सामाजिक घ॒र्म (२५५) । 


अध्याय : १७ गृहस्थधर्म 


जैन साधना में धर्म के दो रूप (२५७); जैत धर्म में गृहस्थ-सावना का स्थान 
(२५९); बौद्ध आचार दर्शन में गुहृश्य-्जीवन का स्थान (२६०); गीता की 
दृष्टि में गृहस्थ धर्म का स्थान (२६१); श्रमण और गृहस्थ साधना में अन्तर 
(२६२); गुहस्थ धर्म की विवेचन शैली (२६४); गृहस्थ साधकों के दो 
प्रकार १. अधिरत (अब्नतों) सम्परदृष्टि, २. देशविरत (देशन्नती) सम्य- 
दृष्टि (१६४); गृहस्थ उपासकों के तीन भेद ९. पाक्षिक रे. नेष्ठिक 
३. साधक (२६५); गुृहस्थघर्म में प्रविष्टि था सम्यवत्व ग्रहण 
(२६५); सम्यक्त्व प्रहण पर तुलनात्मक दृष्टि से विचार (२६९); 
देव, गुह और धर्म का स्वरूप १, देव २. गुर रे. धर्म (२६७); 
जैन साधवा में गुहस्थ-आचार के प्राथमिक तियम (मूलगुण) (२६८); पंच 
औदुघ्वर फल त्याग (२६८); सप्तव्यसत त्याग (२६८); गृहस्थ-जीवन की 
व्यावहारिक नीति (२६९); अपुन्नतसाथना (२७२); श्रावक की न्॒त-विवे- 
चना में इवेताम्बर तथा दिगम्बर परम्पराओं का मतभेद (२७४); पाँच 
अणुत्रत (२७४); भहिसा अधुब्रत (२७४); सत्य अणुब्रत (२७८); अचौर्य 
अणुन्रत (२८०); बह्मचर्याणुब्रत (स्वदार सन्तोष ब्रत) (२८१); परि- 
ग्रहपरिमाण ब्रत (२८३); उसके पाँच अतिचार (२८४); तीन गुणद्रत 
(२८४); दिशा-परिमाण ब्रत (२८४); उपभोग-परिभोग परिमाणब्रत 
(२८५); निषिद्ध व्यवसाय (२८७); बौद्ध परम्परा में निषिद्ध व्यवसाय 
(२८९); अनर्थदण्ड परित्याग (२८९); चार शिक्षा ब्रत (२९१); सामायिक 
ब्रतः (२९१); देज्ञावकाशिक व्रत (२९६); प्रोषधोषवास ब्रत (२९७); 
बौद्ध विचारणा में उपोसथ (प्रोषण) (२९८); बौद्ध विचारणा में निर्गन्थ 
उपोसथ की आलोचना और उसका उत्तर (२९८); बत्तिथि-संविभः् ज्त 
(३००); बोद्ध विचारणा में गृहस्थ धर्म (३०१) अष्टशील (३०३); पंच 
सामान्य-शीरू (१) अहिंसा शीरू (२) अचौर्यश्ी (३) ब्रह्मचर्य या स्व- 
पत्नी सल्तोष (४) अमृषावाद शील (५) मधपान विर्मण शोक (३०३); 
तीन उपोक्तथ शी७ (१) विकाझ भोजन परित्याग (२) माल्य गन्ध विर्मण 
(३) उच्च शय्पा विर्मण (३०३); भिक्षु संघ संविभाग (३०३); निषिद्ध 
008 परित्पाग (३ ०४) 5 पुरा (३ ०४) हर हिन्दू आचार दवशंन में गृहस्थ 
धर्म (३०६); गान्वीजी की बत. व्यवस्था झोर जैन परम्परा (३०८); 
रा पा १०); अस्तेय (३६१); बहाचर्य (३३१); अपरि- 

! मे (३१२); बस्वाद (३१२);.अमय (३१३); सर्व- 
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परम्परामें अहिसा का विधायक पक्ष (२२०); हिसा के +अल्प-बहुत्व का 
विचार (२२१); अनाग्रह ( वैचारिक सहिष्णुता ) (२२३); जैनधर्म में 


_ 


अनाग्रह (२२३); बौद्ध आचार-दर्शन में वैचारिक अनाग्रह (२२६); गीता 
में अनाग्रह (२२७); वैचारिक सहिष्णुता का आधार-अनाग्रह (अनेकान्त 
दृष्टि (२२८);धर्मिकसहिष्णुता (२२९); घ॒र्म एक या अनेक( २२९); सम्प्रदाय- 
येद-अनुचित कारण (२३०); उचित कारण (२३०); राजनंतिक सहिष्णुता 
(२३२); सामाजिक एवं पारिवारिक सहिष्णुता (२३३); अनाग्रह की अव- 
धारणाके फलित (२३३); अनासक्ति ( अपरियग्रह ) (२३४); जैन धर्म में 
अनासक्ति (२३४); बौद्धवर्म में अनासक्ति (२३६१; गीता में अनासक्ति 
(२३७); अनासवित के प्रश्न पर तुलनात्मक दृष्टि से विचार (२३८) । 


अध्याय : १४ सामाजिक धर्म एवं दायित्व २४२-२५६ 


सामाजिक धर्म (२४२); ग्राम धर्म (२४२); नगर धर्म (२४२); राष्ट्र धर्म 
(२४३); पाखण्ड धर्म (२४३); कुछ घर्म (२४४); गणघर्म (२४४); संघ्धर्म 
(२४४); श्रुत धर्म (२४५); चारित्र धर्म (२४५); अस्तिकाय धर्म (२४५); 
जैनधर्म और सामाजिक दायित्व (१०१); जैन मुनि के सामाजिक दायित्व 
(२४६); नीति और धर्म का प्रकाशन (२४६); धरम की प्रभावना एवं संघ 
की प्रतिष्ठा की रक्षा (१०२); भिक्षु-भिक्षुणियों की सेवा एवं परिचर्या 
(२४६); भिक्षुणी संघ का रक्षण (२४७); संघ के आदेशों का परिपालन 
(२४७); गृहस्थ वर्ग के सामाजिक दायित्व (२४७); भिक्षु-भिक्षुणियों की 
सेवा (२४७); परिवार की सेवा (२४७); विवाह एवं सनच्तान प्राप्ति (२४८); 
जैन धर्म में सामाजिक जीवन के निष्ठा सुब (२५०); जैन धर्म में सामाजिक 
जीवन के व्यवहार सूत्र (२५०); बौद्ध-परम्परा में सामाजिक धर्म (२५२); 
बौद्ध धर्म में सामाजिक दायित्व (२५३); पुत्र के माता-पिता के प्रति 
कतेव्य (२५४); माता-पिता का पुत्र पर प्रत्युपकार (२५४); आचाये 
(शिक्षक) के प्रति कतंव्य (२५४); शिष्य के प्रति आचार्य का प्रत्युपकार 
(२५४); पत्नी के प्रति पति के कतव्य (२५४); पति के प्रति पत्नी का 
प्रत्युपकार (२५४); मित्र के प्रति कतंव्य (२५४); मित्र का प्रत्युपकार 
(२५५); सेवक के प्रति स्वामी के कतंव्य (२५०); सेवक का स्वामी के प्रति 
प्रत्युपक्तार (२५५); श्रमणन्राह्मणों के प्रति कर्तव्य (२५५); श्रमण-न्राह्मणों 
का प्रत्युपकार (२५५); वैदिक परम्परा में सामाजिक धर्म (२५५) । 
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जैन साधना में धर्म के दो रूप (२५७); जैन धर्म में गृहस्थ-सावना का स्थान 
(२५९); बौद्ध आचार दर्शन में गृहस्य-जीवत का स्थान (२६०); गीता की 
दृष्टि में गुहस्थ धर्म का स्थान (२६१); श्रमण और गृहस्थ साधना में अन्दर 
(२६२); गुहस्थ धर्म की विवेवन शैली (२६४); गृहस्य साथकों के दो 
प्रकार १. भविरत (अव्रती) सम्यसृष्टि, २. देशविरत (देशव्रती) सम्य- 
रुष्टि (२६४); गृहस्थ उपासकों के तीन भेद १. पाक्षिक २, नैष्टिक 
३, साधक (२६५); गृहस्थवर्म सें प्रविष्टि या सस्यक्‍त्व ग्रहण 
(२६५); सम्पवत्व ग्रहण पर तुलनात्मक दृष्टि से विचार (२६६); 
देव, गृह और धर्म का स्वरूप १. देव २. गुह ३. धर्म (२६७); 
जैव साधना में गृहस्थ-आचार के प्राथमिक नियम (मूलगुण) (२६८); पंच 
बौदुम्बर फल त्याग (२६८); सप्तव्यसत त्याग (२६८); गृहसुथ-जीचत की 
व्यावह्रिक नीति (२६९); अधुन्नतसाधना (२७२); श्रावक की ब्रत-विवे- 
चना में श्वेताम्बर तथा दिगम्बर प्रम्पराओं का मतमेद (२७४); पाँच 
अपुन्रत (२७४); अहिसा अगुन्रत (२७४); सत्य अपुक्नत (२७८); अचौर्य 
अपुब्रत [२८०); त्रह्मचर्याणुत्रत (स्वदार सन्‍्तोष ब्रत) (२८१); परि- 
ग्रहपरिमाण व्रत (१८३); उसके पाँच अतिचार (२८४); हीन गुणक्त 
(२८४); दिश्ञा-परिमाण ब्रत (२८४); उपभोग-परिभोग परिमाणब्रत 
(२८५); निषिद्ध व्यवसाय (२८७); बौद्ध परम्परा में तिषिद्ध व्यवसाय 

(२८९); अनर्थदण्ड परित्याग (२८९); चार शिक्षा ब्रत (२९१); सामायिक 

न्रत (२९१); देशावकाशिक क्त (२९६); प्रोषधोपवास ब्रत (२९७); 

बोद्ध विचारणा में उपोसथ (प्रोषथ) (२९८); बौद्ध विचारणा में निर्ग्रस्थ 

उपोत्त० की आलछोचना और उसंका उत्तर (२९८); अतिथि-संविभाग ब्रत 

(३००); बोद्ध विचारणा में गृहस्थ धर्म (३०१) अष्टशील (३०३); पंच 

सामान्य-शील (१) अहिसा शोल (२) अचौयंशील (३) बहाचर्य या स्व- 

पत्नी सन्‍्तोष (४) अमृपाबाद शील (५) मद्यपान विर्सण शीर (३०३); 
तोल उपोसथ शी७ (१) विकाल भोजन परित्याग (२) माल्य गन्‍्ध विरमण 
(३) उच्च शब्या विरमण (३०३); सिक्षु संघ संविभाग (३०३); निषिद 
सयापार परित्याग (३०४); तुलना (३०४); हिन्दू क्षाचार दर्दात सें गृहस्थ 
धर्म (३०६); गान्धी जी की ब्नत व्यवस्था और जैन परम्परा (३०८); 
अहिशष (३०९); सत्य (३१०); बस्तेय (३११); ब्रह्मचर्य (३११); अपरि- 
प्रह (३११); शरोर श्रम (३१२); अस्वाद (३१२);.जमय (३१३); सर्च- 
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धर्मसमानत्व (३१३); स्पर्शभावता (३१४); स्वदेशी (स्वावलम्बन) (३१४); 
श्रावक के दैनिक षट्कर्म (३१६); हिन्दू धर्म के गृहस्थ के पटकर्म (३१६); 
आवक को दिनचर्या (३१७); गृहस्थ (उपासक) जीवन में नैतिक विकास 
की भूमिकाएँ (३१७); ग्यारह प्रतिमाओं का स्वरूप (३१९); दर्शन-प्रतिमा 
(३१९); ब्रत-प्रतिमा (३२०); सामायिक प्रतिमा (३२०); प्रोषधोपवास-प्रतिमा 
(३२०); नियम-प्रतिमा (३२१); ब्रह्मचर्य-प्रतिमा (३२१); सचित्त-आहार- 
वर्जन प्रतिमा (३२१); भारम्भत्याग प्रतिमा (२२२); परिग्रह-विरत प्रतिमा 
(३२२); अनुमतिविरति प्रतिमा (३२२); उद्दिष्टभक्त-वर्जन प्रतिमा 
(३२२); श्रमणभूत प्रतिमा (३२३); क्षुल्लक (३२३); ऐलक (३२३) । 
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जैन दर्शन में श्रमण-जीवन का स्थान (३२५); बौद्ध घर्म में श्रमण- 
जीवन का स्थान (३२५); वैदिक परम्परा में श्रमण-जीवन का स्थान 
(३२५); जैन धर्म में श्रमण का तात्पर्य (३२५); बौद्ध परम्परा में श्रमण- 
का तात्पर्य (३२७); वैदिक परम्परा में संन्‍्यास-जीवन का तात्पर्य 
(२२७); जैन धर्म में श्रमण-जीवन के लिए आवध्यक योग्यताएँ (३१७); 
वौद्ध परम्परा में श्रमण-जीवन के लिए आवष्यक योग्यताएँ (३२९); वैदिक 
परम्परा में संन्यास के लिए आवश्यक योग्यताएँ (३२९); जैन श्रमणों के 
प्रकार (३२९); वैदिक परम्परा में संन्यासियों के प्रकार (३३०); जैन श्रमण 
के मूलगुण (३३०); पंचमहाब्रत (३३१); महिंसा महान्नत (३३२); अहिंसा 
महात्रत के अपवाद (३३३); सत्य महाव्नत (३३३); सत्य महान्नत्त के अपवाद 
(३१३५); अस्तेय महाव्रत (३३६); अस्तेय महाव्रत के अपवाद (३३७) ; ब्रह्म- 
चर्यमहात्रत (३३७); बह्यचर्यत्रत के अपवाद (३३९); अपरिग्रह महात्रत (३४०); 
अपरियग्रह महाब्रत के अपवाद (३४२); राजि-भोजन परित्याग (३४३); बौद्ध- 
परम्परा और पंच महात्रत (३४३); प्राणातिपात विरमण (३४४); अदत्तादान 
विरमण (३४४); अन्नह्मचर्य विरसण (३४४); मृषावादविरमण (३४५) ; सुरा- 
मेरय-सच्यविरसण (३४६); विकालभोजनविरमण (३४६); तृत्य-गान-वादित्न 
विरमण (३४६); माल्यगंध-घारणविलेपनविरमण (३४७); उच्चशय्या-महा- 
शय्याविरमण (३४७); जातरूपरजतविरमण (३४७); पंचयम और पंचमहात्रत 
(३४९);गृप्ति एवं समिति (३५०), तोनगुप्तियाँ-मनोगुप्ति, वचनगुप्ति, काय- 
गुप्ति (१५०-३५१); बौद्ध परम्परा और गुप्ति (३५१); वैदिक परम्परा और 
गुप्ति (२५२); पाँचसमितियाँ (३५२); ईर्या समिति (३५३); भाषा समिति 
(३५४); एषणा सम्तिति (३५४); भिक्षा के निषिद्ध स्थान (३५५) ; सिक्षा 
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के हेतु जाने का निषिद्ध काल (३५५); भिक्षा को भममविधि (३५५); 
भादान-भाण्ड निश्षेषण समिति (३५५); मलझघूत्रादि प्रतिस्थापना समिति 
(३५६); परिहार के हेतु निषिद्ध स्थान (३५६); बौद्ध परम्परा और पाँच 
समितियाँ (३५६) वैदिक परम्परा और पाँच समितियाँ (३५७); इच्द्रिय- 
संगम (३५८); बोद्ध एवं वैदिक परम्परा में इन्द्रियमिग्रह (३५९); परीपह 
(३५९); बौद्ध परम्परा और परीषह (२६२); चैंदिक परम्परा ओर परीपह 
(३६२); कल्प (३६३); बौद्ध परम्परा और कऋलपविधान (३६५); चैंदिक 
परम्परा और कल्पविधान (३३६); जैन परम्परा में भिक्षु-जोचन के सामान्‍य 
नियम (३६७); शबल दोष (३६७); अनाचीर्ण (३६८); समाचारी के 
तियम (३६९); दिनचर्या सम्बन्धी नियम (३७०); जाहार सम्बन्धी नियम 
(२७०); भाहार ग्रहण करने के छः कारण (३७०-३७१); बाहार-त्याग के 
*$ कारण (३७१); भाहार सम्बन्धी दोष (३७१), उद्गम के १६ दोप 
(३७१); उत्पादल के १६ दोष (३७१); ग्रहणैषणा के १० दोष (३७२); 
ग्रासंघणा के ५ दोष (३७२); वस्त्र मर्यादा (३७२); आवास सम्बन्धी 
नियम (३७३); जैन सिक्षु-जीवन के सामान्य नियमों की चौद्ध नियमों से 
सुलवा (३७३); संघ व्यवस्था (३७४); बौद्ध एवं जैन संघ-व्यवस्था में 
अन्तर (२७५); भिक्षुओं के पारस्परिक सम्बन्ध (२७६); जैन और बौद्ध 
परुपरा में श्रमणी-संघ व्यवस्था (३७७); भिक्षु एवं मिश्षणी के प्रार- 
स्परिक संबंध (२७८); शिक्षुणीसंघ के पदाधिकारी (३७९); प्रायश्चित्त 

विधान ( दण्ड व्यवस्था ) (३७ ९); छघुमासिक के योग्य अपराध (३८०); 

गुहमासिक योग्य अपराध (३८०); रूघुचातुर्मासिक के योग्य अपराध 
(३८०); गुरुचातुर्मासिक के योग्य अपराध (सेट १); बौद्ध परम्परा में 
में प्रायश्चित्त विधान (३८२); आदर्श जैन श्रमण का स्वरूप (३८४); 


वौद्ध परम्परा में आदर्श श्रमण का स्वरूप (३८७); णैत् श्रमणाचार पर 
आक्षेप और उनका उत्तर (३८७) । 


क्षेष्याय १७ जैन आचार के नियम 
पद आवश्यक कर्म (३९२); सामायिक [समता] (रेणर); स्तवन 
भक्ति] (३९४); वन्दन (३९७); प्रतिकमण (३९९); प्रतिक्रणण किसका 
(४००); प्रतिक्रण और महावीर (४०१); बौद्ध परम्परा और प्रति- 
कि (४०२); बैंदिक तथा अन्य घ्मे परुपराएँ और प्रतिक्रमण (४०३); 
कायोर्सर्ग (४०४); कायोत्सग के प्रकार (४०५); कायोत्सर्ग के दोष 
(४०५); वौद्ध परम्परा में कायोत्सर्ग (४०५); गीता में कायोत्सर्ग 
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(४०६); कायोत्सर्ग के छाभ (४०६); कायोत्सर्ग के लाभ के सन्दर्भ-शरीर में 
शास्त्रीय दृष्टिकोण (४०६); प्रत्याख्यान (४०७); गीता में त्याग (४०८); 
दशविधधर्म-सदुगुण (४०९); क्षमा (४१०); बौद्ध परम्परा में क्षमा 
(४१०); वैदिक परम्परा में क्षमा (४११); मार्दव (४११); वौद्ध परम्परा 
में अहंकार की निन्‍दा (४१२); गीता में अहंकार वृत्ति की निन्‍दा (४१३); 
भा्जव (४१३); बोद्ध दृष्टिकोण (४१४); महाभारत और गीता का दृष्टि- 
कोण (४१४); शौच ( पवित्रता ) (४१४); सत्य (४१५); संयम (४१५); 
संयम और बौद्ध दृष्टिकोण (४१६); गीता में संयम (४१६); तप (४१६); 
त्याग (४१६); अकिचनता (४१७); अकिचनता और बुद्ध (४१७); 
महाभारत में अकिचनता (४१७); ब्रह्मचर्य (४१८); बौद्ध परम्परा में 
ब्रद्धचर्य (४१८); गीता में ब्रह्मचर्य (४१८); वैदिक परम्परा में दश धर्म 
( सदगुण ) (४१९); बौद्ध धर्म और दश सद॒गुण (४१९); धर्म के चार 
चरण (४२०); दाव (४२०); दान के प्रकार (४२१); शील (४२३); तप 
(४२३); भावना (अनुप्रेक्षा) (४२३), अनित्य भावना (४२३); बौद्ध एवं 
वैदिक परम्पराओं में अनित्य भावना (४२४); एकत्वभावना (४२४); 
बौद्ध परम्परा में एकत्व भावता (४२५); गीता एवं महाभारत में एकत्व 
भावना (४२५); भन्यत्व भावना (४२५); गीता एवं महाभारत में अन्यत्व 
भावना (४२६); अशुचि भावना (४२६); बौद्ध परम्परा में अशुचि भावना 
(४२६); महाभारत में अशुचि भावना (४२७); अशरण भावना 
बौद्ध परम्परा में अशरण भावता (४२७); महाभारत में अशरण भावना 
(४२७);संसार भावता (४२८); बौद्ध परम्परा में संसार भावना (४२८); महा- 
भारत में संसार भावत्ता (४२८); आखव भावना (४३९); बौद्ध-परस्परा में 
आख़व भावना (४२९); संवर भावना (४२९); बौद्ध परम्परा में संवर भावना 
(४३०);निर्जरा भावता (४३०); धर्म भावना (४३०); बौद्ध परम्परा में धर्म 
भावना (४३१); महाभारत में धर्म भावना (४३१); लोक भावना (४३९१); 
बोधि दुर्लभ भावना (४३१); बौद्ध परम्परा में वोधि-दुर्लभ भाववा (४३२); 
चार भावनाएँ--१, सैत्री भावना २. प्रमोद रे. करुणा ४. साध्यस्थ 
(उपेक्षा) (४३३-४३४)' बौद्ध परम्परा में चार भावनाएं (४३४); वैदिक 
परम्परा में चार भावनाएँ (४३५); समाघि-मरण (संलेखना) (४३५); 
समाधि-मरण के भेद (४३६); समाधि-मरण ग्रहण करने की विधि (४३७); 
बौद्ध परम्परा में मृत्युवरण (४३७); वैदिक परम्परा में मृत्युवरण (४३८); 
समाधि-मरण के दोप (४३९); समाधि-मरण और मात्महत्या (४४०); 
समाधि-मरण का मूल्यांकन (४४१) । 
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भतमा की तीन अवस्थाएँ (४४६); बहिरात्मा (४४७); भन्तरात्मा (४४७); 
परमात्मा (४४८); आध्यात्मिक विकास की श्रक्रिया भोर ग्रन्यि-सेद (४५०); 
यथाप्रवृत्तिकरण (४५०); अपूर्वकरण (४५२); अनावृत्तिकरण; (४५३); 
ग्रल्थिन्नेंद की प्रक्रिया का द्विविध रूप (४५४); गरुणस्थान का सिद्धान्त 
(४५४), मिथ्यात्व गुणस्थान (४५५); सास्वादन गुणस्थान (४५६); 
सम्यक्‌-मिथ्यादृष्टि ग्रणस्थान या मिश्र गृणस्थान (४५७); भविरतत 
सम्परुष्टि गुणस्थान (४५९); देशविरत सम्यरदृष्टि गृणस्थान 
(४६१); प्रमत्त सर्वविरत सम्थरदृष्टि गुणस्थान (४६२); अप्रमत्त-संयत 
गुणस्थान (४६२); अपूर्वकरण (४६४); अनावृत्तिकरण-बादर सम्प- 
राय ग्रृणस्थान (४६६); सूक्ष्म सम्पराय (४६६); उपश्ान्त मोह गृण- 
स्थान (४६७); क्षोण मोह गुणस्थान (३६८); सयोगी-केवली ग्रुणस्थान 
(४६९); अयोगीकेवली गुणस्थान (४७०): बौद्ध साथना में आध्यात्मिक 
विकास की भूमियाँ (४७१); हीलयान और आध्यात्मिक विकास (४७१); 
लोतापत्त भूमि (४७२); सकृदागामी भूमि (४७३); दीप्रादृष्टि और 
प्राणायाम (४९०); स्थिरादृष्ठि और प्रत्याहार (४९०); कान्तादृष्टि और 
घारणा (४९१); प्रभादृष्ठि और ध्याव (४९१); परादृष्टि और समाधि 
(४९१); योगबिन्दु में आध्यात्मिक विकास (४९१) । 


अध्याय १९ : उपसंहार ४९२-७५०७ 
महावीर युग की आचार-दर्शन सम्बन्धी समस्याएँ और जैन दृष्टिकोण 
(४९२); चैतिकता की विभिन्‍न धारणाओं का समस्वय (४९२); नैतिकता 
के बहिमुंखी एवं अन्तर्मुखो दृष्टिकोणों का समल्वय (४०३); सानव मात्र 
की समानता का उद्घोष (४९४); ईब्वरवाद से मुक्तित (४९४); रूढ़िवाद से 
मुवित (४९४); यज्ञ का नया अर्थ (४९५): तत्कालीन अन्य नैतिकता 
सम्बन्धी विचारों के प्रति वया दृष्टिकोण (४९७); समकालीन परिस्थितियों 
में जेंद आचार दर्शन का मूल्यांकन (४९८); सामाजिक विषमता (४९८); 
आधिक वैषम्य (५००); वैचारिक वँपस्य (५०२); मानसिक दैषम्य (५०२); 
मानसिक बेपस्य-निराकरण के सूत्र (५०३); वर्तमान युग में नैतिकता की 
जीवन-दृष्टि (५०४); अनासक्त जीवन-दूष्ठि का निर्माण (५० ७) । 
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डॉ० सागरमल जैन ने जैन, बौद्ध और गीता के भाचार दर्शन का गम्भीर अध्ययन 
प्रस्तुत कर धर्मों के तुलनात्मक अध्ययन को एक नवीन सार्थकता प्रदान की है । भाज 
कुल बहु-आयामिता तुलतात्मक अध्ययन की दिशा बन चुकी हैं। अवश्य ही एक सीमा 
तक उसकी भी उपयोगिता है, किन्तु उत्तमें विषय की मात्र पल्लवग्राहिता जौर ज्ञात 
का सतहीपन बना रहता हैं। इसके विपरीत डॉ० जैन ने उसे विपय की दृष्टि से 
नीति एवं आचार कैन्द्रित तथा क्षेत्र की दृष्टि से विशेषतः जैमागम, पालि त्रिपिटक 
और गीता केन्द्रित किया हैं। इससे उन्होंने अध्ययन के अपने निष्कर्पो को गम्भीर एवं 
दिशानिर्देशक बना दिया है । अवश्य ही तुलनात्मक अध्ययन के क्षेत्र में यह ग्रन्थ एक 
महत्त्वपूर्ण निर्दर्शन प्रस्तुत करता है । 
आज की सम्पूर्ण वैश्विक परिस्थिति में शिक्षा का उदेश्य भावव-संस्कृति का 
अध्ययन ही हो सकता है । इस प्रकार के अध्ययन में भारतीय संस्कृति के अध्ययन का 
एक महत्वपूर्ण स्थान है। भारतवर्ष में हजारों-हजार वर्षों से अनेकानेक मानव जातियों 
ने अपनी प्रज्ञा, प्रतिभा, शील-सदाचार, कलाएँ और सौन्दर्य भाववाओों को, जो विविध 
ओर व्यापक आयामों में विकसित किया है, वह सम्पूर्ण मानव जाति की घरोहर है । 
इस प्रसंग में यह कहना भी गलत से होगा कि कालसागर के ज्वार-भादे में हमारे 
सांस्कृतिक इतिहास के जितने तत्त्व विलीन हो गये, उनके भी विविध अवशेष हमारे 
वर्तमान विराट जातीय जीवन के अन्तस्तल में कहीं न कहीं अपने निजी स्वरूप में या 
कुछ रूपान्तरित होकर हमारी वासनाओं, भावों, प्रवृत्तियों एवं रागात्मक सम्बन्धों के 
बीच अंगीकृत रहते हुए गर्धनिद्वित या जाग्रत रूप में वर्तमान हैं । इस विराद संस्कृति 
का जैसे-जैसे चतुदिक्‌ एवं पुंखानुपुंख अष्ययत बढ़ेगा, वँसे-बैसे यह तथ्य स्पष्ट होगा 
कि भारतीय संस्कृति की वास्तविक अईता उसके विश्व-संस्क्ृति होने में है । इस पूरी 
गरिमा के बावजूद यह भी एक दुर्भाग्यपूर्ण तथ्य हैं कि इतिहास के क्रूर आधातों ते उस 
गरिमा को वहन करने की क्षमता को हम से आज छीन ली है । यह सम्भव नहीं है 
कि विराद भारतीय संस्कृति की संवेदनशीरूता क्ुद्र भारतीय हृदय और अनुदार मन 
मे समा सके । यही कारण है कि हमने सांस्क्ृतिक अध्ययन के राजमार्ग को भी आज 
52% 88 2 दी हैं । फलत: विश्वविद्यालयों और उच्च शिक्षासंस्थानों में भारतीय 
हज 3 अर टकोर हु डा जो कुछ अध्ययन प्रस्तुत किया जा रहा है, 
है, जो वेद, उपनिषद्‌, सूत्र, स्मृति, रामायण, महाभारत 
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एवं पुराणों को स्पर्श करती हुई गुजरती हैं। उनकी दृष्टि में भारतीय सस्क्षति के 
अध्ययन की मात्र इतनी ही इयत्ता है। फलतः इतने मान्न से वे अपने को कृतक्ृत्य 
और अपने अध्ययन को परिपूर्ण मान लेते हैं । पालि और प्राकृतों के बीच बहुजन 
भारतीय समाज का हजारों-हजार वर्षो का सांस्कृतिक वैभव सुरक्षित है । उसके माध्यम 
से ही विश्व के गोलार्ध तक भारतीयों का मानवीय सन्देश पहुँच सका था । अध्ययन 
एवं अनुसंधान के क्षेत्र में भी उन धाराओं के प्रति उपेक्षा की वृत्ति कितनी भात्मघाती 
है, यह कहने की बात नहीं है । इस परिप्रेक्ष्य में लेखक ने जैन, बौद्ध और गीता के 
अध्ययन में भारतीय संस्कृति के त्रिविध ख्रोतों का प्रत्यक्षतः उपयोग कर भारतीय 
आचार दर्शन की आध्यात्मिक पृष्ठभूमि का पुरा ध्यान रखते हुए प्रामाणिकता के साथ 
गम्भीर तथ्यों को उजागर किया है । यही उनके ग्रन्थ की विशेषता है । 
डॉ० जैन पाइचात्य नीतिश्ास्त्र के सफल अध्यापक रहे हैं, इसलिए उन्होंने जगह- 
जगह पर नीति सम्बन्धी उन प्रमुख प्रश्नों को भी स्थान दिया है जिनका समाधान एवं 
विवेचन नई पाश्चात्य पद्धति को ध्यान में रखकर प्राचीन भारतीय शास्त्रों के सन्दर्भ में 
होना चाहिए था। वस्तुतः इस दिशा में उनके विब्लेषण और निष्कर्ष उनके गम्भीर 
अध्ययच और चिन्तन के परिणाम हैं । इस ग्रन्ध के सम्पूर्ण वक्‍तब्य का प्रमुख केन्द्र- 
बिन्दु समता या समत्वयोग है, जिससे अनुप्राणित इनके समस्त विश्लेषण और निष्कर्ष 
हैं, जिचका आवश्यक सम्निवेश ग्रन्थ में किया गया है। समतामूछक आचारपक्ष की 
प्रामाणिकता के लिए यह आवश्यक था कि सम्यक्त्व क्या है ? और उसके निर्धारिक 
तत्त्व क्या हैं ? उनका विवैचन किया जाएं | मिथ्या, भ्रम या अन्धविश्वास से सम्यक्‍त्व 
को व्यावृत्त करने के लिए यह भी अनिवार्य हो जाता हैं कि एक ओर तो भिथ्या 
दृष्टियों का वर्गीकरण एवं विश्लेषण हो और दूसरी ओर सम्यक्त्व का सत्य की अव- 
धारणा के साथ जो अकादय सम्बन्ध है, उसका स्पष्टीकरण किया जाए। सम्यक्त्व 
का सत्य के साथ जैमे अविसंवाद आवश्यक है, वैसे ही सम्यक्त्व के कारण या साधनों 
की विशुद्धि और उन्तकी तथ्यात्मकता के साथ सुसंगति का भी घतन्निष्ठ सम्बन्ध है। इस 
दिशा में तपस्‌ और योग-साधना का विश्लेषण एवं परीक्षण आवश्यक हो जाता है 
लेखक ने बड़ी कुशलता से इन मूलभूत मुद्दों पर जैन, बौद्ध तथा गीता के दाशनिक 
निष्कर्ष प्रस्तुत किये हैं । 
मूलतः नीति का प्रदन आध्यात्मिक या भावात्मक नहीं है, अपितु सामाजिक एवं 
व्यावहारिक है । कम से कम उसकी परीक्षा की भूमि अवश्य ही समाज है । भारतीय 
संस्कृति के वैराग्यवाद के सम्बन्ध में ऐसी घारणा बन गई है कि बैराग्यवाद का पर्य- 
वसान सामाजिक समस्याओं से पलायन में होता है । यद्यपि यह आक्षप सम्पूर्ण भारतीय 
जीवन दृष्टियों पर है, तथापि विशेषकर श्रमणधाराओं और वेदान्त पर इसका समर्थन 
आधुनिक विचारकों द्वारा भी किया गया हैं। भारतीय नीति एवं आचार-दर्शन के 
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क्षेत्र में अध्ययत करने वाले सभी लोगों के समण्त यह एक बड़ी [चुनौती है, जिसका 
समाधान पक्षपात और जआवेश से नहों, अपितु तथ्य और विवेक से ही सम्भव होगा । 
डॉ० जैन ते इस प्रश्न को महस्व दिया हैं और उसके समाधान के लिए अपरिचित 
एवं अल्प परिचित तथ्यों को प्रस्तुत करने की सफल चेष्टा की है । इसके लिए उन्होंने 
प्रवृत्ति एवं तिवृत्ति धाराओं के क्षेत्र और उनकी सीमाओं को रेखांकित किया है) 
उनके बीच की अविरोधी तात्विक मान्यताओं को भी उजागर किया हैँ। भारतीय 
धर्मों में सामाजिकता और नैतिकता का उत्स क्या है, वह कौन सा केन्द्रीय तत्त्व है, 
जिस विन्दु के चतुदिक्‌ नीति या नैतिक व्यवहार आात्मलाभ करते हैं ? इन प्रश्नों के 
निर्णय के छिए डा० सागरमलरू जैन ते सामाजिकता और सामाजिक चेतना का विशद्‌ 
विश्लेषण किया है ! इसी दिशा में उन्होंने हिंसा की केन्द्रियता को, उसके निपेधात्मक 
और विधेयात्मक दोनों रूपों को स्पष्ट किया है । 
भारतीय चिन्तन की विशिष्टता को प्रकट करने के लिए सामाजिक चेतना का 
विश्लेषण करते हुए डॉ० जैन ने 'अति सामाजिकत्ता' के स्वर की चर्चा की है। अवश्य 
ही इनकी अति सामाजिकता का भर्थ असामाजिकता नहीं है । यह मात्र वैयक्तिकता 
और सामाजिकता के इन्द्र से उबारने के लिए उनसे अतीत तथा उनको भपने में 
आत्मसात्‌ करते वाला, उनसे भी उल्क्ृष्ट अध्यात्मप्रधान नैतिक स्तर बताने मात्र के 
छिए अंगीकृत है । प्रायः सभी भारतीय विचारधाराओं में इस उच्च स्तर की ओर 
लनेकथा संफेत किया गया है 'को विधि: को निषेध: । सभी भारतीय चिन्तन घाराएँ 
व्यक्तिवादी हैं, यह भी एक प्रचलित घारणा हैँ। डॉ० जैन मे इसके निराकरण के 
लिए वैयक्तिकता और सामाजिकता को परिभाषित किया है और उन्हें एक ही व्यक्तित्व 
के दो पक्ष बताये हैं। उनका उद्गम राग ओर द्वेष की वृत्तियों की क्रिया-प्रतिक्रिया 
के बीच माना है । इसी आधार पर वह यह निष्कर्ष फलित करते हैं कि बोतराग एवं 
वीतद्वेंष अतिसामाजिक होता है, असामाजिक नहीं ! सामाजिकता और वेयक्तिकता के 
विरोध परिहार के लिए यह आवश्यक था कि स्वहित एवं लोकहित तथा स्वृधर्म और 
प्रध्ष्ण को खुलकर व्यास्यायित किया जाय । लेखक ने भारतीय धर्मों की तीनों शाखाओं 
में स्वहित और छोकहित का समन्वय दिखाया हैं। कोकहित को अवधारणा का धर्म से 
घतनिष्ठ सम्बन्ध है, विशेषकर प्राचीन घर्म-संस्क्रति वाले देशों में, जैसा कि भारतवर्ष । 
यदि स्वधर्म वैयक्तिक है तो बहु लोकहित के लिए कितनी मात्रा में प्रेरणाप्रद होगा ? 
इसी प्रकार यदि साधना के स्तरों के आधार पर भी विचार किया. जाए, जैसा डॉ० जल 
से किया है, तव भी वह व्यक्त के क्षेत्र से बाहर नहीं जाता । गीता में परघर्म की भया- 


चहता की जो मान्यता है, वह भी कैसे सामाजिक होगी ? स्वधर्म के रूप में वर्णधूर्म 
को क्या लोकहित के जर्थ में सामाजिक कहा जा सकता है ? इस पर गहराई से विचार 
किया जाना चाहिए । * 
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इस ग्रन्थ में विचारार्थ जितने विपयों का समावेश किया गया है, उनका प्रस्थान 
बिन्दु है--जैत धर्म-दर्शन । उसे मुख्यता प्रदान कर बौद्ध मान्यताओं और गीता के 
साथ तुलनात्मक अध्ययन किया गया हैं। इस स्थिति में प्रस्तावित विचारों को जैन- 
दृष्टि की पूर्व मान्यताओं ने प्रभावित किया है । इस ग्रन्थ की यह एक स्वाभाविक 
सीमा है। किन्तु इन प्रतिबद्धताओं के बीच कुछ ऐसे प्रइन उठते हैं, जिनकी ओर 
विद्वानों का ध्यान जाना चाहिए । 


प्राचीन भारतीय दर्शनों की प्रतिबद्धता है-नित्यवाद । बौद्धदर्शन एक प्रकार से 
इसका अपवाद है । नित्यवादी दृष्टि का एक भरा-पूरा परिवार होता है, जिसमें 
आत्मवादी एवं ईश्वरवादी मान्यताएँ भी होती हैं । इस मान्यता के अनुसार नित्य 
भात्मा ही मनुष्य का अपना स्वभाव हैँ । रागह्वेष आदि कपायों के कारण वह स्वभाव- 
च्युत या केन्द्रच्युत है । समत्व आत्मा का स्वरूप है। इस सत्य का ज्ञान न होने से 
ही वह बाह्य विषमताओं से अश्रभावित होकर अनेकानेक द्वन्द्दों के बीच उलझा रहता है । 
नीति की चरितार्थता इसमें है कि वह दन्द्ों, विषमताओं से जनित संघर्पों से बचाकर 
व्यक्ति को आत्मसमता में यथावत््‌ प्रतिष्ठित कर दे । इस पुरी मान्यता की पृष्ठभूमि 
में यदि यह भप्रइन किया जाए कि नैतिक मूल्यों का उत्स क्‍या है ? तो इसका सहज 
उत्तर होगा--समत्व प्राप्त करना अर्थात्‌ आत्मा की शुद्ध दशा को प्राप्त कर लेता । 
इसीलिए वे व्यवहार नैतिक कहे जाएँगे, जो आत्मसमता प्राप्त करा दें। इन्दों के 
जगत्‌ में रहने वाला व्यक्ति क्‍यों आत्मसमता की प्राप्ति के लिए प्रेरित होगा ? इस 
प्रशन का आत्मसमतावादी उत्तर हैं कि व्यक्ति का मूलभूत स्वभाव यतः आत्मसमता 
है, अतः अपने स्वभावगत साम्यावस्था की दशा में जाने के लिए वह चेष्टा करता हैं । 
यदि यह प्रश्न किया जाए कि आपके उपर्युक्त कथन की प्रामाणिकता का आधार क्‍या 
हैं ? तो उत्तर होगा सम्यगज्ञान । ज्ञान के सम्यक्त्व के निर्धारण का आधार है सत्य । 
सत्य क्या है ? आत्मसमता । आत्मा श्रुव सत्य है, जो न साध्य है और न साधन । 
प्रइनोत्तर का वह्‌ चक्रक नित्यवाद के विश्वास बिन्दु के चारों ओर घूमता रहता है । 
इन पूरी प्रतिज्ञाओं का निरीक्षण या प्रामाण्य सामाजिक एवं व्यावहारिक भूमि पर 
सम्भव नहीं है । 
स्पष्ट है कि नीतिगत प्रइन सामाजिक एवं धामिक है, जिसे व्यवहार एवं तर्क की 
कोटि में आना चाहिए । इसीलिए विषमताओं और इन्द्रों के बीच उसकी वरणीयता 
एवं वरीयता का निर्वारण करना होता है । उसका उत्स समाज है और उसका आदर्श 
भी सामाजिक मान्यताएं ही हैं, जिनकी समाज में श्रेष्ठता स्वीकार की गई हैं । ये 
सद परिवर्ततशील परिस्थियियों और अपेक्षाओं में उत्पन्न होते हैं गौर उन्हीं के द्वारा 
अष्छे या बुरे निर्धारित भी होते हैं। नैतिक और सामाजिक मूल्यों की तात्विकता 
का अर्थ मात्र इतना ही है कि वह छोटे-छोटे स्वार्थो से प्रेरित एवं तात्कालिक नहीं हैं । 
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नित्यवाद के साथ नैतिक प्रश्नों की जोड़ते का एक दुष्परिणाम यह भी है कि एक 
स्थिति में पापी एवं दुराचारी भी नैतिक हो जाता है, यदि वह ईश्वर का अनन्त भक्‍त 
है या यह ज्ञात हो कि व्यक्ति अपने प्रयासों से परमात्मा में विलीन होता हैं। इन सबके 
बावजूद नित्यवादी क्षवधारणा में भी बम, तियम, आत्मोपम्थ, कहणा, सेवा, त्याग 
आदि गुणों को महत्त्व दिया गया है और उसके पक्ष में विपुल शास्त्रों की रचना भी 
की णई है इन्हें परम पुरुषार्थ या परमार्थ स्वीकार नहीं किया गया हैं। इन गुणों को 
साप्तास्य चर्म या नीति की फोटि में रखा जाता हैँ । वास्तव में इन गुणों का ऐहिकता 
से प्रत्यक्ष सम्बन्ध है। भारतीय सन्दर्भ में उन्हें कर्थच्वितत आध्यात्मिकता से भी जोड़ा 
गया है और उसे मूल्य प्रदान किया गया है किन्तु ऐसा करने में इसकी पूरी सावघाती 
रखनी होगी कि नीति कहों अध्यात्म में डब न जाय और अपने स्वये का महत्त्व न 
खो दे | इसके लिए नोति के सन्दर्भ में अध्यात्म की चरिताथथंता ऐहिकता के क्षेत्र में 


मात्री जानी चाहिए। यदि अध्यात्म का ऐहिकता-निरपेक्ष स्वतन्त्र भस्तित्व हें तो विवेक- 
पूर्वक उसे नीति और कर्म से पृथक्‌ रखना होगा। 


कर्मवाद भी एक दूसरी भाष्यता है जो नित्यवादी घारणाओं से प्रभावित है, यद्यपि 
उसकी. निर्बाध व्याख्या नित्यवाद में सम्भव नहीं होती । नित््मवाद के विरुद्ध कर्मवाद 
भौदिनिर्धारक मान्यता है, जिसमें जात्मा जौर ईश्वर न मानसे पर भी बौद्ध कर्मवादी 
हैं । ५रछोकवाद को स्वीकार करने के कारण नीति की ऐहिकतावादी व्याख्या कर सकता 
बौद्ध कै लिए कठित है । कर्म एवं कर्मफल की ऐंहिकतावादी व्यास्या न कर सकने के कारण 
ही कर्म परलोकवाद से. मिलकर रहेसथ एवं विद्वास बन गया ! चह मनुष्य के लिए भर 
बस चुकी हैं। यही कारण है कि अध्यात्मवादियों के लिए कर्मब्न्धन बन गया, क्योंकि 
उसका समाधान कठिन था, फलत: उससे निवृत्त हो जाने को ही पुरुषार्थ माना जाने लूगा । 

कर्मवाद का घनिष्ठ सम्बन्ध कार्यकारणभाव से हैं। कार्यकारण के बीच. जितनी 
मात्रा में स्थिर एवं नित्य तत्व सब्निविष्ट किये जायेंगे, उतनी भाजा में ही कर्मचाद का 
नीतिनिर्धारक रूप कम होता जायगा । इस प्रसंग से व्यक्षित और समाज के बीच के 
सम्बन्धों का बदि विश्लेषण किया जाए तो ज्ञात होगा कि भात्मा, ईश्वर और परलेक 
भादि को सन्यताएँ किस प्रकार उन्त दोनों के बीच तार्किक आधार पर स्वतन्त्र सम्बन्ध 
नहीं बनते देती एवं अपूर्ण किसी प्रकार के नित्य तत्त्वों के न मानने के कारण बोद्ध तथा 
लित्य के साथ अलित्य को भी स्थान देने के कारण जैन इस स्थिति में हैं कि वे यथा- 
सम्भव कर्म की स्वतल्त्र व्याझृया कर सकें । यही कारण है कि उन धाराओं में एतत्‌- 
सम्बन्धी विपुर् साहित्य का निर्माण हुआ, जो वैदिकों में सम्भव नहीं हो सकता था ! 
च्यक्तित्् के निर्माण में यदि सामाजिक उपादान कारण नहीं हैं, था आवश्यक मात्रा से 
हक हैं, तो नित्यवाद एवं परलोकवाद के प्रभाव में व्यक्ति समाजनिरपेक्ष, एवं स्वत्तन्त्न 
3यी नहीं हो जाएगा ? उस दारद्निक स्थिति में भी नित्यवादियों द्वारा विधि-निषेध से 
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अतीत आत्मवेत्ता महापुरुष के द्वारा लोकसंग्रह या लोककल्याण भादर्श प्रस्तुत कराया 
जाता है, किन्तु वह उसकी व्यक्तिगत श्रेष्ठता अथवा व्यक्तिगत मौज या लीला से 
अधिक नहीं माना जा सकता । वास्तव में उस निष्प्रयोजन व्यक्ति को प्रयोजन देता 
ताकिक नहीं रह जाता | वौड्धों के बोधिसत्व आदर्श में अन्यों से जो कुछ भिन्‍तता दिखाई 
पड़ती है, उसके पीछे बौद्धों की सम्पूर्णतः अनित्यवादी परिवर्तनशील कार्यकारण की 
व्याख्या है, किन्तु वहाँ मी कुछ विश्वासों के कारण परिवर्तनवादी कार्यकारण सिद्धान्त 
के बावजुद उस आधार पर नीति की अपेक्षित व्याख्या नहीं की जा सकी है । 


एक महत्त्वपूर्ण प्रइन है भारतीय आदर्शों का, जो सम्पूर्ण जीवन को प्रयोजनवत्ता 
प्रदान करते हैं । उसमें श्रेष्ठतम है निर्वाण या मोक्ष । संक्षेप में निर्वाण प्रापंचिक इन्दों 
एवं दुःखों से विभुक्त है । इसका घनिष्ठ सम्बन्ध व्यक्ति के साथ है, जो महत्त्वपूर्ण है; 
किन्तु सब कुछ नहीं है । इसका निर्णय लेना होगा कि मोक्ष की अवधारणा कितनी 
सामाजिक हैं । जितनी मात्रा में वह सामाजिक होगा, उतनी माता में ही व्यवहार को 
नैतिक मूल्य प्रदान करने में समर्थ होगा । यदि मोक्ष समाज-निरपेक्ष है तो उसका स्तर 
नितान्त भिन्‍न होगा । इस स्थिति में स्वयं चाहे वह उत्कृष्ट एवं महत्त्वपूर्ण क्यों न हो, 
किन्तु वह नैतिकता की समस्याओं से व्यक्ति में उदासीचता लाएगा । इसी परिप्रेक्ष्य में 
भारतीय दर्शनों पर पलायनवादी होने का आक्षेप किया जाता है। यह भआक्षेप निमूंल 
नहीं है, अतः उपेक्षणीय भी नहों है । कम से कम बौद्ध और जैन दर्शनों की मान्यताओं 
के बीच नवीन दृष्टि से नीति सम्बन्धी अध्ययन करने की अधिक सम्भावना हैं, 
आवश्यकता हैँ उस दिशा में चिन्तन को । इसी अर्थ में डा० जैन का ग्रन्थ दिशा- 
निर्देशक है । 
जगन्नाथ उपाध्याय 
भूतपूर्व भ्रमण विद्या संकायाध्यक्ष 
सम्पूर्णानन्द संस्क्ृत विश्वविद्यालय, वाराणसी 


आभार 


श्रमण विद्या के प्रकाण्ड विद्वान्‌ प्रोफेसर पं० जगल्नाथ जी उपाध्याय ने हमारी 
प्रार्थना को स्वीकार कर ग्रन्थ का समग्रतया अवलोकन कर शरण लिखंने की कृपा की. 
एतदर्थ हम उनके अत्यन्त भाभारी हैं । 


साधना मागे खण्ड 
छ समत्व योग 
8 त्रिविध साधना मार्ग 
# अविया (मिथ्यात्व) 
ढ सम्यग्दरोन 
थसम्यग्शान (ज्ञान योग) 
छ संम्यक खारित्र 
# सम्यक्‌ तप तथा योग-मार्ग 
कष निवृत्ति मार्ग और प्रवृत्ति मार्ग 


(३४ ) 


भतीत भात्मवेत्ता महापुरुष के द्वारा लोकसंग्रह या लोककल्याण भादर्श प्रस्तुत कराया 
जाता है, किन्तु वह उसकी व्यक्तिगत श्रेष्ठता अथवा व्यक्तिगत मौज या लीला से 
अधिक नहीं माना जा सकता । वास्तव में उस निष्प्रयोजन व्यक्ति को प्रयोजन देना 
तारिक नहीं रह जाता । बौद्धों के बोधिसत्व आदर्श में अन्यों से जो कुछ भिन्‍नता दिखाई 
पड़ती है, उसके पीछे बौद्धों की सम्पूर्णतः अनित्यवादी परिवर्तनशील कार्यकारण की 
व्याख्या है, किन्तु वहाँ भी कुछ विश्वासों के कारण परिवर्तनवादी कार्यकारण सिद्धान्त 
के बावजूद उस आधार पर नीति को अपेक्षित व्याख्या नहीं की जा सकी है । 


एक महत्त्वपूर्ण प्रइन है भारतीय आदर्शों का, जो सम्पूर्ण जीवन को प्रयोजनवत्ता 
प्रदान करते हैं । उसमें श्रेष्ठतम है निर्वाण या मोक्ष । संक्षेप में निर्वाण प्रापंचिक दइन्हों 
एवं दुःखों से विमुक्त हैं। इसका घनिष्ठ सम्बन्ध व्यक्ति के साथ है, जो महत्त्वपूर्ण है; 
किन्तु सब कुछ नहीं है । इसका निर्णय लेना होगा कि मोक्ष की अवधारणा कितनी 
सामाजिक है । जितनी मात्रा में वह सामाजिक होगा, उतनी माता में ही व्यवहार को 
नैतिक मूल्य प्रदान करने में समर्थ होगा । यदि मोक्ष समाज-निरपेक्ष है तो उसका स्तर 
नितान्त भिन्‍न होगा । इस स्थिति में स्वयं चाहे वह उत्कृष्ट एवं महत्त्वपूर्ण क्यों न हो, 
किन्तु वह नैतिकता की समस्याओं से व्यक्ति में उदासीनता लाएगा । इसी परिस्रेक्ष्य में 
भारतीय दर्शनों पर पलायनवादी होने का आक्षेप किया जाता है। यह आक्षेप निर्मुल 
नहीं है, अतः उपेक्षणीय भी नहीं है । कम से कम वौद्ध और जैन दर्शनों की मान्यताओों 
के बीच नवीन दृष्टि से नीति सम्बन्धी अध्ययन करने को अधिक सम्भावना हैं, 
आवश्यकता है उस दिशा में चिन्तन को । इसी अर्थ में डा० जैन का ग्रन्थ दिशा- 
निर्देशक है । 
जगन्नाथ उपाध्याय 
भूतपूर्व श्रमण विद्या संकायाध्यक्ष 
सम्पूर्णानन्‍्द संस्कृत विश्वविद्यालय, वाराणसी 


आभार 


श्रमण विद्या के प्रकाण्ड विद्वान्‌ प्रोफेसर पं० जगन्नाथ जी उपाध्याय ने हमारी 

प्रार्थना को स्वीकार कर ग्रन्थ का समग्रतथा अवलोकन कर भूमिका लिखने की कृपा की, 
एतदर्थ हम उनके अत्यन्त आभारी हैं । 

डॉ० सागरमल जेन 

देवेन्द्रराज मेहत्ता .4.5.' 


साधना मार्ग खण्ड 
समत्व योग 
त्रिविध साधना मार्ग 
अविद्या (मिथ्यात्व) 
सम्यग्दर्शन 
सम्यस्ज्ञान (ज्ञान योग) 
सम्पक्‌ चारित्र 
सम्यक्‌ तप तथा योग-मार्ग 
निवृत्ति मार्ग और प्रवृत्ति मार्ग 


( ३४ ) 


अतीत आत्मवेत्ता महापुरुष के द्वारा लोकसंग्रह या लोककल्याण भादर्श प्रस्तुत कराया 
जाता है, किन्तु वह उसकी व्यक्तिगत श्रेष्ठता अथवा व्यक्तिगत मौज था लीला से 
अधिक नहीं माना जा सकता । वास्तव में उस निष्प्रयोजन व्यक्ति को प्रयोजन देना 
ताकिक नहीं रह जाता | वौद्धों के बोधिसत्व आदर्श में अन्यों से जो कुछ भिन्‍नता दिखाई 
पड़ती है, उसके पीछे बौद्धों की सम्पूर्णतः अनित्यवादी परिवर्तनशील कार्यकारण की 
व्याख्या है, किन्तु वहाँ भी कुछ विश्वासों के कारण परिवर्तनवादी कार्यकारण सिद्धान्त 
के बावजूद उस आधार पर नीति की अपेक्षित व्याख्या नहीं की जा सकी है । 


एक महत्त्वपूर्ण प्रन्‍नत है भारतीय आदर्शों का, जो सम्पूर्ण जीवन को प्रयोजनवत्ता 
प्रदान करते हैं । उसमें श्रेष्ठतम है निर्वाण या मोक्ष । संक्षेप में निर्वाण प्रापंचिक इन्दों 
एवं दुःखों से विमुक्त है । इसका घनिष्ठ सम्बन्ध व्यक्ति के साथ है, जो महत्त्वपूर्ण हैं; 
किन्तु सब कुछ नहीं है । इसका निर्णय लेना होगा कि मोक्ष की मवधारणा कितनी 
सामाजिक हैं । जितनी मात्रा में वह सामाजिक होगा, उतनी मात्रा में ही व्यवहार को 
नैतिक मूल्य प्रदान करने में समर्थ होगा । यदि मोक्ष समाज-निरपेक्ष है तो उसका स्तर 
नितान्त भिन्‍न होगा । इस स्थिति में स्वयं चाहे वह उत्कृष्ट एवं महत्त्वपूर्ण क्यों न हो, 
किन्तु वह नैतिकता को समस्याओं से व्यक्ति में उदासीनता छाएगा । इसी परिप्रेक्ष्य में 
भारतीय दर्शनों पर पलछायनवादी होने का आक्षेप किया जाता हैं। यह जाक्षेप निर्मुल 
नहीं है, अतः उपेक्षणीय भी नहीं है । कम से कम बौद्ध और जैन दर्शनों की मान्यताओं 
के बीच नवीन दृष्टि से नीति सस्बन्धी अध्ययन करने को अधिक सम्भावना है, 
आवश्यकता है उस दिशा में चिन्तन को । इसी अर्थ में डा० जैत का ग्रन्य दिशा- 
निर्देशक है । 
जगन्नाथ उपाध्याय 
भूतपूर्व श्रमण विद्या संकायाध्यक्ष 
सम्पूर्णानन्द संस्कृत विश्वविद्यालय, वाराणसी 


आभार 


श्रमण विद्या के प्रकाण्ड विद्वान्‌ प्रोफेसर पं० जगन्नाथ जी उपाध्याय ने हमारी 

प्रार्थना को स्वीकार कर ग्रल्थ का समग्रतया अवलोकन कर भूमिका लिखने की कृपा की, 
एतदर्थ हम उनके अत्यन्त आभारी हैं । 

डॉ० सागरमल जेन 

देवेन्द्रराज मेहता 7.2.5.. 


ध्‌ सम त्वयोग 


१. नेतिक साधना का केन्द्रीय तत्व समत्व-योग 


समत्व की साधना ही सम्पूर्ण आचार-दर्शन का सार है। भआचारगत सब विधि- 
निषेध और प्रयास इसी के लिए हैं । जहां जहाँ जीवन है, चेतना है, वहाँ वहाँ समत्व 
बनाए रखने के प्रयास दृष्टिगौचर होते हैँ । चैतसिक जीवन का मूल स्वभाव यह हैं 
कि वह बाह्य एवं आल्तरिक उत्तेजनाओं एवं संवेदनाओं से उत्पन्व विक्षोभों को समाप्त 
कर साम्पावस्था बनाये रखने की कोशिश करता है। फ्रायड लिखते हैं कि चैतसिक 
जीवन और सम्भवतया स्नायविक जीवन की भी प्रमुख प्रवृत्ति है--आन्तरिक उद्दोपकों 
के तनाव को समाप्त करना एवं साम्यावस्था को बनाये रखने के लिये सदेव प्रयासशील 
रहना । एक रूघु कीट भी अपने को वातावरण से समायोजित करने का अ्रयास करता 
है। चेतन को स्वाभाविक प्रवृत्ति हूँ कि वह सदैव समत्व-केन्द्र की ओर बढ़ना चाहता 
हैं। समत्व के हेतु प्रयास करना ही जीवन का सारतत्त्व है । 
सतत शारीरिक एवं प्राणमय जीवन के अभ्यास के कारण चेतन बाह्य 
उत्तेजनाओं एवं संवेदनाओों से प्रभावित होने की प्रवृत्ति विकसित कर छेता है| परिणाम 
स्वरूप चेतत जीवनोपयोगी अन्य पदार्थों में ममत्व का आरोपण कर अपने सहज समत्व- 
केन्द्र का परित्याग करता है। सतत अभ्यास एवं स्व-स्वरूप का अज्ञान ही उसे समत्व 
के केन्द्र से च्युत करके बाह्य पदार्थी में आसक्त बना देता है। चेतन अपने शुद्ध 
इष्टाभाव या साक्षीपत्र को भूछ कर बाह्य वातावरणजन्य परिवर्तनों से अपने को प्रभावित 
समझने लगता है। वह शरीर, परिवार एवं संसार के अन्‍य पदार्थों के प्रति ममत्व- 
हि हैं और इन पर-पदार्थों की प्राप्ति-अप्राप्ति या संयोग-वियोग में अपने को सुखी 
मा मय हैं। उसमें 'पर' के प्रति आकर्षण या विकर्षण का भाव उत्पस्त होता 
बहू पर के साथ रागात्मक सम्बन्ध स्थापित करना चाहता है । इसी रागात्मक 
कं 5 डिलेओफ ऐ दुःख की गा ) पर में आतला-चुद्धि से भाणी में 
३ 9. » कामनाओं एवं उद्वेगों का जन्म होता है। प्राणी इनके 
ते हो कर इनकी पूर्ति व तृप्ति के छिए स्देव भाकुल बना रहता है। यह आाकुछूता 


२ ?गपे पढ ए][€ड5पट श्लं 


एं0९-$, 7९०, उदघृत-अध्यात्मयोग और 
चित्त-विकलन, पु० २४६ हक 


२ जेन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्ानों का तुलनात्मक भषध्यय 


ही उसके दुःख का मूल कारण है। यद्यपि वह इच्छाओं की पूर्ति के द्वारा उन्हें शान्त करना 
चाहता है, परन्तु नयी-नयी कामनाओं के उत्पन्न होते रहने से वह सदैव ही आकुल या 
अद्यान्त बना रहता हूँ और वाह्म जगत्‌ में उनकी पूर्ति के लिए मारा-मारा फिरता है । 
यह आसक्ति या राम न केवल उसे समत्व के स्वकेन्द्र से च्युत करता है, वरन्‌ उसे बाह्य 
पदार्थों के आकर्षण क्षेत्र में खींचकर उसमें एक तनाव भी उत्पन्न कर देता हैँ और 
इससे चेतना दो केन्द्रों में बेँट जाती हैँ । आचारांगसूत्र में कहा है, यह मनुष्य अनेकचित्त 
है, अर्थात्‌ अनेकानेक कामनाओं के कारण मनुष्य का मन बिखरा हुआ रहता हैं | बह 
अपनी कामनाओं की पूर्ति क्या करना चाहता है, एक तरह छलनी को जल से भरना 
चाहता है ।' इन दो स्तरों पर चेतना में दोहरा संघर्ष उत्पन्न हो जाता है-- 
१, चेतना के आदर्शात्मक और वासनात्मक पक्षों में (इसे मनोविज्ञान में ईड” और 
सुपर इगो” का संघर्ष कहा है) तथा २. हमारे वासनात्मक पक्ष का उस वाह्य परिवेश के 
साथ, जिसमें वह अपनी वासनाओं की पूर्ति चाहता है। इस विकेन्द्रीकीरण और 
तज्जनित संघर्ष में आत्मा की सारी शक्ततियाँ विखर जाती हैं, कुण्ठित हो जाती हैं । 
नैतिक साधना का कार्य इसी संघर्ष को समाप्त कर चेतन समत्व को यथावत्‌ कर 


देना है, ताकि उस केन्द्रीकरण द्वारा वह अपनी ऊर्जाओं को जोड़कर भत्मशक्ति का 
यथार्थ प्रकटन कर सके । 


एक अन्य दृष्टि से विचार करे तो हम बाह्य जगत्‌ में रस लेने के लिए जैसे ही 
उसमें अपना आरोपण करते हैं, वैसे ही एक प्रकार का द्वैत प्रकट हो जाता है, जिसमें 
हम अपनेपन का आरोपण करते हैं, आसव्ति रखते हैं, वह हमारे लिए स्व” बन जाता 
है और उससे भिन्‍न या विरोधी पर” बन जाता हैं। आत्मा की समत्व के केन्द्र से 
च्यूति ही उसे इन स्व” और 'पर' के दो विभागों में बांट देती है ! नैतिक चिन्तन में 
इन्हें हमः क्रमशः राग और हष कहते हैं। राग आकर्षण का सिद्धान्त है और ह्ेष 
विकर्षण. का। अपना-पराया, राग-हेष अथवा आकर्षण-विकर्षण के कारण हमारी 
चेतना में सदैव ही तनाव, संघर्ष अथवा दन्द्र बना रहता है, यद्यपि चेतना या आत्मा 
अपनी स्वाभाविक शक्ति के द्वारा सदैव साम्यावस्था या संतुलन बनाने का प्रयास करती 
रहती है । लेकिन राग एवं हेष किसी भी स्थायी सन्तुलून की अवस्था को सम्भव नहीं 
होने देते । यही कारण हैं कि भारतीय नैतिकता में राग-द्वेष से ऊपर उठना सम्यक. 
जीवन की अनिवार्य शर्त मानी गई है । 

'' भारतीय नैतिक चिन्तन सदँव ही इस दृष्टि से जागरूक रहा है । जैन नैतिकता 

का वीतरागता या समत्वयोग (समभाव) का आदर्श और बौद्ध नैतिकता का सम्यक्‌ 
समाधि या वीततृष्णता का आदर्श राग-हेष के इस इन्द्रसे ऊपर उठकर समत्व 





१, आचारांग, १।३।२|१ १४ 


पमत्व-योग रे 
(साम्यावस्‍्था) में स्थायी अवस्थिति ही है। भीता का नैतिक बादर्श भी इस दइन्द्रातीत 
साम्यावस्था की उपलब्धि है । क्योंकि वही अवन्धन की अवस्था हूँ । गीता के अनुसार 
इच्छा (राग) एवं दष से समुत्पन्त यह इन्द्र ही अज्ञान है, मोह है। इस इन्द्र से ऊपर 
उठकर ही परमात्मा की आराधना सम्भव होती हैं। जो इस द्वन्द्र से विमुवत्त हो जाता 
है वही परमपद मोक्ष या निर्वाण को प्राप्त हो जाता हैं ।३ इस प्रकार राग-हेपातीत 


समत्व-प्राप्ति की दिज्ञा में प्रयत्न ही समालोच्य आचार-दर्शनों की नैतिक साधना का 
केन्द्रीय तत्व है । 


» २ जेन-आचारदर्शन में समत्व-योग 


जैत-विचार में तैतिक एवं आध्यात्मिक साधना के मार्ग को समत्व-योग कह सकते 
हैं। इसे जैन पारिभाषिक शब्दावली में सामायिक कहा जाता हैं। समग्र जैन नैतिक 
तथा आध्यात्मिक साधना को एक ही शब्द में समत्व की साधता कह सकते हैं । 
सामायिक शब्द सम्‌ उपसर्ग पूर्वक अय्‌ धातु से बना हैं। अय्‌ घातु के तीन भर्थ हैं-- 
ज्ञात, गमन और प्रापण । ज्ञान शब्द विवेक-बुद्धि का, यमन शब्द आचरण या क्रिया 
का और प्रापण छब्द प्राप्ति या उपलब्धि का द्योतक है । सम्‌ उपसर्ग उनकी सम्यक्‌ या 
उचितता का बोध कराता है। सम्यक्‌ की प्राप्ति ही सम्यवत्व या सम्यकदर्शन है । 
कुछ विचारकों के अनुसार सम्पक्‌ क्रिया विधि-पक्ष में सम्यक्चारित्र और भावपक्षमें 
सम्यन्दर्शन (श्रद्धा) है। दूसरे कुछ विचारकों की दृष्टि में सम्पक्‌ ज्ञान शब्द में दर्शन 
भी अन्तर्निहित है। सम्‌ का एक अर्थ रागढ्रेंघ से अतीत अवस्था भी है और अय्‌ धातु 
की आ्रापण या प्राष्तिपरक अर्थ छेते पर उसका अर्थ होगा राग-देष से अतीत अवस्था 
की श्राप्ति, जो प्रकारान्तर से मृवित का सूचक है । इस प्रकार सामायिक (समत्वयोग) 
शब्द एक ओर सम्यरशान, सम्यग्ददांथ और सम्यक्चारित्र रूप त्रिविध साधना-पथ 
को अपने में समाहित किये हुए है तो दूसरी ओर इस त्रिविध साधना-पथ के साध्य 
(मुक्ति) से भी समस्वित है । 
आचार्य भद्रबाहु ने आवश्यकनिर्युक्ति में सामायिक के तीन प्रकार बताये हैं:--- 
१. सम्यक्त्व-सामायिक, २, श्रुत-सामायिक और ३. चारित्र-सामायिक । चारित्र 
पामायिक के श्रमण और गृहस्थ साधकों के आचार के आधार पर दो भेद किये हैं 


उम्पपत्व सामायिक का अर्थ संस्यरदर्शन, श्रुतन्सामायिक का अर्थ सम्यस्यान और चारितर 
सामायिक का अर्थ सम्यक्चारित्र है। इन्हें आधुनिक मनोवैज्ञानिक भाषा में चित्तवृत्ति 
का समत्व, बुद्धि का समत्व और 


अाचरण का समत्व कह सकते हैं। इस प्रकार जैन- 
विचार का साधना-पथ वस्तुत: समत्वयोग की साधना हो है, जो मानव-चेतना के तौन 
१. गीता ४१२ | २. बही, ७२७-२८ 

है. चही, १५५ । ४. आवश्यकनियूंक्ति ७९६ 


है; जन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


पक्ष भाव, ज्ञान और संकल्प के आधार पर त्रिविध वन गया है। भाव, ज्ञान और 
संकल्प को सम बनाने का प्रयास ही समत्व-योग की साधना है । 


जैन दर्शन में विषम्नता (दुःख) का कारण 

यदि हम यह कहें कि जैनधर्म के अनुसार जीवन का साध्य समत्व का संस्थापन 
है, समत्वन्योग की साधना है, तो सबसे पहले हमें यह जान लेना है कि समत्व से च्यूति 
का कारण क्या है ? जैन-दर्शन में मोहजनित आसक्ति ही आत्मा के अपने स्वकेन्द्र से 
च्यूति का कारण है। आचार्य कुन्दकुन्द का कथन है कि मोह-क्षोभ से रहित आत्मा की 
अवस्था सम है), अर्थात्‌ मोह और क्षोम से युक्‍त चेतना या आत्मा की अवस्था ही 
विषमता है। पंडित सुखलालजी का कथन है कि “शारीरिक एवं प्राणमथ जीवन के अभ्यास 


के कारण चेतन अपने सहज समत्व-केन्द्र का परित्याग करता है। वह जैसे-जैसे अन्य 
पदार्थों में रस छेता है, वैसे-वैसे जीवनोपयोगी अन्य पदार्थों में अपने अस्तित्व (ममत्व) 
का आरोपण करने ऊुगता है । यह उसका स्वयं अपने बारे में मोह या अज्ञान है । यह 
भज्ञान हो उसे समत्व-केन्द्र में से च्युत करके इतर परिमित वस्तुओं में रस छेने वाला 
बना देता हैं। यह रस (आसक्ति) ही रागह्वेष जैसे क्लेशों का प्रेरक तत्त्व है। इस तरह 
चित्त का वृत्तिचक्र अज्ञान एवं क्लेशों के आवरण से इतना अधिक आवृत्त एवं भवरुद् 
हो जाता हैं कि उसके कारण जीवन प्रवाह-पतित ही वना रहता है--अज्ञान, अविद्या 
अथवा मोह, जिसे ज्ञेयावरण भी कहते हैं, चेतनगत समत्व-केन्द्र को ही भावृत्त करता 
है, जबकि. उसमें पैदा होने वाला क्लेश चक्र, ( राग्रादि भाव ) वाह्म वस्थुओं में ही 
प्रवृत्त रहता हैं ।* सारी विपमताएँ कर्म-जनित हैं और कर्म राग-ई्वघ जसित हैं। इस 
प्रकार आत्मा का राग-ह्व प से युक्त होना ही विषमता है, दुःख हैं, वेंदना है और यही 
दुःख विषमता का कारण भी है । समत्व या राग-द्वष से अतीत अवस्था बात्मा की 
स्वभाव-दशा है । राग-द्न ष से युवत होना विभाव-दक्या हैं, परपरिणति है। इस प्रकार 
परपरिणति, विभाव या विषमभाव का कारण रागात्मकता या आसक्ति है । आसक्ति से 
प्राणी स्व से बाहर चेतना से भिन्‍न पदार्थों या परपदार्थों की भ्राप्ति या अप्राप्ति में सुख 
की कल्पना करने लगता है । इस प्रकार चेतन बाह्य कारणों से अपने भीतर विचलून 
उत्पत्न करता है, पदार्थों के संयोग-वियोग या छाभ-अलाभ में सुख-दुःख की कल्पना 
करने लगता है| चित्तवृत्ति बहिर्मुख हो जाती है, सुख की खोज में बाहर भटकती रहतो 
है। यह बहिमुख चित्तवृत्ति चिन्‍्ता, आकुछता, विक्षोस आदि उत्पन्त करती है और 
चेतना या आत्मा का सच्तुलन भंग कर देती है | यही चित्त या आत्मा को विपमावस्था 
समग्र दोषों एवं अनैतिक आचरणों की जन्स-भूमि हैं। विषम भाव या राग-द्वेष होने 
से कामना, वासना, सूर्च्छा, अहंकार, पराश्षयता, आकुछता, निर्दयता, संकी्णता, स्वार्थ- 





१. प्रवचनसार, १५, २, समदर्शी आचार्य हरिभद्र, पृ० ८६ 


समत्व-योग प्‌ 
परता, सुख-लोरूपता आदि दोषों की वृद्धि होती रहती है जो व्यक्ति, परिवार, समाज 
एवं विश्व के किए विपमताओं का कारण बनती है। संकीर्णता, स्वार्थपरता एवं सुख- 
लोलुपता के कारण व्यवित अस्य व्यक्तियों से येन केन प्रकारेण अपना स्वार्थ साधना 
चाहता हैं। उसके इन क्रृत्यों एवं प्रवृत्तियों से परिजन, समाज, देश व विश्व का 
अहित होता है। प्रतिक्रियास्वरूप दोहरा संघर्ष पैदा होता है । एक ओर उसकी वास- 
धाओं के मध्य आन्तरिक संघर्ष चलता रहता है, तो दूसरी ओर उसका बाह्य वातावरण 
से अर्थात्‌ समाज, देश और विश्व से संघर्ष चलता रहता है । 


इसी संघर्ष की समाप्ति के लिए और विषमताओं से ऊपर उठने के लिए समत्व- 
योग की साधना आवश्यक है। समत्व-योग राग-द्ैष-जन्य चेतना की सभी विकृतियाँ 


दूर कर आत्मा को अपनी स्वभाव-दर्या में अथवा उसके अपने स्व-स्वरूप में प्रतिष्ठित 
करता है । 


जेतघ्स में समत्व-योग का सहरव 


समत्व-योग के महत्त्व का प्रतिपादन करते हुए जैनागमों में कहा गया है कि व्यक्ति 
चाहे दिगम्बर हो या श्वेताम्बर, बौद्ध हो अथवा अन्य किसी मत का, जो भी समभाव में 
स्थित होगा वह निस्संदेह मोक्ष प्राप्त करेगा । एक जादमी प्रतिदिव छाख स्व॒र्ग-मुद्राओं 
का दाव करता है और दूसरा समत्वन्योग की साधना करता है, किन्तु वह स्वर्ण-मुद्राओं का 
दाबी व्यक्ति समत्वन्योग के साथक की समानता नहीं कर सकता।* करोड़ों जन्म तक 
निरव्तर उम्र तपश्चरण करनेवाला साधक जिन कर्मो को नष्ट नहीं कर सकता, उनको 
ससभाव का साधक मात्र आधे ही क्षण में तष्ट कर डालता है ४ चाहें कोई कितना ह्दी 
तीत्र तप तपे, जप जपे अथवा मुति-वेश घारण कर स्थल क्रियाकाण्ड-रूप चारित्र का 
पाछेत करे, परन्तु समताभाव के बिना न किसी को मोक्ष हुआ हैं और ने होगा ।४ जो 
भी साधक अतीतकाल में मोक्ष गए हैं, वर्तमान में जा रहे हैं, और भविष्य में जायेंगे 
पहे।सब समत्वयोग का प्रभाव है ।* आचार्य हेमचन्द्र समभाव की साधना को राग- 
विजय का मार्ग बताते हुए कहते हैं कि तीव्र आनन्द को उत्पन्त करने वाले समभाव 
हपी जल में अवगराहन करते वाले पुरुषों का राग-होष रूपी सरू सहज नप्ट हो जाता 
हैं।। समताभाव के अवरुम्बन से अस्तर्मुह॒त्त में मनुष्प जिन कर्मो का नाश कर डालता 
हैं, थे दीत्र तपदचर्या से करोड़ों जन्मों में भी नहीं नष्ट हो सकते ।० जैसे आपस में 


नज--+--+.....088 


*. सेयम्बरों वा जासम्वरो चा बुद्धो वा तहेव अन्नो वा । 


समभावभावियप्पा लहुइ३ई मुक्‍्ख॑ तन. संदेहो ॥--हरिभ्रद् . 


२-५. सामायिक सूच ( असरमूनि ) पु० ६३ पर उद्घृत । 
६-७. योगशास्त्र, ४६५०-०३ ९ 


६ जैन, बौद्ध तथा गीता फे आाचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


चिपकी हुई वस्तुएँ बांस आदि की सलाई से पृथक्‌ की जाती हैं, उसी प्रकार परस्पर 
बद्ध-कर्म और जीव को साधु समत्वभाव की शलाका से पृथक्‌ कर देते हैं ।' समभाव 
रूप सूर्य के द्वारा राग-हं प और मोह का अंधकार नष्ट कर देने पर योगी अपनी थात्मा 
में परमात्मा का स्वरूप देखने लगते हैं ।* 
जेनधर्म में समत्वयोग का अर्थ 

समत्वयोग का प्रयोग हम जिस अर्थ में कर रहे हैं उसके प्राकृत पर्यायवाची शब्द 
है--सामाइय या समाहि । जैत आवचार्यो ने इन शब्दों की जो अनेक व्याख्याएँ की हैं, 
उनके आधार पर समत्व-योग का स्पष्ट अर्थ बोध हो सकता है । 

१, सम अर्थात्‌ राग और ढ॑ प की वृत्तियों से रहित मनःस्थिति प्राप्त करना 
समत्वयोग ( सामायिक ) है । 

२, शम ( जिसका प्राकृत रूप भी सम हैँ ) अर्थात्‌ क्रोधादि कपायों को शमित 
(शांत) करना समत्वयोग है | 

३. सभी प्राणियों के प्रति मैत्रीभाव रखना समत्वयोग हैं । 

४. सम का अर्थ एकीभाव हैं और अय का अर्थ गमन है अर्थात्‌ एकीभाव के द्वारा 
बहिर्मुखता ( परपरिणति ) का त्यागकर अन्तर्मुख होना। दूसरे शब्दों में 
आत्मा का स्वस्वरूप में रमण करना या स्वभाव-दशा में स्थित होना ही 
समत्वयोग है । 

५. सभी प्राणियों के प्रति आत्मवत्‌ दृष्टि रखना समत्वयोग है । 

६. सम शब्द का अर्थ अच्छा है और अयन शब्द का अर्थ आचरण हैं, अतः अच्छा 

या शुभ आचरण भी समत्वयोग ( सामायिक ) है ।7 

नियमसारं और अनुयोगद्वारसूत्र” में आचार्यों नें इस समत्व की साधना के स्वरूप 
का बहुत ही स्पष्ट वर्णन किया है। सर्व पापकर्मों से निवृत्ति, समस्त इन्द्रियों का 
सुसमाहित होना, सभी प्राणियों के प्रति मैत्रीभाव एवं आत्मवत्त्‌ दृष्टि, तप, संयम और 
तियमों के रूप में सदैव ही आत्मा का सान्निष्य, समस्त राग और हंषजन्य विक्ृत्तियों 
का अभाव, आर्त एवं रोद्र चिन्तन, हास्य, रति, अरति, शोक, घृणा, भय एवं 
कामवासना आदि मनोविकारों की अनुपस्थिति और प्रशस्त विचार ही आर्हत्‌ दर्शन में 
समत्त्व का स्वरूप है । 





१-४. योगशास्त्र, ४॥५०-५३ | 
५, (अ) सामायिकसूच ( अमरभुनिजी ), पु० २७-२८ । 
(ब) विशेषावश्यकभाष्य--३४७७-३४८३ । 
६. तियमसार, १२२-१३३ ७. अनुयोगद्वार, १९७-१२८ 


समत्व-धौग 


जेन आगणों में समत्वघोग कर निर्देश 


ः 

जैनागमों में समत्वयोग सम्बन्धी अनेक निर्देश यत्र-तत्र बिखरे हुए हूँ, जिनमें से कुछ 

यहाँ प्रस्तुत हैं । आय॑ महापुरुषों वे समभाव में धर्म कहा हैं ।” साधक न जीने की 
आकांक्षा करे और न मरने की कामना करे । वह जीवत और मरण दोनों में किसी 
. तरह की आसवक्ति न रखें, समभाव से रहे ।। शरीर और इन्द्रियों के क्लान्त होने पर 
भी साधक समभाव रखे । इधर-उधर गति एवं हरूचल करता हुआ भी साधक निद्य 
नहीं है, यदि वह अन्तरंग में अविचल एवं समाहित है । अतः साधक मन को ऊँचा- 
नीचा ( डांवाडोल ) न करे ।* साधक को अन्दर ओर वाहर सभी प्न्धियों ( वस्धनरूप 
गांठों ) से मुक्त होकर जीवन-यात्रा पुरी करमी चाहिए ।* णो समस्त प्राणियों के प्रति 
समभाव रखता है, वही श्रमण है ।* समता से ही श्रमण कहलाता है ।* तृण और कनक 
( स्वर्ण ) में जब समान बुद्धि ( समभाव ) रहती है, तभी उसे प्रत्नज्या कहा जाता है । 
जो त राग करता है, न ६ वही वस्तुतः मध्यस्थ ( सम ) है, शेप सब अमध्यस्थ हैं | 
अतः साधक सदैव विचार करे कि सब प्राणियों के प्रति मेरा समभाव है, किसी से मेरा 
वैर नहीं है ।* क्योंकि चेतना (आत्मा) चाहे वह हाथी के शरीर में हो, मनुष्यके शरीर 
में हो था कुन्थुआ के शरीर में हो, चेतन तत्त्व की दृष्टि से समान ही है ।'' इस प्रकार जैन 
आचार-दर्शन का निर्देश यही है कि आन्तरिक वृत्तियों में तथा सुख-दुःख, छाभ-अलाभ, 
जीवन-मरण आदि परिस्थितियों में सदैव सम्भाव रखना चाहिए और जगत्‌ के सभी 
प्राणियों को आत्मवत्‌ समझकर व्यवहार करना चाहिए । संक्षेप में विचारों के क्षेत्र में 
समभाव का अर्थ हैँ तुष्णा, आसक्ति तथा राग-हईंप के प्रत्ययों से ऊपर उठना और 
आचरण के क्षेत्र में समभाव का भर्थ है जगत्‌ के सभी प्राणियों को भपने समान मान- 


कर उनके प्रति आत्मवत्‌ व्यवहार करना; यही जैन नैतिकता की समत्वयोग “की 
साधना है । 


३ बोद्ध आचार-दर्शन में समत्व-योग 


बौद्ध आचार-दर्शन में साधना का जो अष्टांग्रिक मार्ग है उसमें प्रत्येक साधन-पक्ष 
का सम यां सम्यक्‌ होना आवश्यक है। बोद्ध-दर्शन में समत्व प्रत्येक साधन-पक्ष का 
अतिवार्य अंग है। पालिभाषा का 'सम्मा' शब्द सम्‌ और सम्यक्‌ दोनों अर्थों की अब-. 





१. आचारांग, शटाश।र २, वही, शटा८ट।४ 
४. चही, २३१ ५, वही, शाटाटा११ 
9. उत्तराष्ययतत २०५३२ ८. चोचपाहुड, ४७ 
१०, नियमसार, १०४ ११, भगवतीयूत्र, ७८. 


३, वही, १॥८।८।१४ हे 
६. प्रदनव्याकरणसूत्र, २४ * 
3. जावश्यकनिर्युक्ति, ८०४ 


८ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदंनों का ठुलूचात्मक अध्ययन 


धारणा करता है । यदि सम्यक्‌ शब्द का अर्थ 'अच्छा' ग्रहण करते हैं तो श्रश्व यह होगा 
कि अच्छे से क्या तात्पर्य है ? वस्तुतः बौद्ध-दर्शन में इनके सम्यक होने का तात्पर्य यही 
हो सकता है कि ये साधन व्यवित को राग-हेष की वृत्तियों से ऊपर उठने की दिशा में 
कितने सहायक हैं. । इनका सम्यक्‍त्व राग्र-द्नेप की वृत्तियों के कम करने में है अथवा 
सम्यक्‌ होने का अर्थ है. राग-ढप और मोह से रहिंत होना । राग-द्व प का प्रह्मण हीं 
समत्व-योग की साधना का प्रयास है । 


बौद्ध अष्टांग आर्य मार्ग में अन्तिम सम्यक्‌ समाधि हैं। यदि हम समाधि को व्यापक 
भर् में ग्रहण करें तो निश्चित ही वह मात्र ध्यान की एक अवस्था न होकर चित्तवृत्ति 
का समत्व' है, चित्त का राग-हेप से शून्य होना हैं और इस भर्थ में वह जैत्-प्रम्परा 
की 'समाहि' ( समाधि-सामायिक ) से भी अधिक दूर नहीं है । सूत्रकृतांगचूणि में कहा 
गया है कि राग-द्वेष का परित्याग समाधि हुँ?। वस्तुतः जब तक चित्तवृत्तियाँ सम 
नहीं होतीं, तब तक समाधि-लाभ संभव नहीं । भगवान्‌ बुद्ध ने कहा है, जिन्होंने धर्मों 
को ठीक प्रकार से जान लिया है, जो किसी मत, पक्ष या वाद में नहीं हैं, वे सम्बुद्ध हैं, 
समद्रष्टा हैं और विपम स्थिति में भी उनका आचरण सम रहता है* । बुद्धि, दृष्टि 
और आचरण के साथ लगा हुआ सम्‌ प्रत्यय बौद्ध-दर्शन में समत्वयोग का प्रतीक है जो 
बुद्धि, मन और आचरण तीनों को सम बनाने का निर्देश देता है । संयुत्तनिकाय में कहा 
है, आार्यो का मार्ग सम है, आर्ग्र विपमस्थिति में भी सम का आचरण करते हैं? । 
धम्मपद में बुद्ध कहते हैं, जो समत्व-बुद्धि से आचरण करता हूँ तथा जिसकी वासनाएँ 
शान्त हो गयी हैं--जो जितेन्द्रिय है, संयम एवं ब्रह्मचर्य का पारून करता है, सभी प्राणियों 
के प्रति दण्ड का त्याग कर चुका हैं अर्थात्‌ सभी के प्रति मैत्रीभाव रखता है, किसी को 
कष्ट नहीं देता हैं, ऐसा व्यवित चाहे वह आभूषणों को धारण करने वाला गृहस्थ ही 
क्‍यों न हो, वस्तुतः श्रमण है, भिक्षुक हैँ । जैन-विचारणा में सम” का अर्थ कषायों का 
उपशमभ है । इस भर्थ में भी वौद्ध विचारणा समत्वयोग का समर्थन करती है । मज्म्षिम- 
मिकाय में कहा गया है-- राग-हं प एवं मोह का उपशम हो परम आर्य-उपशम है । 
बौद्ध परम्परा में भी जैन परम्परा के समान ही यह स्वीकार किया गया है कि समता 
का आचरण करने वाला ही श्रमण है । समत्व का अर्थ आत्मवतु दृष्ठि स्वीकार करने 
पर भी बौद्ध विचारणा में उसका स्थान निविवाद रूप से सिद्ध होता है! सुत्तनिपात में 
कहा गया है कि जैसा मैं हुँ वैसे हो जगत्‌ के सभी प्राणी हैं, इसलिए सभी प्राणियों को 





१, सूत्रक्ृतांगर्चणि, ११२ २. संयुत्ततिकाय, १।१८ ३. वही, १।२।६ 
४, धम्मपंद, १४२ ५. मज्िमनिकाय, ३॥४०॥२ 
६, धम्मपंद ३८८ तुलना कीजिए---उत्त राष्ययत्, २५।३ २ 


समत्व-योग है 
अपने समान समझकर आचरण करे' ।' समत्व का अर्थ राग हेप का प्रहाण या राग-द्वेप 
की श्न्यता करने पर भी उसका बौद्ध विचारणा में समत्वयोग का महत्त्वपूर्ण स्थान 
सिद्ध होता है । उदान में कहा गया हैँ कि राग-दप और मोह का क्षय होने से निर्वाण 
प्राप्त होता हैं।* बौद्ध-दर्शन में वणित चार ब्रह्मविहार अथवा भावनाओं में भी समत्व- 
योग का चिन्तन परिलक्षित होता है| मैत्री, कहणा और मुदिता ( प्रमोद ) भावनाओं 
का मुख्य आधार आत्मवत्‌ दृष्टि है इसी प्रकार माध्यस्थ भावना या उपेक्षा के लिए सुख- 
दुःख, प्रिय-अभ्रिय, लोह-कांचन में समभाव का होना आवश्यक है । वस्तुतः बौद्ध विचारणा 
जिस माध्यस्थवृत्ति पर बल देतो है, वह समत्वयोग ही है । 


४, गोता के आचार-दर्शन में समत्वयोग 


गीता के आचार-दर्शन का मूछ स्वर भी समत्वयोग की साधना है । गीता को योग- 
शास्त्र कहा गया है । योग शब्द युज्‌ धातु से बना है, युज्‌ धातु दो अर्थों में आता हँ। 
उसका एक अर्थ है जोड़ना, संयोजित करना और दूसरे अर्थ है संतुलित करना, मनरः 
स्थिरता । गीता दोनों भर्थो में उसे स्वीकार करती है । पहले भर्थ में जो जोड़ता हैं, 
चह योग है अथवा जिसके द्वारा जुड़ा जाता है या जो जुड़ता है वह योग है, अर्थात्‌ 
जो आत्मा को परमात्मा से जोड़ता है वह योग है। दूसरे अर्थ में योग वह अवस्था है 
जिसमें मनःस्थिरता होती है ।४ डा० राधाकृष्णन के शब्दों में योग का अर्थ हैं अपनी 
आध्यात्मिक शक्तियों को एक जगह इकट्ठा करना, उन्हें संतुलित करना और बढ़ाना ।" 
गीता सर्वागपूर्ण योग-शास्त्र प्रस्तुत करती है। लेकिन प्रश्न उठता है कि गीता का यह 
योग क्या है ? गीता योग शब्द का प्रयोग कभी ज्ञान के साथ, कभी कर्म के साथ और 
कभी भक्ति अथवा ध्यान के अर्थ में करती हैं। अतः यह निश्चय कर पाना अत्यस्त 
कठिन हैं कि गीता में योग का कौन-सा रूप मान्य है। यदि गीता एक योग-शास्त्र है 
वो ज्ञानयोग का शास्त्र है था कमंग्रोग का शास्त्र है अथवा भवितयोग का शास्त्र है? यह 
विवाद का विषय रहा है । आचाये शंकर के अनुसार गीता ज्ञाचयोग का प्रतिपादन 
करती है ।* तिलक उसे कर्मयोग-शास्त्र कहते हैँ । वे लिखते हैं कि यह निधिवाद सिद्ध है 
कि गीता में योग शब्द प्रवृत्ति-्मार्ग अर्थात्‌ कर्मयोग के अथ में हो प्रयुक्त हुआ हैं ।९ 
श्री रामानुजाचार्य, निम्बार्क और श्री वल्‍्लभाचार्य के अनुसार गीता का प्रतिपाद्य विषय 
भवितियोग है गांधीजी उसे अनासक्तियोग कहकर कर्म और भक्ति का समन्वय करे 
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१. सुत्तनिपात, ३३३७७ २, उदान, ८६ 
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७. ग्ीतारहस्य, पृ० ६० 
« गीता (रामा०), ११ पूर्व कथन 


१० जैन, बौद्ध तथा गीता फै भाषारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


हैं । डॉ० राधाक्षण्णन्‌ उसमें प्रतिपादित ज्ञान, भक्ति और कर्मयोग को एक-दूसरे का 
पूरक मानते हैं ।* 
लेकिन गीता में योग का यथार्थ स्वरूप क्या है, इसका उत्तर गीता के गम्भीर 

अध्ययन से मिल जाता है । गीताकार ज्ञानयोग, कर्मयोग, और भक्तियोग शब्दों का 
उपयोग करता है, लेकिन समस्त गीता शास्त्र में योग की दो ही व्याख्याएँ मिलती हैं:--- 
१, समत्वं योग उच्चते (२४८) और २. योगः कर्मसु कौशलम्‌ (२।५०) | अतः इन 
दोनों व्याख्याओं के आधार पर ही यह निश्चित करना होगा कि गीताकार की दृष्टि में 
योग शब्द का यथार्थ स्वरूप क्या हैँ ? गीता की पुष्पिकरा से प्रकट है कि गीता एक योग- 
शास्त्र है अर्थात्‌ वह यथार्थ को आदर्श से जोड़ने की कला है, आदर्श और यथार्थ में 
सन्तुलन लाती है । हमारे भीतर का असन्तुलून दो स्तरों पर है, जीवन में दोहरा संघर्ष 
चल रहा हैं । एक चेतना के शुभ और अशुभ पक्षों में और दूसरा हमारे बहिमुंखी स्व 
और बाह्य वातावरण के मध्य । गीता योग की इन दो व्याख्याओं के द्वारा इन दोनों 
संधर्षों में विजयश्री प्राप्त करने का संदेश देती है। संघर्ष के उस रूप की, जो हमारी 
चेतना के ही शुभ या अशुभ पक्षमें या हमारी आदर्शात्मक और वासनात्मक आत्मा के 
मध्य चल रहा है, पूर्णतः समाप्ति के लिए मानसिक समत्व की आवश्यकता होगी । यहाँ 
योग का अर्थ है 'समत्वयोग' क्योंकि इस स्तर पर कर्म की कोई आवश्यकता नहीं हैं । 
यहाँ योग हमारी वासनात्मक आत्मा को परिष्कृत कर उसे आदर्शात्मा या परमात्मा 
से जोड़ने की कला हैं । यह योग आध्यात्मिक योग है, मन की स्थिरता हैँ, विकल्पों एवं 
विकारों की शून्यता हैं। यहाँ पर योग का रूक्ष्य हमारे. अपने ही अन्दर हैं। यह एक 
आन्तरिक समायोजन है, वैचारिक एवं मानसिक समत्व है। लेकिन उस संघर्ष की समाप्ति 
के लिए जो कि व्यक्ति और उसके वातावरण के मध्य हैं, कर्म-योग की आवश्यकता 
होगी । यहाँ योग की व्याख्या होगी योगः क्र्मसु कौशलूम्‌” यहाँ योग युक्ति है, 
उपाय है जिसके द्वारा व्यक्ति वातावरण में निहित अपने भौतिक लक्ष्य की प्राप्ति करता 
है । यह योग का व्यावहारिक पक्ष है जिसमें जीवन के व्यावहारिक स्तर पर समायोजन 
किया जाता हैं । 

वस्तुतः मनुष्य न त्िरी आध्यात्मिक सत्ता है और न निरी भौतिक सत्ता है। 
उसमें शरीर के रूप में भौतिकता है और चेतना के रूप में आध्यात्मिकता है । यह भी 
सही है कि मनुष्य ही जगत्‌ में एक ऐसा प्राणी हैं जिसमें जड़ पर चेतन के शासन का 
सर्वाधिक विकास हुआ है। फिर भी मानवीय चेतना को जिस भौतिक आवरण में रहना 
पड़ रहा है, वह उसकी नितांत अवहेलना नहीं कर सकती। यही कारण है कि मानवीय 
चेतना को दो स्तरों पर समायोजन करना होता है--१. चैतसिक (आध्यात्मिक) 


नि मम क रब विज कक 
१. भगवदगीता (रा०), पृ० <२ 


समत्व-पौग ११ 


स्तर पर और २. भौतिक स्तर पर। गीताकार द्वारा प्रस्तुत मोग की उपयु बत दो 
व्यास्याएँ क्रमशः इस दो स्वरों के सन्दर्भ में है । वैचारिक या चैतसिक स्तर पर जिस 
योग की साधना व्यक्ति को करनी है, वह समत्वयोग है। भोतिक स्तर पर जिम्त योग 
की साधना का उपदेश गीता में है वह कर्म कोशल का योग है । 


तिलक ने गीता और अन्य ग्रच्यों के आधार पर यह सिद्ध किया हकि योग शब्द 
का अर्थ युक्ति, उपाय और साधन भी है! । चाहे हम योग शब्द का बंध जोड़नेवाला 
स्वीकारें गा तिलक के अनुसार युक्ति या उपाय मानें3, दोनों ही स्थितियों में योग शब्द 
साधन के भर्थ में ही प्रयुक्त किया जाता है । लेकिन योग शब्द केवल सावन के अर्थ में 
प्रयुक्त नहीं हुआ है । जब हम योग शब्द का अर्थ मनःस्थिरताएँ करते हैं तो वह सावन 
के रूप में नहीं होता हैं, वरन्‌ वह स्वतः साध्य ही होता हूँ । यह मानना अ्रमपूर्ण होगा 
कि गीता में चित्त-समाधि या समत्व के अर्थ में योग शब्द का प्रयोग नही है । स्वयं 
तिलकजी ही लिखते हैं कि गीता में योग, योगी, अथवा योग शब्द से बने हुए सामास्तिक 
शब्द लगभग अस्सी बार आये हैं, परन्तु चार पाँच स्थानों के सिवा (६१२२-२३ ) यीग 
शब्द से 'पातंजल योग” (योगश्चित्तवृत्तिनिरोषः) अर्थ कहीं भी अभिप्नेत नहीं है--सि्फ 
युवित, सात, कुशलता, उपाय, जोड़, मेल यही अर्थ कुछ हेर-फर से समूची गीता में 
पाये जाते है) इससे इतना तो सिद्ध हो ही जात्ता है कि गीता में योग शब्द मन की 
स्थिरता या समत्व के अर्थ मे भी प्रयुक्त हुआ है। साथ ही यह भी सिद्ध हो जाता हैँ 
कि गीता दो अर्थों में योग शब्द का उपयोग करती है, एक साधन के अर्थ में दूसरे 
साध्य के अर्थ में ।॥ जब गीता योग शब्द की व्याख्या 'योगः कर्मसु कौशलम' के अर्थ॑ में 
करती है, तो यह साधव-योग की व्याश्या हैं । वस्तुतः हमारे भौतिक स्तर पर अथवा 
चेतना भर भौतिक जगत्‌ (व्यक्ति और वातावरण) के मध्य जिस समायोजन की 
आवश्यकता हैँ, वहाँ पर योग शब्द का यही अर्थ विवक्षित हैं । तिलक भी लिखते हैं 
एक ही कर्म को करते के अनेक योग या उपाय हो सकते हैं, परन्तु उनमें से जो उपाय 
या साधन उत्तम ह्दो उसीको योग कहते हैं. । योगः कर्मंसु कौशलम की व्यास्या भी यही 
कहती है कि कर्म में कुशलता योग है। किसी क्रिया या कर्म को कुशलता पूर्वक 
सम्पादित करना योग है। इस व्याख्या से यह भी स्पष्ट है कि इसमें योग कर्म का एक 
साधन हैं जो उसकी कुशलता में निहित है अर्थात्‌ योग कर्म के लिए है। गौता की 
योग झब्द की दूसरी व्याध्या 'समत्वं योग उच्चले” का सीधा अर्थ यही है कि 'समत्व 
को योग कहते हैं ।' यहाँ पर योग साधन नहीं, साध्य है । इस प्रकार भीतता योग शब्द 
की हिविध व्यात्या अस्तुत करती है, एक साधन योग की और दूसरी साध्य-योग की । 
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१. अमरकोश्य, ३१३२२, गीतारहस्य, पृ० ९१६०-५९. ४. योगसूत्र, धर 
३, गोरा (दा ०) १०७ 


५-६, गीतारहस्य, पु० ५७ 


१३ जेन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


इसका अर्थ यह भी है कि योग दो प्रकार का हँ---१. साघन-योग और २, साध्य-योग । 
गीता जब ज्ञानवोग, कर्मयोग या भक्तियोग का विवेचन करती हैं तो ये उसकी साधन 
योग की व्याख्याएँ हैँ । साधन अनेक हो सकते हैं ज्ञान, कर्म और भक्ति सभी साधन-योग 
हैं, साध्य-्योग नहीं । लेकिन समत्वयोग साध्य-योग है । यह प्रश्न फिर भी उठाया जा 
सकता है कि समत्व योग को ही साध्य योग क्‍यों माना जाये, वह भी साधन योग क्‍यों 
नहों हो सकता हैं ? इसके लिए हमारे तर्क इस प्रकार हैं :-- 

१, ज्ञान, कर्म, भक्ति और ध्यान सभी 'समत्व” के लिए होते हैं, क्योंकि यदि 
ज्ञान, कर्म, भक्ति या ध्यान स्वयं साध्य होते तो इनकी यथार्थता या शुभत्व स्वयं इनमें 
ही निहित होता । लेकिन गीता यह बताती हैं कि बिना समत्व के ज्ञान, यथार्थ ज्ञान 
नहीं वतता, जो समत्वदृष्टि रखता हैँ वही ज्ञानी है'; बिना समत्व के कर्म अकर्म नहीं 
बनता । समत्व के अभाव में कर्म का बन्धकत्व बना रहता है, लेकिन जो सिद्धि और 
असिद्धि में समत्व से युक्त होता है, उसके लिए कर्म बन्धक नहीं वनते । इसी प्रकार 
वह भक्‍त भी सच्चा भक्‍त नहीं है, जिसमें समत्व का अभाव है। समत्वभाव से यथार्थ 
भक्ति की उपलब्धि होती है? । 

समत्व के आदर्श से युक्‍त होने पर ही ज्ञान, कर्म और भक्ति अपनी यथार्थता को 

पाते हैं । समत्व वह 'सार' है, जिसकी उपस्थिति में ज्ञान, कर्म और भक्ति का कोई 
मूल्य या अर्थ है । वस्तुतः ज्ञान, कर्म और भक्ति जबतक समत्व से युक्‍त नहीं होते हैं, 
उनमें समत्व की अवधारणा नहीं होती है, तबतक ज्ञान मात्र ज्ञान रहता है, वह ज्ञान- 
योग नहीं होता । कर्म मात्र कर्म रहता है, कर्मयोग नहीं वनता और भक्ति भी मात्र 
श्रद्धा या भक्ति ही रहती है, वह भक्तियोग नहीं बनती है, क्योंकि इन सबमें हम में निहित 
परमात्मा से जोड़ने की सामर्थ्य नहीं आती। 'समत्व” ही वह शक्ति है जिससे ज्ञान 
शानयोग के रूप में, भक्ति भक्तियोग के रूप में और कर्म कर्मयोग के रूप में बदल जाता 
है । जैन परम्परा में भी ज्ञान, दर्शन (श्रद्धा) और चारित्र (कर्म) जबतक समत्व से युक्त 
नहीं होते, सम्यक्‌ नहीं बनते और जबतक ये सम्यक्‌ नहीं बनते, तबतक मोक्षमार्ग के 
अंग नहीं होते हैं । 

२, गीता के अनुसार मानव का साध्य परमात्मा की प्राप्ति है, और गीता का 
परमात्मा या ब्रह्म 'सम' हैं । जिनका मन 'समभाव' में स्थित है वे तो संसार में रहते 
हुए भी मुक्‍त हैं. क्‍योंकि ब्रह्म भी निर्दोष एवं सम है । बे उसी समत्व में स्थित हैं जो 
ब्रह्म हैं और इसलिए वे बह्म में ही हैं ।* इसे स्पष्ट रूप में यों कह सकते हैं कि जो 
'समत्व! में स्थित हैं वे ब्रह्म में स्थित हैं, क्योंकि सम” ही ब्रह्म है । गीता में ईश्वर के 


कमल.“ आज ऋ ा ल्‍् 
१. गीता, ५१८ २. वहीं, ४२२ ३. वही, ८५४ 
४. वही, ५॥१९, गीता (शां) ५१८ .६, गीता, पा१९ 


समत्व-योग १३ 


इस समत्व' रूप का प्रतिपादन हैं। नर्वें अब्याय में कृष्ण कहते हैं कि मैं सभी 
प्राणियों में 'सम' के रूप में स्थित हूँ! । तेरहवें अध्याय में कहा है कि सम-हूप परमेश्वर 
सभी प्राणियों में स्थित है; प्राणियों के विनाश से भी उसका नाश नहीं होता हैं जो इस 
समत्व के रूप में उसको देखता है वही वास्तविक ज्ञानी हैं, क्योंकि सभी में समरूप में 
स्थित परमेश्वर को समभाव से देखता हुआ वह ॒अपने हारा अपना ही घात नहीं करता 


अर्थात्‌ अपने समत्वमय या वीतराग स्वभाव को नष्ट नहीं होने देता और मुवित प्राप्त 
कर लेता है । 


३. गीता के छठे अध्याय में परमयोगी के स्वरूप के वर्णन में यह धारणा और भी 
स्पष्ट हो जाती है। गीताकार जब कभी ज्ञान, कर्म या भक्तियोग में तुलना करता 
है तो वह उन्तकी तुलनात्मक श्रेष्ठता या कनिष्ठता का प्रतिपादन करता है, जैसे कर्म- 
संन्यास से कर्मयोग श्रेष्ठ है, भक्तों में ज्ञानी-भक्त सुझे प्रिय हैं । 


लेकित वह न तो ज्ञानयोगी को परमयोगी कहता है, त कर्मयोगी को परमयीगी 
कहता है और न भक्त को ही परमयोगी कहता है, वरन्‌ उसकी दृष्टि में परमयोगी तो 
वह है जो सर्वत्र समत्व का दर्शन करता हैं? । गीताकार की दृष्टि में योगी की पहचान 
तो समत्व ही है । वह कहता है 'योग से युक्त आत्मा वही है जो समदर्शी हैं ।'* समत्व 
की साधना करनेवाला योगी ही सच्चा योगी है। चाहे साधन के रूप में ज्ञान, कर्म या 
भविंत हो यदि उनसे समत्व नहीं आता, तो वे योग नहीं हैँ । 


४. गीता का यथार्थ योग समत्व-योग है, इस बात की सिद्धि का एक अन्य प्रमाण 
भी हैं । गीता के छठे अध्याय में अजुन स्वयं ही यह कठिनाई उपस्थित करता है कि 
है कृष्ण, आपने यह समत्वभाव (मन की समता) रूप योग कहा है, मुझे मन की 
चंचलता के कारण इस समत्वयोग का कोई स्थिर आधार दिखलाई नहीं देता. है, 
अर्थात्‌ मत की चंचलछता के कारण इस समत्व को पाना सम्भव नहों है । इससे यही 
सिद्ध होता है कि गीताकार का मूल उपदेश तो इसी समत्व-योग का है, लेकिन 
यह समत्व मन की चंचलछता के कारण सहन नहीं होता है। अतः मन की चंचलता को 
समाप्त करने के लिए ज्ञान, कर्म, तप, ध्यान और भक्ति के स 
आगे श्रीकृष्ण जब यह कहते हैं कि है अर्जुन, तपस्वी, ज्ञानी, कर्मकाण्डी सभी से योगी 
अधिक हैं अतः तू योगी हो जाए, तो यह और भी अधिक स्पष्ट हो जाता है कि गीता- 
कार का उद्देश्य ज्ञान, कर्म, भक्ति अथवा तप को साधना का उपदेश देना मात्र नहीं 


जम अमल अकसर 


धन बताये गये हैं । 


१. गीता, ९२९ २. वही, १३२७-२८ डे. वही, ५२ 
४. वहीं, ७॥१७ ५. बही, ६॥३२ ६. वही, ६२९ 
७. बही, ६३२ 


<, बही, दा४्ड६ . 


रे जेन, बौद्ध तथा गोता फे आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


इसका अर्थ यह भी है कि योग दो प्रकार का हँ--१. साधनन्योग और २. साध्य-योग । 
गीता जब ज्ञानयोग, कर्मयोग या भक्तियोग का विवेचन करती है तो ये उसकी साधन 
योग की व्याख्याएँ है । साधन अनेक हो सकते हैं ज्ञान, कर्म और भक्ति सभी साधन-योग 
हैं, साध्य-योग नहीं । लेकिन समत्वयोग साध्य-योग है । यह प्रइ्त फिर भी उठाया जा 
सकता हैं कि समत्व योग को ही साध्य योग क्‍यों माना जाये, वह भी साधन योग क्‍यों 
नहों हो सकता हैं ? इसके लिए हमारे तर्क इस प्रकार हैं :-- 

१, ज्ञान, कर्म, भक्ति और घ्यान सभी “समत्व” के लिए होते हैं, क्‍योंकि यदि 
ज्ञान, कर्म, भक्त या ध्यान स्वयं साध्य होते तो इनकी यथार्थता या शुभत्व स्वयं इनमें 
ही निहित होता । लेकिन गीता यह बताती हैं कि बिना समत्व के ज्ञान, यथार्थ ज्ञान 
नहीं वनता, जो समत्वदृष्टि रखता है वही ज्ञानी है; बिना समत्व के कर्म अकर्म नहीं 
बनता । समत्व के अभाव में कर्म का बन्धकत्व बना रहता है, लेकिन जो सिद्धि और 
असिद्धि में समत्व से युक्त होता है, उसके लिए कर्म बन्धक नहीं बनते” । इसी प्रकार 
वह भक्‍त भी सच्चा भक्त नहीं है, जिसमें समत्व का अभाव है। समत्वभाव से यथार्थ 
भक्ति की उपलब्धि होती है? । 

समत्व के आदर्श से युक्त होने पर ही ज्ञान, कम और भक्ति अपनी यथार्थता को 
पाते हैं । समत्व वह सार' है, जिसकी उपस्थिति में ज्ञान, कर्म और भक्ति का कोई 
मूल्य या अर्थ है । वस्तुतः ज्ञान, कर्म और भक्ति जबतक समत्व से युक्त नहीं होते हैं, 
उनमें समत्व की अवधारणा नहीं होती है, तवतक ज्ञान मात्र ज्ञान रहता है, वह ज्ञान- 
योग नहीं होता । कर्म मात्र कर्म रहता है, कर्मयोग नहीं वनता और भक्ति भी मात्र 
श्रद्धा या भक्ति ही रहती हैं, वह भक्तियोग नहीं बनती है, क्योंकि इन्त सबमें हम में निहित 
परमात्मा से जोड़ने की सामथ्य नहीं आत्ती । 'समत्व” ही वह शक्ति है जिससे ज्ञान 
ज्ञानयोग के रूप में, भक्ति भक्तियोग के रूप में और कर्म कर्मयोग के रूप में बदल जाता 

हैं । जैन परम्परा में भी ज्ञान, दर्शन (श्रद्धा) और चारित्र (कर्म) जबतक समत्व से युक्त 
नहीं होते, सम्यक्‌ नहीं बनते और जबतक ये सम्यक्‌ नहीं बनते, तबतक मोक्षमार्ग के 
अंग नहीं होते हैं । 

२. गीता के अनुसार मात्तव का साध्य परमात्मा की प्राप्ति है, और गीता का 
परमात्मा या ब्रह्म 'सम' हैं । जिनका मन 'समभाव' में स्थित है वे तो संसार में रहते 
हुए भी मुक्त हैं क्योंकि ब्रह्म भी निर्दोष एवं सम है । बे उसी समत्व में स्थित हैं जो 
ब्रह्म हैं और इसलिए वे ब्रह्म में ही हैं ।* इसे स्पष्ट रूप में यों कह सकते हैं कि जो 
'समत्व में स्थित हैं वे ब्रह्म में स्थित हैं, क्योंकि सम! ही ब्रह्म है । गीता में ईश्वर के 


हि कम मम के अत आज कक 
१, गीता, ५।१८ २. वही, ४२२ ३. वही, ८।५४ 
४. वही, ५१९, गीता (शां) ५१८ -५. गीता, ५१९ 


समत्व-पोग १३ 
इस समत्व' रूप का प्रतिपादन है। नत्रें अध्याय में कृष्ण कहते हैं कि में सभी 
प्राणियों में 'सम' के रूप में स्थित हूँ! । तेरहवें अध्याय में कहा है कि सम-रूप परमेश्वर 
सभी प्राणियों में स्थित है; प्राणियों के विनाश से भी उसका नाश नहीं होता है जो इस 
समत्व के रूप में उसको देखता है वही वास्तविक ज्ञानी है, क्योंकि सभी में समरूप में 
स्थित परमेश्वर को समभाव से देखता हुआ वह॒ अपने द्वारा अपना ही घात नहीं करता 


अर्थात्‌ अपने समत्वमय या वीतराग स्वभाव को नष्ट नहीं होने देता और मुवित प्राप्त 
कर छेता है । 


३े. गीता के छठे अध्याय में परमयोगी के स्वरूप के वर्णन में यह घारणा और भी 
स्पष्ट हो जाती है। गीताकार जब कभी ज्ञान, कर्म या भक्तियोग में तुलना करता 
है तो चह उनकी तुलनात्मक श्रेष्ठता या कनिष्ठता का प्रतिपादन करता है, जैसे कर्म- 
संन्यास से कर्मयोग श्रेष्ठ है, भवतों में ज्ञानी-भक्त मुझे प्रिय हैं । 


लेकिन वह न तो ज्ञानयोगी को परमयोगी कहता है, न कर्मयीगी को परमयोगी 
कहता हैं और न भक्त को ही प्रमयोगी कहता है, वरन्‌ उसकी दृष्टि में परमयोगी तो 
वह है जो सर्वत्र समत्व का दर्शन करता हैं? । गीताकार की दृष्टि में योगी की पहचान 
तो समत्व हो है। वह कहता है योग से युक्त आत्मा वही है जो समदर्शी है ।६ समत्व 
की साधना करनेवाला योगी ही सच्चा योगी है। चाहे साधन के रूप में ज्ञान, कर्म या 
भक्ति हो यदि उनसे समत्व नहीं आता, तो वे योग नहीं हैं । 


४. गीता का यथार्थ योग समत्व-योग है, इस बात की सिद्धि का एक अन्य प्रमाण 
भी है। गीता के छठे अध्याय में अर्जुन स्वयं ही यह कठिनाई उपस्थित करता है कि 
है कृष्ण, आपने यह समत्वभाव (मन की समता) रूप योग कहा है, मुझे मन की 
चंचलता के कारण इस समत्वयथोग का कोई स्थिर आधार दिखलाई नहीं देता. है”, 
अर्थात्‌ मन की चंचलता के कारण इस समत्व को पाना सम्भव नहीं है । इससे यही 
सिद्ध होता है कि गीताकार का मूल उपदेश तो इसी समत्व-योग का है, लेकिन 
पह सपत्व पत्र की चंचलता के कारण सहज नहीं होता हैं। अतः मन की चंचलता को 
समाप्त करने के लिए ज्ञान, कर्म, तप, ध्यान और भक्ति 
भागे थ्रोकृष्ण जब यह कहते हैं. कि हे अर्जुन, तपस्वी, ज्ञानी, कर्मकाण्डी सभी से योगी 
भधिक है अतःतू योगी हो जाए, तो यह और भी अधिक स्पष्ट हो जाता है कि गीता- 
कार का उददंह्य ज्ञान, कर्म, भक्ति अथवा तप की साधता का उपदेश 


के साधन बताये गये है । 


श देना मात्र नहीं 
परत करा 
१. गीता, ९२९ ' २. वहीं, १३२७-२८ रे. वही, ५२ 
४. वही, ७१७ ५. वहीं, दा३२ - । 
७. वही, ६३२ 


हे ६. वही, ६२९ 
<, चहीो, ६।४६ हा 


श्ड जेन, बौद्ध तथा गीता के झ्ाचारवरशंनों का तुलनात्मक अध्ययन 


है । यदि ज्ञान, कर्म, भवित या तप रूप साधना का प्रतिपादन करना ही गीताकार का 
अन्तिम लक्ष्य होता, तो अर्जुन को ज्ञानी, तपसवी, कर्मयोगी या भक्त बनने का उपदेश 
दिया जाता, न कि योगी बनने का । दूसरे, यदि गीताकार का योग से तात्पर्य कर्म- 
कौशल या कर्मयोग, ज्ञानयोग, तप (ध्यान) योग अथवा भक्तियोग ही होता तो इनमें 
पारस्परिक तुलना होनी चाहिए थी; लेकिन इन सबसे भिन्‍न एवं श्रेष्ठ यह योग कौन- 
सा है जिसके श्रेष्ठत्व का प्रतिपादन गीताकार करता है एवं जिसे अंगीकार करने का 
अर्जुन को उपदेश देता है ? वह योग समत्वन्योग ही है, जिसके श्रेष्ठत्व का प्रतिपादन 
किया गया है। समत्व-योग में योग शब्द का अर्थ जोड़ना” नहीं है, वयोंकि ऐसी अवस्था 
में समत्व-योग भी साधन-योग होगा, साध्य-योग नहीं । ध्यान या समाधि भी समत्व- 
योग का साधन है ।" 


गीता में ससत्व का अर्थ 


गीता के समत्व-योग को समझने के लिए यह देखना होगा कि समत्व का गीता में 
क्या अर्थ है ? आचार्य शंकर लिखते हैं कि समत्व का अर्थ तुल्यता है, आत्मवत्‌ दृष्टि 
है, जैसे मुझे सुख प्रिय एवं अनुकूल है और दुःख अप्रिय एवं प्रतिकूल हैँ वैसे ही जगत्‌ के 
समस्त प्राणियों को सुख अनुकूल है और दुःख अप्रिय एवं प्रतिकूल है। इस प्रकार जो 
सब प्राणियों में अपने ही समान सुख एवं दुःख को तुल्यभाव से अनुकूल एवं प्रतिकूल 
रूप में देखता है, किसी के भी प्रतिकूलछ आचरण नहीं करता, वही समदर्शी हैं। सभी 
प्राणियों के प्रति आत्मवत्‌ दृष्टि रखना समत्व हैं ।* लेकिन समत्व न केवल तुल्यदृष्टि या 
आत्मवत्‌ दृष्टि है, वरन्‌ मध्यस्थ दृष्टि, वीतराग दृष्टि एवं अनासक्त दृष्टि भी है । सुख- 
दुःख आदि जीवन के सभी अनुकूल और प्रतिकूल संयोगों में समभाव रखना, मान और 
अपमान, सिद्धि और असिद्धि में मन का विचलित नहीं होता, शत्रु और मित्र दोनों में 
माध्यस्थवृत्ति, आसवित और रामग-ह्व प का अभाव हो समत्वयोग है । वैचारिक दृष्टि 
से पक्ष ग्रह एवं संकल्प-विकल्पों से मानस का मुक्त होना ही समत्व है । 


गीता में समत्व-धोग की शिक्षा 

गीता में अनेक स्थलों पर समत्व-योग की शिक्षा दी गयो है । श्रीकृष्ण कहते हैं, 
है अर्जुन, जो सुख-दुःख में समभाव रखता है उस धीर (समभावी) व्यक्ति को इन्द्रियों 
के सुख-दुःखादि विपय व्याकुल नहीं करते, वह मोक्ष या अमृतत्व का अधिकारी होता 
है ।3 सुख-दुःख, लाभ-हानि, जय-पराजय आदि में समत्वभाव धारण कर, फिर यदि तू 
यद्ध करेगा तो पाप नहीं लगेगा, क्योंकि जो समत्व से युक्त होता है उससे कोई पाप ही 
नहीं होता है ।* हे अर्जुन, आसक्ति का त्याग कर, सिद्धि एवं असिद्धि में समभाव 
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समत्व-धोग १५ 
श्खकर, समत्व से युक्त हो; तू कर्मों का आचरण कर, क्योंकि यह ममत्व ही योग है ।" 
समत्व-बुद्धियोग से सकाम-कर्म अति तुच्छ है, इसलिए हैं अर्जुन, समत्व-बुद्धियोग का 
आश्रय ले क्योंकि फल की वासना अर्थात्‌ आसक्ति रखनेवाले अत्यन्त दीन हैं ।* समत्व- 
बुद्धि से युक्त पुरुष पाप और पुण्य दोनों से अलिप्त रहता है. ( अर्थात्‌ समभाव होनेपर 
कर्म बन्धन कारक नहीं होते ) । इसलिए समतव-बुद्धियोग के छिए ही चेष्टा कर, 
समत्व बुद्धिहप योग हो कर्म-बन्चत से छूटने का उपाय है, पाप-पुष्य से वचकर अना- 
सबत एवं साम्यबुद्धि से कर्म करने की कुझलता ही थोग हैं।* जो स्वाभाविक उप- 
लृब्धियों में सस्तुष्ट है, राग-दष एवं ईर्ष्या से रहित निद्वन्द्र एवं सिद्धि-असिद्धि में 
स्मभाव से युक्त है, वह जीवन के सामान्य व्यापारों को करते हुए भी बन्धन में नहीं 
भाता है । हे भर्जुन, अनेक प्रकार के सिद्धान्तों से विचलित तेरी बुद्धि जब समाधि- 
युक्त हो निबचल एवं स्थिर हो जायेगी, तब तूं समत्वयोग को प्राप्त हो जायेगा ।* जो 
भी प्राणी अपनी वासनात्मक आत्मा को जीतकर शीत और उष्ण, मान भौर अपमान, 
सुख और दुःख जैसी विरोधी स्थितियों में भी सदैव प्रशान्‍्त रहता है भर्थातु समभाव 
रखता है वह परमात्मा में स्थित है ।* जिसकी आत्मा तत्त्वज्ञान एवं आताज्ञान से तृप्त 
है जो अनासवत एवं संयमी है, जो लौह एवं कांचन दोनों में समानभाव रखता हैं, 
वही योगी योग (समत्व-्योग) से युक्त है, ऐसा कहा जाता है ।” जो व्यक्ति सुहृदय, 
मित्र, शत्रु, तटस्थ, मध्यस्थ, हषी एवं बन्धु में तथा धर्मात्मा एवं पापियों में समभाव 
रखता है, वही अति श्रेष्ठ है अथवा वही मुक्ति को प्राप्त करता है ।* जो सभी प्राणियों 
को अपनी जात्ता में एवं अपनी आत्मा को सभी प्राणियों में देखता है अर्थात्‌ सभी को 
समभाव से देखता है वही युक्‍तात्मा है । जो सुख-दुःखादि अवस्थाओं में सभी प्राणियों 
को अपनी आत्मा के समान समभाव से देखता है, वही परमयोगी है ।* जो अपनी 
इन्द्रियों के समूह को भलीभाँति संयर्मित करके सर्वत्र समत्वबुद्धि से कभी प्राणियों के 
कल्याण में निरत है, वह परमात्मा को ही प्राप्त कर छेता हैं । जो न कभी 
हंषित होता है, न द्वेप करता है, न शोक करता है, न कामना करता है तथा जो शुभ 
और अशुभ सम्पूर्ण कर्मो के फल का त्यागी है, वह भक्तियुकत पुरुष मुझे प्रिय है ।१६ 
जो पुरुष शत्रु-सित्र में ओर मान-अपमान में सम है तथा सर्दी-गर्भी और सुख-दुःखादि 
इन्द्दों में सम है और सब संसार में आसकित से रहित हूँ” तथा जो निन्दा-स्तुति को 
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१६ जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारवर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


समान समझने वाला और मननशील है, अर्थात्‌ ईश्वर के स्वरूप का निरन्तर मनग 
करनेवाला है एवं जिस किस प्रकार से भी मात्र शरीर का निर्वाह होने में सदा ही 
सन्तुष्ट हैं और रहने के स्थान में ममता से रहित है, वह स्थिर-चुद्धिवाला, भक्तिमान 
पुरुष सुझें प्रिय है । इस प्रकार जानकर, जो पुरुष नष्ट होते हुए सव चराचर भूतों 
में नाशरहित परमेश्वर को, समभाव से स्थित देखता है, वह वही देखता है । क्योंकि 
वह पुरुष सबसमें समभाव से स्थित हुए परमेश्वर को देखता हुआ अपने द्वारा आपको 
नष्ट नहीं करता है, भर्थात्‌ शरीर का नाश होने से अपनी आत्मा का नाश नहीं मानता 
है, इससे वह्‌ परमगति को प्राप्त होता है ।? 

समत्व के अभाव में ज्ञान यथार्थ ज्ञान नहीं हैं चाहे वह ज्ञान कितना ही विशाल 
क्यों न हो । वह ज्ञान योग नहीं है । समत्व-दर्शन यथार्थ ज्ञान का अनिवार्य अंग 
है । समदर्शी ही सच्चा पण्डित था ज्ञानो है ।* ज्ञान की सार्थकता और ज्ञान का अन्तिम 
लक्ष्य समत्व-दर्शन है ।* समत्वमय ब्रह्म या ईदब्वर जो हम सब में निहित हैं, उसका बोध 
कराना ही ज्ञान और दर्शन की सार्थकता हैं। इसी प्रकार समत्व भावना के उदय से 
भक्ति का सच्चा स्वरूप प्रयट होता है ! जो समदर्शी होता है चह परम भक्तित को 
प्राप्त करता है । गीता के अठारहवें अध्याय में कृष्ण ने स्पष्ट कहा है कि जो समत्वभाव 
में स्थित होता है वह मेरी परमभवित को प्राप्त करता हैं ।* बारह॒वें अध्याय में सच्चे 
भक्त का लक्षण भी समत्व वृत्ति का उदय माना गया है ।” जब समत्वभाव का उदय 
होता है तभी व्यक्ति का कर्म अकर्म वनता है । समत्व-वृत्ति से युक्त होकर किया गया 
कोई भी आचरण बन्धनकारो नहीं होता, उस आचरण से व्यक्ति पापको प्राप्त नहीं 
होता ।* इस प्रकार ध्यान-योग का परम साध्य भी वैचारिक समत्व है। समाधि की 
एक परिभाषा यह भी हो सकती है कि जिसके द्वारा चित्त का समत्त्व प्राप्त किया जाता 
है, वह समाधि है || 


ज्ञान, कर्म, भक्ति और घ्यान सभी समत्व को प्राप्त करने के लिए हैं । जब वे 
समत्व से युक्त हो जाते हैं, तब अपने सच्चे स्वरूपको प्रकट करते हैं । ज्ञान ययार्थ ज्ञान 
बन जाता है, भक्ति परम भक्ति हो जाती हैं, कर्म अकर्म हो जाता है और ध्यान 
निविकल्प समाधि का लाभ कर लेता है । 


५, ससत्वयोग का व्यवहार पक्ष | 
समत्वयोग का तात्परय चेतना का संघर्ष या इन्द्द से ऊपर उठ जाना है। वह 
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समत्वयोग १७ 
निराकुल, निर्वन्द्र और निधिकल्प दशा का सूचक हैं । समत्व-योग जीवन के विविध पक्षों 
में एक ऐसा सांग सन्तुरून है जिसमें न केवल चैतसिक एवं वैयक्तिक जीवन के संघर्ष 
समाप्त होते हैं, वरत्‌ सामाजिक जीवन के संघर्ष भी समाप्त हो जाते हैं, शर्त यह हैं कि 
समाज के सभी सदस्य उसकी साधना में प्रयत्तशील हों । 
समत्वयोग में इन्द्रियाँ अपना कार्य तो करतो हैं, लेकिन उनमें भोगासक्ति नहीं 
होती है और न इन्द्रियों के विषयों की अनुभूति चेतना में राग भौर हेप को जन्म देती 
है । चिन्तन तो होता है, किन्तु उससे पक्षवाद और वैचारिक दुराग्रहों का निर्माण नहीं 
होता । मत्त अपना कार्य तो करता है, लेकित वह चेतना के सम्मुख जिसे प्रस्तुत करता 
है, उसे रंगीन नहीं बनाता है ! आत्मा विशुद्ध द्रष्टा होता है। जीवन के सभी पक्ष 
अपना अपना कार्य विशुद्ध रूप में बिना किसी संघर्प के करते हैं । 
मनुष्य का अपने परिवेश के साथ जो संघर्ष है, उसके कारण के रूप में जैचिक आव- 
इयकताओं की पति इतनी प्रमुख नहीं है जितनी कि व्यक्ति की भोगासक्ति । संघर्ण की 
तीव्रता आसक्ति की तीऩता के साथ बढ़ती जाती हैं । प्रकृत-जीवन जीना न ती इतना 
जटिल है और न इतना संघर्णपूर्ण ही । व्यवित का भान्‍्तरिक संघर्ण जो उसकी विभिन्‍न 
जाकांक्षाओं और वासनाओं के कारण होता है उसके पीछे भी व्यक्ति की तृष्णा या 
अासक्ति ही प्रमुख है । 
इसी प्रकार वैचारिक जगत्‌ का सारा संघर्ण आग्रह, पक्ष या दृष्टि के कारण है । 
बाद, पक्ष या दृष्टि एक ओर सत्य को सीमित करती है, दूसरी ओर आग्रह से सत्य के 
अन्य अनन्त पहलू आवृत रह जाते हैं । भोगासकिति स्वार्थों की संकीर्णता को जन्म देती है 
और आग्रहवृत्ति वैचारिक संकीर्णता को जन्म देती है। संकीर्णता चाहे वह हितों की 
ही या विचारों की, संघर्ष को जन्म देती है। समस्त सामाजिक संघर्षों के मूल में यही 
हितों की या विचारों की संकीर्णता काम कर रही है । 
जब भासक्ति, लोभ या राग्र के रूप में पक्ष उपस्थित होता है तो द्वेष या घृणा के 
रूप में प्रतिपक्ष भी उपस्थित हो जाता है। पक्ष और प्रतिपक्ष की यह उपस्थिति भांत- 
रिक संघर्ण का कारण होती हैं। समत्वयोग राग और हेष के इन्द्र से ऊपर उठाकर 
वीतरागता की ओर ले जाता है | वह्‌ आन्तरिक सन्तुलन है । व्यक्ति के लिए यह आन्त- 
रिक सन्‍्तुलन ही प्रमुख है। आल्तरिक सन्तुलूत की उपस्थिति में बाहा जागतिक 
विक्षोभ विचलित नहीं कर सकते हैं । 
जब व्यक्ति आन्तरिक सन्तुलून से युक्त होता है तो उसके आचार-विचार और 
व्यवहार में भी वह सन्तुरूत प्रकट हो जाता है । उसका कोई भी व्यवहार या आचार 
ताह्य असच्तुलन का कारण नहीं बनता है। आचार और विचार हमारे सन के बाह्य 
अ्रकटन हूँ, व्यक्ति के मानस का बाह्य जगत में प्रतिबिम्ब हैं। लिसमें आन्तरिक सन्‍्तु- 


उन या समत्व है, उसके आचार और विचार भी समत्वपूर्ण होते हैं । इतना ही नहीं, 


२ 


१८ जैन, बौद्ध तथा गोता फे आचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययत 


वह विश्व-व्यवहार में एक सांग सन्तुलन स्थापित करते के लिए भी प्रयत्नशील होता है, 
उसका सन्तुलित व्यक्तित्व विध्व-व्यवहार को प्रभावित भी करता है एवं उसके द्वारा सामा- 
जिक जीवन का निर्माण भी हो सकता है। फिर भी सामाजिक जीवन में ऐसा व्यक्तित्व 
एक मात्र कारक नहीं होता, अतः उसके प्रथास सदैव ही सफल हों यह अनिवार्य नहीं 
हैं। सामाजिक समत्व की संस्थापना समत्वयोग का साध्य तो है, लेकित उसकी सिद्धि 
वैयक्तिक समत्व पर नहीं, वरन्‌ समाज के सभो सदस्यों के सामूहिक प्रयत्नों पर निर्भर 
हैं। फिर भी समत्व योगी के व्यवहार से न तो सामाजिक संघर्ण उत्पन्न होता है और 
न बाह्म संघर्षों, क्षुब्यताओं ओर कठिनाईयों से वह अपने मानस को विचलित होने 
देता है । समत्वथोग का मूल केन्द्र आच्तरिक संतुलन या समत्व हैं, जो कि राग और 
द्ेष के प्रहण से उपलब्ध होता है । 


समत्व योग भारतीय साधना का केन्द्रीय तत्व हैं छेकिन इस समत्व की उपलब्धि 
कैसे हो सकती है यह विचारणीय है। सर्वप्रथम तो जैन, बौद्ध एवं गीता के आचार- 
दर्शन समत्व की उपलब्धि के लिए त्रिविध साधना पथ का प्रतिपादन करते हैं। चेतना 
के ज्ञान, भाव और संकल्प पक्ष को समत्त्व से युक्त या सम्यक्‌ बनाने हेतु जहाँ जैंन दर्शन 
सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ दर्शन और सम्यक्‌ चारित्र का प्रतिपादन करता है वहीं बौद्ध दर्शन 
प्रज्ञा शील और समाधि का और गीता ज्ञानयोग कर्मयोग और भक्तियोग का प्रति- 
पादन करती हैँ | केवल इतना ही नहीं, अपितु इन आचार दर्शनों ने हमारे व्यावहारिक 
और सामाजिक जीवन की समता के लिये भी कुछ दिशा निर्देशक सूृत्र प्रस्तुत किये हैं । 
हमारे व्यावहारिक जीवत की विषमताएँ तीन है--१. आसक्ति २, आग्रह और ३. 
अधिकार भावना । यही वैयक्तिक जीवन की विषमताएँ साम्राजिक जीवन में वर्ग-विद्व 
शोषकवृत्ति और धामिक एवं राजनैतिक मतान्धता को जन्म देती हैं और परिणाम स्व- 
रूप हिसा, युद्ध और वर्ग संघर्ण पतपते हैं । इन विपमताओं के कारण उद्भूत संघर्षों 
को हम चार भागों में विभाजित कर सकते हँ--- 


(१) व्यक्ति का आन्तरिक संघर्ष--जो आदर्श और वासना के मध्य है, यह 
इच्छाओं का संघर्ण हैं। इसे चेतसिक विषमता कहा जा सकता हैं। इसका सम्बन्ध 
व्यक्ति स्वयं से है । 

(२) व्यक्षित और वातावरण का संधर्ष--व्यक्ति अपनी शारीरिक आवश्यकताओं 
और अन्य इच्छाओं की पुरति वाह्य जगत में करता है । अनन्त इच्छा और सीमित पूर्ति 
के साधन इस संघर्ष को जन्म देते हैं । यह आधिक संघर्ष अथवा मचो-भौतिक संघर्ष है । 

(३) व्यक्ति और समाज का संघर्ष---व्यक्ति अपने अहंकार की तुष्टि समाज में 
करता हैं, उस अहंकार को पोषण देने के लिए अनेक मिथ्या विश्वासों का समाज में 
सृजन करता है । यहीं वैचारिक संघर्ष का जन्म होता है। ऊँच-नीच का भाव, धामिक 
मंत्तान्धता और विभिन्‍न वाद उसी के परिणाम हैं । 


समत्व योग १९ 

(४) समाज और समाज का संघर्प--जब व्यक्ति सामान्य हितों और सामान्य 
वैचारिक विश्वासों के आधार पर समूह या गुट बनाता है तो सामाजिक संघर्षों का उदय 
होता है । इसका आधार आधिक और वैचारिक दोनों ही हो सकता है। 


समत्वधोग का व्यवहार पक्ष और जैन दृष्टि 


जैसा कि हमने पूर्व में देखा कि इन समग्र संघर्पों का मूल हेतु आसबित, आग्रह और 
संग्रह वृत्ति में निहित हैं। अतः जैन दार्शनिकों ने उनके निराकरण के हेतु अनासक्ति, 
अनाग्रह, जाहिंसा तथा अस्लंग्रह के सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया। बस्तुतः व्याव- 
हारिक दृष्टि से चित्तवृत्ति का समत्व, अनासकित या वीतरागता में, बुद्धि का समत्व 
अताग्रह या अनेकान्त में और जांचरण का समत्व अहिंसा एवं अपरिग्रह में निहित है। 
अनासवित, अनेकान्त, अहिंसा और अपरिग्रह के सिद्धाच्त ही जैनदर्शन में समत्वपोग की 
साधना के चार आधार स्तम्भ हैं। जैन-दर्शत के समत्वयोग की साधना को व्यावहारिक 
दृष्ठि से निम्न प्रकार प्रस्तुत किया जा सकता हैं-- 
सम्तत्वयोग के निष्ठासूत 

(अ) संघर्ष के निराकरण का प्रयत्न ही जीवन के विकास का सच्चा अर्थ--समत्व- 

योग का पहला सूत्र है संघर्ष नहीं, संघर्ष या तनाव को समाप्त करना ही चैयक्तिक एवं 
सामाजिक जीवन को प्रगति का सच्चा स्वरूप है। अस्तित्व के लिए संघर्ष के स्थात पर 
जैन-दर्दाव संघर्ष के निराकरण में अस्तित्व का सूत्र प्रस्तुत करता है । जीवन संघर्ष में 
नहीं वरन्‌ उसके निराकरण में हैं। जेन-दर्शन न तो इस सिद्धान्त में आस्था रखता है कि 
जीवन के लिए संघर्ष आवश्यक है और व यह मानता है कि “जीओ और जीने दो” का 
पारा ही पर्याप्त है। उसका सिद्धात्त है जीवन के लिए जीवन का विताश चहीं, वरन्‌ 
जीवन के द्वारए जीवन का विकास या कल्याण (परस्परोपग्र हो जीवानाम्‌--तत्वार्थसूत्र) 
जीवन का तियम संघर्ष का नियम नहीं बरन्‌ परस्पर सहकार का मियम है । 

(व) सभी मनुष्यों की सोलिक समानता पर आस्था :--आत्सा की दृष्टि से सभी 
भाणी समान हैँ, यह्‌ जैनदर्शन की प्रमुख मान्यता है। इसके साथ ही जैन आचार्यों ने 
भानव जाति की एकता को भी स्वीकार किया है । वर्ण, जाति, सम्प्रदाय और आर्थिक 
आधारों पर मनुष्यों में सेद करना मनुष्यों की मौलिक समता को दृष्टि से ओझ्चल करना 
हैं) सभी मतुष्य, मलुष्य-समाज में समान अधिकारों से युक्त हैं! यह निष्ठा साम्यथोग 
के सामाजिक सन्दर्भ का आवश्यक अंग हैं । इसके मूल में सभी मदुष्यों को समान अधि- 


कार से युक्त समझने की धारणा रही हुई है ! यह सामाजिक न्याय का आधार है जो 
सामाजिक संधर्ष को समाप्ठ करता है । 


समत्वयोग के क्रियान्वयन के चार सुन 


(१) वृत्ति में अवासक्ति :--अतासक्त जीवन-दृष्टि का निर्माण यह समत्वयोग की 


२२ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


श्रद्धा और समाधि दोनों समान इसलिए हैं कि दोनों में चित्त विकल्प नहीं होते हैं । 
समाधिःया श्रद्धा को सम्यक्‌ दर्शन से और प्रज्ञा को सम्यक-जान से तुलनीय माना जा 
सकता है । बौद्ध दर्शन का अष्टांग मार्ग सम्यक-दृष्टि, सम्यक्‌-संकल्प, सम्यक-वाणी, 
सम्यक्‌-कर्मान्त, सम्यक्‌ू-आजीव, सम्यक्‌-व्यायाम, सम्यक-स्मृति और सम्यक-समाधि है । 
इनमें सम्यक्‌-वाचा, सम्यक्‌-कर्मानत और सम्यक्‌ू-आजीव इन तीनों का अच्तर्भाव शील में, 
सम्यक्‌-व्यायाम, रुम्यक्‌-स्मृति और सम्यक्‌ू-समाधि इन तीनों का अन्तर्भाव चित्त, श्रद्धा 
या समाधि में और सम्यक-प्रंकल्प और सम्यक्‌-दृष्टि इन दो का अन्‍्तर्भाव प्रज्ञा में होता 
है । इस प्रकार बौद्ध दर्शन में भी मौलिक रूप से त्रिविध साधना मार्ग ही प्ररूपित है । 


गीता का त्रिविध साधत्ा-मार्ग--गीता में भी ज्ञान, कर्म और भक्ति के रूप में 
त्रिविध साधना-मार्ग का उल्लेख है | इन्हें ज्ञानयोग, कर्ममोग और भक्तियोग के नाम 
से भी अभिहित किया गया है। यद्यपि गीता में ध्यानयोग का भी उल्लेख है । जिस 
प्रकार जैन-दर्शन में तप का स्वतन्त्र विवेचन होते हुए भी उसे सम्यक्चारित्र के अन्त- 
भूत लिया गया है उसी प्रकार गीता में भी ध्यानयोग को कर्मयोग के अधीन माना जा 
सकता हैं। गीता में प्रसंगान्तर से मोक्ष की उपलब्धि के साधन के रूप में प्रणिपात, 
परिप्रश्न और सेवा का भी उल्लेख है ।' इनमें प्रणिपात श्रद्धा या भक्ति का, परिप्रश्न 
ज्ञान का और सेवा कर्म का प्रतिनिधित्व करते हैं । योग-दर्शन में भी ज्ञानयोग, भक्तियोग 
और क्रियायोग के रूप में इसी त्रिविध साधना मार्ग का प्रस्तुतीकरण हुआ हैं । वैदिक 
परम्परा में इस त्रिविध साधना मार्ग के प्रस्तुतीकरण के पीछे एक दार्शनिक दृष्टि रही 
हैं । उसमें परमसत्ता या ब्रह्म के तीन पक्ष सत्य, सुन्दर और शिव माने गये हैं। ब्रह्म 
जो क्रि नैतिक जीवन का साध्य हूँ इन तीन पक्षों से युक्त हैं और इन तीनों की उपलब्धि 
के लिए ही त्रिविध साधना-मार्ग का विधान किया गया है । सत्य की उपलब्धि के लिए 
ज्ञान, सुन्दर की उपलब्धि के लिए भाव या श्रद्धा और शिव की उपलब्धि के लिए सेवा 
या कर्म माने गये हैं। उपनिपदों में श्रवण, मसलन और निदिध्यासन के रूप में भी 
त्रिविध साधना-मार्ग निरूपित है । गहराई से देखें तो श्रवण श्रद्धा, मनन ज्ञान और 


निदिष्यासन कर्म के अन्तर्गत्‌ आ जाते हैं। इस प्रकार वैदिक परम्परा में भी त्रिविध 
साधना-मार्ग का विधान है । 


पाइचात्त्य चिन्तन में निविघ साधना-पथ--पारचात्त्य परम्परा में तोन नैतिक आदेश 
उपलब्ध होते हैं--१. स्वयं को जानो ( ए०छ 79७५० ), २, स्वयं को स्वीकार 
करो ( :०८०८०८ 77५४८॥४) और ३. स्वयं ही वन जाओ ( ऊेढ हफएड्टा/ ) ।* 
पाइचात्त्य चिन्तन के तीन नैतिक आदेश ज्ञान दर्शन और चारित्र के समकक्ष ही हैं । 





१. गीता ४॥ ३२४, ४॥३९ 
२. साइकोलाजी एन्ड मारल्स, पु० १८० 


त्रिविंध साधना-सार्ग १३ 


आत्मज्ञान में ज्ञान का तत्व, आत्म-स्वीकृति में श्रद्धा का तत्व और आत्म-निर्माण में 
चारित्र का तत्त्व स्वीकृत हो है। 


इस प्रकार हम देखते हैं कि त्रिविंध साधना-मार्ग के विवान में जैन, वौद्ध और 
वैदिक परापरायें हो नहीं, पाइ्वात््य विचारक भी एकमत हैं । तुलनात्मक रुप में उन्हें 
निम्न प्रकार से प्रस्तुत किया जा सकता है :-- 
जैज-दशन... बीद्ध-वक्षन गोत्ता 
सम्परज्ञातत प्रज्ञा 


उपनिषद्‌ पाव्चात्य-दर्शन 
ज्ञान, परिप्रश्त मनन 
सम्यस्दर्शा . श्रद्धा,चित्त, समाधि श्रद्धा, प्रणिपात श्रवण 
सम्यक्वारित्र शील, वीर्य कर्म, सेवा 


हितर0७ 4॥95टॉ 
2 2९९७६ 7१ए5्टॉ 
निदिध्यासन 98० ॥%४5्णा 
साधन-जय का परस्पर सम्बन्ध--जैन आचार्यों ने नैतिक साथता के लिए इन दीजत़ों 
साधना-मार्गों को एक साथ स्वीकार किया है। उनके अनुसार नैतिक साधना की पूर्णता 
त्रिविध साथनापथ के समग्र परिपालन में ही सम्भव है । जैन-विचारक तीनों के समवेत 
से ही भूकित मानते हैं। उनके अनुसार न अकेला ज्ञान, न अकेला कर्म और न अकेली 
भवित मुक्ति देने में समर्थ है। जब कि कुछ भारतीय विचारकों ते इनमें से किसी एक 
को ही मोक्ष-प्राप्ति का साधन मान लिया है। आचार्य शंकर केवल ज्ञान से और 
रामानुज केवल भक्ति से मुक्ति की संभावना को स्व्रीकार करते हैं, लेकिन जैन-दार्शनिक 
ऐसी किसी एकान्तवादिता में नहीं पड़ते हैं । उनके अनुसार तो ज्ञान, कर्म और भवित की 
समवेद साथना में ही मोक्ष-सिद्धि संभव है । इनमें से किसी एक के अभाव में मोक्ष या 
नैतिक साध्य की प्राप्ति सम्भव नहीं । उत्तराष्ययनसुत्र में कहा हैं कि दर्शन के बिना 
ज्ञान नहीं होता और जिसमें ज्ञान नहीं है उसका आचरण सम्यक्‌ नहीं होता और 
सम्यक जाचरण के अभात्र में भासक्ति से मुक्त नहीं हुआ जाता है और जो आसक्ति 
से सुक्त नहीं उसका निर्वाण या मोक्ष नहों होता ।' इस प्रकार शास्त्रकार यह स्पष्ट 
कर देता है कि निर्वाण या नैतिक पूर्णता की प्राप्ति के लिए इन तीनों की एक साथ 
आवश्यकता है । वस्तुतः नैतिक साध्य के रूप में जिस पूर्णता को स्वीकार किया गया 
है वह चेतना के किसी एक पक्ष को पूर्णता नहीं, वरन्‌ तीनों पक्षों की पूर्णता है और 
इसके लिए साधना के तीनों पक्ष आवश्यक हैं । 
यद्यपि नैतिक सावता के लिए सम्पसज्ञाव, सम्यस्दर्सत और सम्यकचारित्र या शीर, 
समाधि और प्रज्ञा अथवा श्रद्धा, ज्ञान और कर्म तीनों मावश्यक हैं, लेकिन इनमें साधता 
की दृष्टि से एक पूर्वापरता का क्रम भी है। 


सेम्पददशन और सम्परक्षात का पूर्चापर सम्बन्ध--ज्ञान जौर दर्शन की पूर्वापरत्ता 
को लेकर जैन विचारणा में काफी विवाद रहा है! कुछ आचार्य दर्शन को प्राथमिक 
अल कप आकर कफ 

१. उत्तराष्ययन, २८३० 


२४ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों फ्ा तुलनात्मक भष्ययत 


मानते हैं तो कुछ ज्ञान को, कुछ ने दोनों का यौगपय ( समातान्‍्तरता ) स्वीकार किया 
है। यद्यपि आचार-मीमांसा की दृष्टि से दर्शन की प्राथमिकता ही प्रवल रही है। 
उत्तराध्ययनसूत्र में कह हैं कि दर्शन के बिना ज्ञान नहीं होता ।* इस प्रकार ज्ञान की 
अपेक्षा दर्शन को प्राथमिकता दी गयी है । वत्त्वार्थयूत्रकार उमास्वाति ने भी अपने ग्रन्थ 
में दर्शन को ज्ञान और चारित्र के पहले स्थान दिया है ।* आचार्य कुन्दकुन्द दर्शनपाहुड 
में कहते हैं कि धर्म ( साधनामार्ग ) दर्शन-प्रधान हैं ।* 

लेकिन दूसरी और कुछ सन्दर्भ ऐसे भी हैं जितमें ज्ञान को प्रथम माना गया हैं । 
उत्तराध्ययनसृत्र में, उसी अध्याय में मोक्ष-मार्ग की विवेचना में जो क्रम हैं उसमें ज्ञान 
का स्थान प्रथम है ।४ वस्तुतः साधवात्मक जीवन की दृष्टि से भी ज्ञान और दर्शन में 
किसे प्राथमिक माना जाय, यह निर्णय करना सहज नहीं है। इस विवाद के मूल में यह 
तथ्य है कि श्रद्धावादी दृष्टिकोण सम्यग्दर्शन को प्रथम स्थान देता है, जब कि ज्ञानवादी 
दृष्टिकोण श्रद्धा के सम्यक्‌ होने के लिए ज्ञान की प्राथमिकता को स्वीकार करता है। 
वस्तुतः इस विवाद में कोई ऐकान्तिक निर्णय लेना अनुचित ही होगा । यहाँ समस्वय- 
वादी दृष्टिकोण ही संगत होगा । नवतत्त्वप्रकरण में ऐसा ही समन्‍्वयवादी दृष्टिकोण 
अपनाया गया है जहाँ दोनों को एकदूसरे का पूर्वापर बताया है। कहा है किणों 
जीवादि नव पदार्थों को यथार्थ रूप से जानता है उसे सम्यक्त्व होता है। इस श्रकार 
ज्ञान को दर्शन के पूर्व बताया गया है, लेकिन अगली पवित में ही ज्ञानाभाव में केवल 
श्रद्धा से ही सम्यकत्व की प्राप्ति मान ली गयी है और कहा गया है कि जो वस्तुतत्त्व 
को स्वतः नहीं जानता हुआ भी उसके प्रति भाव से श्रद्धा करता है उसे सम्पक्‍त्व हो 
जाता हैं ।* 

हम अपने दृष्टिकोण से इनमें से किसे प्रथम स्थान दें, इसका तिर्णय करने के पूर्व 
दर्शन शब्द के अर्थ का निश्चय कर छेना जहरी है। दर्शन शब्द के दो अर्थ हैं-- 
१, यथार्थ दृष्टिकोण और २. श्रद्धा। यदि हम दर्शन का यथार्थ दृष्टिकोणपरक अर्थ 
लेते हैं तो हमें साधना-मार्ग की दृष्टि से उसे प्रथम स्थान देता चाहिए । क्योंकि यदि 
व्यक्ति का दृष्टिकोण ही मिथ्या है, अयथार्भ हैं तो व तो उसका ज्ञान सम्यक्‌ (यथार्थ) 
होगा और न चारित्र ही । यथार्थ दृष्टि के अभाव में यदि ज्ञान और चारित्र सम्यक्‌ 
प्रतीत भी हो, तो भी वे सम्यक नहीं कहे जा सकते | वह तो संयोगिक प्रसंग मात्र है । 
ऐसा साधक दिग्श्रांत भी हो सकता है जिसकी दृष्टि ही दूषित है, वह क्या सत्य को 
जानेगा और उसका आचरण करेगा ? दूसरी ओर यदि हम सम्यर्दर्शव का श्रद्धापरक 








१, उत्तराष्ययन २८॥३० - २. तत्वार्थवुत्र, (१ 
३, दर्शनपाहुड, रे ४. उत्तराध्ययन, २८२ 


५, नवतत्त्वप्रकरण, १ उद्घृत-आत्मसाधना संग्रह, पृ० १५१ 


ब्रिदिध साधना-मार्ग २५ 
अर्थ लेते हैं तो उसका स्थान ज्ञात के पश्चात्‌ हीं होगा। क्योंकि अविचल श्रद्धा तो 
शान के बाद ही उत्पन्त हो सकती है । उत्तराध्यवनसूत्र में भी दर्शन का श्रद्धापरक अर्थ 
करते ध्षमय उसे ज्ञाव के बाद ही स्थान दिया गया है। पग्रन्यकार कहते हैं कि श्ञान से 
पदार्थ ( तत्त्व ) स्वरूप की जाने और दर्शन के द्वारा उस पर श्रद्धा करे!" व्यक्ति के 
स्वानुभव ( ज्ञान ) के पश्चात्‌ ही जो श्रद्धा उत्पन्न होती है, उसमें जो स्थायरित्त होता 
है वह ज्ञानाभाव में प्राप्त हुई श्रद्धा से नहीं हो सकता । ज्ञानाभाव में जो श्रद्धा होती है, 
उसमें संश्षय होते की सम्भावना हो सकती हैं । ऐसी श्रद्धा यथार्थ श्रद्धा नहीं वरन्‌ भन्‍्ध 
श्रद्धा ही हो सकती हैं। जिन-प्रणीत तत्त्वों में भी यथार्थ श्रद्धा तो उनके स्वानुभव एवं 
ताकिक परीक्षण के पश्चात्‌ ही हो सकती है । यद्यपि साथना के लिए, आचरण के लिए 
श्रद्धा अनिवार्य तत्त्व है, लेकिन वह ज्ञान-प्रसुत होनी चाहिए । उत्तराष्ययनसूत्र में स्पष्ट 
कह हैं कि धर्म की समीक्षा प्रज्ञा के द्वारा करें, तर्क से तत्व का विश्छेषण करे ।* 

इस प्रकार यथार्थ दृष्टिपरक बर्थ में सम्यस्दर्शन को ज्ञात्र के पूर्व लेना चाहिए, 
जब कि श्रद्धापरक अर्थ में उसे ज्ञान के पश्चात्‌ स्थान देवा चाहिए । 

बोद्ध-विचारणा में ज्ञान और अद्धा का सम्बन्ध--बौद्ध-विचारणा ने सम्यस्दर्दान या 
सम्यर्दृष्टि शब्द का यथार्थ दृष्टिकोणपरक अर्थ स्वीकारा है और अष्टांगिक साधना- 
भार्य में उसे प्रथम स्थाल दिया है। यद्यपि अष्टांग साधथना-मार्ग में ज्ञान का कोई स्वतस्त्र 
स्थान नहीं है, तथापि वह सम्यरृष्टि में ही सभाहित हैं) आंश्विक रूप में उसे सम्यक्‌ 
स्मृति के अधीन भी माना जा सकता है । तथापि बौद्ध साधना के त्रिविध मार्ग शील, 
सम्माधि, प्रज्ञा में ज्ञान को स्वतन्त्र स्थान भी प्रदान करते हैं। चाहे बुद्ध ने आत्मद्ीप एवं 
आत्तशरण के स्वणिम सूत्र का उद्धोष कर श्रद्धा की अपेक्षा' स्वावलम्बन का पाठ 
पढ़ाया हो, फिर भी बौद्ध आचार-दर्शत में श्रद्धा का महत्वपूर्ण स्थान सभी युयों में रहा 
है। सुत्तनिषात में आलव॒क यक्ष के प्रति बुद्ध स्वयं कहते हैं कि सनुष्य का श्रेष्ठ धर 
श्रद्धा है ।£ भनुष्य श्रद्धा से इस संसाररूप बाढ़ को पार करता है (४ इतना ही नहीं, 
जान की उपलब्धि के साधत्त के रूप में श्रद्धा को स्वीकार करके बुद्ध गीता की विचारणा 
के अत्यधिक निकट आ जाते हैं। गीता के समान हो बुद्ध सुत्तनिपात में आलब॒क यक्ष 
से कहते हैं, “निर्वाण की ओर छे जानेवाले अहंतों के धर्म में श्रद्धा रखनेवाला अप्रमत्त 


भोर विचक्षण पुरुप भज्ञा प्राप्त करता है ।" थ्रद्धावाल्लभते ज्ञान! और 'सहहानो लभते 
पन्‍्ज' का शब्द-साम्य दोनों आचार-दर्शनों में निकटता देखनेवाले विद्वानों के लिए 
विशेषज्ूप से द्रष्टव्य है । न 


लेकिन यदि हम श्रद्धा को 


पू+_- टड्ा की आस्था के अर्थ में ग्रहण करते हैं तो बुद्ध की दृष्टि में 
३. उत्तराध्ययन, २८३५ २. चही, २१२५ 

है. सुत्तनिषात, १०२ ४. वही, १०४ 

५. वही, १०६ 


७० 


२६ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


प्रज्ञा प्रथम हैं और श्रद्धा द्वितीय स्थान पर । संयुत्तनिकाय में बुद्ध कहते हैं कि श्रद्धा 
पुरुष की साथी है और प्रज्ञा उस पर नियन्त्रण करती है ।” इस प्रकार श्वद्धा पर विवेक 
का स्थान स्वीकार किया गया हैँ । बुद्ध कहते हैं, श्रद्धा से ज्ञान बड़ा है । इस प्रकार 
बुद्ध की दृष्टि में ज्ञान का महत्त्व अधिक सिद्ध होता है । यद्यपि बुद्ध श्रद्धा के महत्त्व को 
भौर ज्ञान-प्राप्ति के लिए उसकी आवश्यकता को स्वीकार करते हैं, तथापि जहाँ श्रद्धा 
भौर ज्ञान में किसी की श्रेष्ठता का प्रदन आता है वे ज्ञान (प्रज्ञा) की श्रेष्ठा को स्वी- 
कार करते हैं। बौद्ध-साहित्य में बहुचनचित कालामसुत्त भी इसका प्रमाण है । कालामों 
को उपदेश देते हुए बुद्ध स्वविवेक को महत्त्वपूर्ण स्थान देते हैं | वे कहते हैं 'हे कालामों, 
तुम किसी बात को इसलिए स्वीकार मत करो कि यह बात अनुश्रुत हैं, केवल इप्तलिए 
मत स्वीकार करो कि यह बात परम्परामत है, केवल इसलिए मत स्वीकार करो कि यह 
बात इसी प्रकार कही गई है, केवल इसलिए मत स्वीकार करो कि यह हमारे घर्म-ग्रंथ 
(पिटक) के अनुकूल है, केवल इसलिए मत स्त्रीकार करो कि यह तक॑-सम्मत है, केवल 
इसलिए मत स्वीकार करो कि यह न्याय (शास्त्र) सम्मत है, केवल इसलिए मत स्वी- 
कार करो कि इसका आकार-प्रकार (कथन का ढंग) सुन्दर है, केवल इसलिए मत 
स्वीकार करो कि यह हमारे मत के अनुकूल है, केवल इसलिए मत स्वीकार करो कि 
कहने वाले का व्यक्तित्व आकर्षक हैं, केवल इसलिए मत स्वीकार करो कि कहने वाला 
श्रमण हमारा पृज्य हैं। हैं काछामों, (यदि) तुम जब भत्मानुभव से अपने आप ही यह 
जानो कि ये बातें अकुशल है, ये बातें सदोप हूँ, ये बातें विज्ञ पुरुषों द्वारा निदित हैं, इन 
बातों के अनुसार चलने से अहित होता हैँ, दुःख होता है--तो है कालामों, तुम उन 
बातों को छोड़ दो” ।१ बुद्ध का उपयुक्त कथन श्रद्धा के ऊपर मानवीय विवेक की श्रेष्ठता 
का प्रतिपादक हैं । 
लेकिन इसका अर्थ यह नहीं हैँ कि बुद्ध मानवोय प्रज्ञा को श्रद्धा से पूर्णतया निर्मुक्त 

कर देते हैं । बुद्ध की दृष्टि में ज्ञानविहीन श्रद्धा मनुष्य के स्वविवेंक रूपी चक्षु को समाप्त 
कर उसे अन्धा बना देती हैँ और श्रद्धा-विहीन ज्ञान मनुष्य को संशय और तक के मरू- 
स्थल में भटका देता है । इस मानवीय प्रकृत्ति का विश्लेषण करते हुए विसुद्धिमग्ग में 
कहा है कि बलवान श्रद्धावाला किन्तु मन्द प्रज्ञा वाला व्यक्ति बिना सोचे-समझे हर कहीं 
विश्वास कर लेता है और बलवान प्रज्ञावाला किन्तु मन्द श्रद्धावाला व्यक्ति कुताकिक 
(घृर्त) हो जाता है, वह औषधि से उत्पन्‍्न होनेवाले रोग के समान ही असाध्य होता 
है ४ इस प्रकार बुद्ध श्रद्धा और विवेक के मध्य एक समन्‍्वयवादी दृष्टिकोण प्रस्तुत 
करते हैं । उनकी दृष्टि में ज्ञान से युक्त श्रद्धा और श्रद्धा से युक्त ज्ञान ही साधना के 
क्षेत्र में सन्‍्चे दिशा-निर्देशक हो सकते हैं । 

१. संयुत्तनिकाम, १।१।५९ २. वही, ४।४१।८ 

३. अंगुत्तरनिकाय, ३।६५ ४. गीता, ४॥३९ 





त्रिविध साधता-भार्ग २७ 

गोता में धद्धा और ज्ञान फा सम्बन्ध--गोता के अनुप्तार श्रद्धा को ही प्रथम स्थान 
देता होगा । गीताकार कहता है कि श्रढ्धावात्‌ ही ज्ञान प्राप्त करता हैँ ।! यद्यपि गीता 
में ज्ञान की महिमा गायी गयी है, लेकिन ज्ञान श्रद्धा के ऊपर अपना स्थान नहीं बना 
पाया है, वह श्रद्धा की प्राप्ति का एक साधन ही है । श्रीकृष्ण स्वयं कहते हैं कि निर- 
न्तर मेरे ध्यात में लोन और प्रीतिपूर्वक भजने वाले छोगों को मैं बुद्धियोग प्रदान 
करता हूँ जिससे वे मुझे प्राप्त हो जाते हैं । यहाँ ज्ञान को श्रद्धा का परिणाम माना 
गया है। इस प्रकार गीता यह स्वीकार करती है कि यदि साधक मात्र श्रद्धा या भवित 
का सम्बल लेकर साधना के क्षेत्र में आगे बढ़े तो ज्ञान उसे ईश्वरीय अनुकम्पा के रूप में 
प्राप्त हो जाता है । कृष्ण कहते हैं. कि भ्रद्धायुकत भक्‍्तजनों पर अनुग्नह करने के लिए 
मैं स्वयं उनके अन्तःकरण में स्थित होकर अज्ञानजन्य अन्धकार को ज्ञानरूपी प्रकाश से 


नष्ट कर देता हूँ ।* इस प्रकार गीता में ज्ञान के स्थात पर साधना की दृष्टि से श्रद्धा हो 
प्राथमिक सिद्ध होती है । 


लेकित जैन-विचा रणा में यह स्थिति नहीं हैं। यद्यपि उसमें श्रद्धा का काफी माहा- 
तम्य निरूपित है और कभी तो वह गीता के अति निकट आकर यह भी कह देती है कि 
दर्शन (श्रद्धा) की विशुद्धि से ज्ञान की विशृद्धि हो ही जाती है अर्थात्‌ श्रद्धा के सम्यक 
होने पर सम्यक्‌ ज्ञान उपलब्ध हो ही जाता है, फिर भी उसमें भ्रद्धा ज्ञान भौर स्वानु- 
भव के ऊपर प्रतिष्ठित नहीं हो सकती । इसके पीछे जो कारण है वह यह कि गीता में 
श्रद्धेय इतना समर्थ माना गया है कि वह अपने उपासक के हृदय में ज्ञान की आभा को 
प्रकाशित कर सकता है, जवकि जैन-विचारणा में श्रद्धेय (उपास्य) उपासक को अपनी 
भोर से कुछ भी देते में असमर्थ है, साधक को स्वयं ही ज्ञान उपलब्ध करना, होता है । 


सम्यावर्शत और सम्पक्चारित्र का पूर्वापर सम्बन्ध--चारित्र और ज्ञान-दर्शन के 
पूर्वापर सम्बन्ध को लेकर जैन-विचारणा में कोई विवाद नहीं है। चारित्र की अपेक्षा 
ज्ञान और दर्शन को प्राथमिकता प्रदान की गई है। चारित्र साधना-मार्ग में गति है जब 
ज्ञान साधता पथ का बोध हैं और दर्शन यह विश्वास जाग्रत करता है कि यह. पथ उसे 
अपने लक्ष्य की ओर ले जानेवाला है। सामान्य पथ्िक भी यदि पथ के ज्ञान एवं इस 
दृढ़ विश्वास के अभाव में कि वह पथ उसके वांछित लक्ष्य को जाता है, अपने लक्ष्य को 
भाषप्त नहीं कर सकता, तो फिर आध्योत्मिक साधना मार्ग का पर्थिक बिना ज्ञान और 
बास्था (भ्रद्धा) के कैसे आगे बढ़ सकता है । उत्तराष्ययनसूत्र में कहा गया है कि ज्ञात 
से (ययार्थ साधना मार्ग को) जाने, दर्शन के द्वारा उस पर विद्वास करे ओर चारित्र से 
उस साधना भाग पर आचरण करता हुआ तप से अपनी आत्मा का परिशोधन करे ४ 
१. गीता, १०१० २. वही, १०१२१ 
है. विसुद्धिमस्ग, धए४७ ४. उत्तराध्ययत, २८३५ 


२८ जैन, वोद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


यद्यपि लक्ष्य के पाने के लिए चारित्ररूप प्रयास आवष्यक है, लेकित प्रयास को लक्ष्यो- 
न्मुख भौर सम्यक्‌ होना चाहिए । मात्र अन्धे प्रयासों से लक्ष्य प्राप्त नहीं होता । यदि 
व्यक्ति का दृष्टिकोण यथार्थ नहीं है तो ज्ञान यथार्थ नहीं होगा और ज्ञान के यथार्थ नहीं 
होने पर चारित्र या आचरण भी यथार्थ नहीं होगा | इसलिये जैन आगमों में चारित्र से 
दर्शन (श्रद्धा) की प्राथमिकता बताते हुए कहा गया है कि सम्पस्दर्शन के अभाव में 
सम्यकचारित्र नहीं होता ।! भक्‍तपरिज्ञा में कहा गया हैं कि दर्शन से भ्रष्ट (पतित) 
ही वास्तविक अ्रष्ट है, चारित्र से भ्रष्ट अ्रष्ट नहीं है, क्योंकि जो दर्शन से य॒क्‍्त हू वह 
संसार में अधिक परिभ्रमण नहीं करता जबकि दर्शन से भ्रष्ट व्यक्ति संसार से मकक्‍त 
नहीं होता ! कदाचित्‌ चारित्र से रहित सिद्ध भी हो जावे, लेकिन दर्शन से रहित कभी 
भी मुक्त नहीं होता । वस्तुतः दृष्टिकोण या श्रद्धा ही एक ऐसा तत्त्व है जो व्यक्ति के 
शाव और आचरण का सही दिश्षा-निर्देश करता है । आचार्य भद्रवाहु आचारांगनिर्युक्ति 
में कहते हैँ कि सम्यक्‌ दृष्टि से ही तप, ज्ञान और सदाचरण सफल होते हैं ।* संत 
आनन्दधन दर्शान की महत्ता को सिद्ध करते हुए अनन्तजिन के स्तवन में कहते हैं-- 


शुद्ध श्रद्धा बिना सर्व किरिया करी, 
छार (राख) पर लीपणु तेह जाणो रे । 


बोद्ध-दर्शंन और गीता का दृष्टिकोण--जैन-दर्शन के समात वौद्ध-दर्शन और गीता 
में भी श्रद्धा को आचरण का पूर्ववर्ती माना गया है। संयुत्तनिकाय में बद्ध कहते हैं 
कि श्रद्धा पूर्वक दिया हुआ दान ही प्रशंसनोय हैं ।* आचार्य भद्रबाहु और आनन्दघन 
तथा भगवान्‌ बुद्ध के उपयुक्त दृष्टिकोण के समान ही गीता में श्रीकृष्ण कहते हैँ कि हे 
अर्जुन, बिना श्रद्धा के किया हुआ हवन, दिया हुआ दान, तपा हुआ तप और जो कुछ 
भी किया हुआ कर्म हैं वह सभी असत्‌ (असम्यक्‌) कहा जाता है बह--न तो इस छोक 
में लाभदायक हू न परलोक में ।* तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में भी यही कहा गया हैं कि जो 
भी दानादि कर्म करना चाहिए उन्हें श्रद्धापृवक ही करना चाहिए, अश्वद्धापुर्वक नहीं ।* 
इस प्रकार हम देखने हैँ कि जैन, वौद्ध और बैंदिक परम्पराएँ आचरण के पूर्व श्रद्धा को 
स्थान देती हैँ । वस्तुतः श्रद्धा आचरण के अन्तस्‌ में निहित एक ऐसा तत्त्व हैं जो कर्म 
को उचितता प्रद्दान करता हैं । नैतिक जीवन के क्षेत्र में वह एक आन्तरिक अंकुश के 
रूप में काय करती है और इसलिए वह कर्म से प्रथम है । 

सस्यग्तात ओर सम्यकचारित्र क्ी पूर्वापरता--जैन-विचारकों ने चारित्र को ज्ञान 
के बाद ही रखा है।  दशवेकालिकसूत्र में कहा गया है कि जो जीव और अजीव के 





१, उत्तराष्ययन, २८॥२९ २. भकतपरिज्ञा, ६५-६६ 
३. आचारांगनिर्युक्ति, २२१ ४. संयुत्तनिकाय १११।३३ 
५. गीता, १७।२८ ६. तैत्तिरोय उपनिषद्‌ शिक्षावल्ली . 


त्रिविध साधना-मार्य २९ 
स्वरूप को नहीं जानता, ऐसा जीव और अजीव के विपय में अज्ञानी सावक क्या धर्म 
(संपम) का आचरण करेगा ?! उत्तराध्ययनसूत्र में भी यही कहा है कि सम्यस्ान के 
अभाव में सदांचरण नहीं होता ।* इस प्रकार जैन-दर्शन ज्ञान को चारित्र के पूर्व 
मानता है। जैन दार्शनिक यह तो स्वीकार करते हैँ कि सम्यक्‌ आचरण के पूर्व सम्यक्‌ 
ज्ञान का होना आवश्यक है, फिर भी वे यह स्वीकार नहीं करते हैं कि अकेला ज्ञान ही 
मुक्ति का साधन हैं । ज्ञान आचरण का पूर्ववर्तों अवश्य है यह भी स्वीकार किया गया 
हैं कि ज्ञात के अभाव में चारित्र सम्यक्‌ नहीं हो सकता ।३ लेकिन यह प्रश्न विचारणीय 
है कि क्या ज्ञान ही मोक्ष का मूल हेतु है ? 


साधन-स्य में ज्ञान का स्थान--जैनाचार्य अमृतचन्द्रसूरि ज्ञान की चारित्र से पूर्वता 
को सिद्ध करते हुए एक चरम सीमा स्पर्श कर लेते हैं | वे अपनी समयसार टीका में 
लिखते हैं कि ज्ञान ही मोक्ष का हेतु है, क्योंकि ज्ञान का अभाव होने से शज्नानियों में 
अंत्तरंग व्रत, नियम, संदाचरण और तपस्या आदि की उपस्थिति होते हुए भी भीक्ष का 
अभाव है । क्योंकि अज्ञात तो बन्च का हेतु हैं, जबकि ज्ञांती में ज्ञान का सदभाव होने 
से वाह्म श्रत, नियम, सदाचरण, तप जादि की अनुपस्थिति होने पर भी मोक्ष का संद- 
भाव है ।* आचाय॑ शंकर भी यह मानते हैँ कि एक ही कार्य ज्ञान के अभाव में बन्धन 
का हेतु और ज्ञान की उपस्थिति में मोक्ष का हेतु होता हैं। इससे यही सिद्ध होता है 
कि कर्म नहीं, ज्ञान ही मोक्ष का हेतु है।' आचार अमृतचन्द्र भी ज्ञान को त्रिविध 
साधनों में प्रमुख मानते हैं। उनकी दृष्दि में सम्यस्दर्शन और सम्पक्चारित्र भी ज्ञान 
के ही रूप हैं। वे लिखते हैं कि मोक्ष के कारण सम्यन्दर्शन, ज्ञान और चारित्र है । 
जीवादि तत्त्वों के यथार्थ श्रद्धात रूप से ती जो ज्ञान है वह तो सम्यरदर्शन हैं और 
उनका ज्ञान-स्वभाव से ज्ञान होना सम्यग्ज्ञान है तथा रागादि के त्याग-स्वभाव से ज्ञान 
का होता सम्पक्चारित्र है। इस प्रकार ज्ञान ही परमार्थतः भोश्ष का कारण हैं।' यहां 
पर आचार्य दर्शन और चारित्र को ज्ञान के अन्य दो पक्षों के रूप में सिद्ध कर मात्र 
ज्ञान को ही पोक्ष का हेतु सिद्ध करते हैं। उनके दृष्टिकोण के अनुसार दर्शन और 


चारित्र भी ज्ञानात्मक हैं, ज्ञान की ही पर्यायें हैं। यद्यपि यहाँ हमें यह्‌ स्मरण रखना , 
चाहिए कि आचार्य मात्र ज्ञान की उपस्थिति में मोक्ष के 


सद्भाव की कल्पना करते हैं, 
फिर ज्ञी वे अर 


न्तरंग चारित्र की उपस्थिति से इनकार नहों करते हैँ । अच्तरंग चारित्र 
त्तो 03008 के क्षय के रूप में सभी साधकों में उपस्थित होता हैं। साधक और, 

पाध्य विवेचन में हम देखते हैँ कि साधक आत्मा पारमाधिक दृष्टि से ज्ञानमय ही है 
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३० जेन, बौद्ध तथा गीता फे आचारवर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


ओर बही ज्ञानमय आत्मा उसका साध्य हैं । इस प्रकार ज्ञानस्वभावमय भात्मा ही मोक्ष 
का' उपादान कारण हैं। क्‍योंकि जो ज्ञान है, वह आत्मा है और जो आत्मा है वह ज्ञान 
है ।* अतः मोक्ष का हेतु ज्ञान ही सिद्ध होता है ।* 


इस प्रकार जैन-आचार्यो ने साधन-न्रय में ज्ञान को अत्यधिक महत्त्व दिया है। 
आचार्य अमृतचन्द्र का उपर्युक्त दृष्टिकोण तो जैन-दर्शन को शंकर के निकट खड़ा कर 
देता हैँ । फिर भी यह मानना कि जैन-दृष्टि में ज्ञान ही मात्र मुक्ति का साधन हैं जैन- 
विचारणा के मौलिक मन्तब्य से दूर होना है। यद्यपि जैन साधना में ज्ञान मोक्ष -प्राप्ति 
का प्राथमिक एवं अनिवार्य कारण है, फिर भी वह एक मात्र कारण नहीं माना जा 
सकता । ज्ञानाभाव में मुक्ति सम्भव नहीं हैं, किन्तु मात्र ज्ञान से भी मुक्ति सम्भव नहीं 
है । जैन-आचार्यों ने ज्ञान को मुक्ति का अनिवार्य कारण स्वीकार करते हुए यह बताया 
कि श्रद्धा और चारित्र का आदशोन्मुख एवं सम्यक्‌ होने के लिए ज्ञान महत्त्वपूर्ण तथ्य 
हैं, सम्यग्ज्ञान के अभाव में श्रद्धा अन्धश्रद्धा होगी और चारित्र या सदाचरण एक ऐसी 
कागजी मुद्रा के समान होगा, जिसका चाहे बाह्य मुल्य हो, लेकिन आन्तरिक मूल्य शून्य 
ही है। आचार्य कुन्दकुन्द, जो ज्ञानवादी परम्परा का प्रतिनिधित्व करदे हैं वे भी स्पष्ट 
कहते हैं कि कोरे ज्ञान से निर्वाण नहीं होता यदि श्रद्धा न हो और केवल श्रद्धा से भी 
निर्वाण नहीं होता यदि संयम (सदाचरण) न हो ।3 


जैन-दार्शनिक शंकर के समान न तो यह स्वीकार करते हैं कि मात्र ज्ञान से मुक्तित हो 
सकती है, न रामानुज प्रभूति भक्तिमार्ग के आचार्यो के समान यह स्वीकार करते हैं कि 
मात्र भक्ति से मुक्ति होती है । उन्हें मीमांसा दर्शन की यह मान्यता भी ग्राह्म नहीं है 
कि मात्र कर्म से मुक्ति हो सकती है । वे तो श्रद्धासमन्वित ज्ञान और कर्म दोनों से गुव्ति 
को सम्भावना स्वीकार करते हैं। 

सम्यग्द्शन, सम्यम्तञान और सम्यक्चारित्र का पूर्वापर सम्बन्ध भी ऐकांतिक नहीं- 
जन विचारणा के अनुसार साधन-त्रय में एक क्रम तो माना गया है यद्यपि इस क्रम को 
भी ऐकान्तिक रूप में स्वीकार करना उसकी स्याद्वाद की धारणा का अतिक्रमण ही होगा। 
क्योंकि जहाँ आचरण के सम्यक्‌ होने के लिए सम्यग्लान और सम्यर्दर्शन आवश्यक हैं 
बहीं दूसरी ओर सम्यग्ज्ञान एवं दर्शन की उपलब्धि के पूर्व भी आचरण का सम्यक्‌ होना 
आवश्यक है । जैनदर्शन के अनुसार जबतक तीब्रतम (अनन्तानुबन्धी) क्रोध, मान, 
माया और लोभ चार कपायें समाप्त नहीं होती तब तक सम्यक्‌-दर्शन और ज्ञान भी 
प्राप्त नहीं होता । आचाय॑ शंकर ने भी ज्ञान की प्राप्ति के पूर्व वैराग्य का होना आव- 
दयक माना है । इस प्रकार सदाचरण और संयम के तत्त्व सम्पक-दर्शन और ज्ञान की 





१, समयसार, १० २, समयसारठीका, १५१ 
३. प्रवचनसार, चारित्राधिकार, ३े 


ब्रिविध साधता-मार्ग ३१ 


उपलब्धि के पुव॑वर्ती भी सिद्ध होते हैं । दूसरे, इस क्रभ या पूर्वापरता के आधार पर 
भी साधन-ज्य में किसी एक को श्रेष्ठ मानता और दूसरे को गौण मानता जैनदर्शन को 
स्वीकृत नहीं है) वस्तुतः साधन-त्रय मानवीय चेतना के तीन पक्षों के रूप में ही साधना- 
मार्ग का निर्माण करते हैं । चेतना के इन तीन पक्षों में जैसी पारस्परिक प्रभावकता और 
अवियोज्य सम्बन्ध रहा है, वैसी ही पारस्परिक प्रभावकता और अवियोज्य सम्बन्ध इस 
तीनों पक्षों में भी है । 
ज्ञान और क्रिया के सहयोग से मुक्ति--सावना-मार्ग में ज्ञान और क्रिया ( विहित 
आचरण ) के श्रेष्ठटव को लेकर विवाद चला आ रहा है । वैदिक यूग में जहाँ विहित 
आचरण की प्रधानता रही है वहाँ ओपनिषदिक युग में ज्ञान पर बल दिया जाने लगा। 
भारतीय चिन्तकों के समक्ष प्राचीन समय से ही यह समस्या रही है कि शान और क्रिया 
के बीच साधना का यथार्थ तत्त्व क्या हैं ? जैन-परम्परा ने प्रारम्भ से ही साधना-मार्ग 
में ज्ञान और क्लिया का समस्वय किया है । पाइर्बनाथ के पूर्ववर्ती यूग में जब श्रमण 
परम्परा देहदण्डन-परक तप-साधना में और वैदिक परम्परा यज्ञगागपरक क्रियाकाण्डों 
में हो साधवा की इत्तिश्री मानकर साधना के मात्र आचरणात्मक पक्ष पर बल देने रूगी 
थीं, तो उन्होंने उसे ज्ञान से समसन्वित्त करने का प्रयास किया था । महावीर और उनके 
वाद जैन-विचारकों ने भी ज्ञात और आचरण दोनों से समन्वित साधना-पथ का उपदेश 
दिया । जैन-विचारकों का यह स्पष्ट निर्देश था कि गुक्ति न तो मात्र ज्ञान से प्राप्त ह्दे 
सकती है और न केवल सदाचरण से । ज्ञानमार्गी औपतिषदिक एवं सांख्य परम्पराओं 
की समीक्षा करते सुए उत्तराध्ययन सूत्र में स्पष्ट कहा गया कि 'कुछ विचारक 
भानते हैँ कि पाप का त्याग किए विना ही भात्र आर्यतत्त्व (यथार्थ) को जानकर ही 
जात्मा सभी दुःखों से छूट जाती है--लेकिन बच्चन और मुक्तति के सिद्धान्त सें विश्वास 
करने वाले ये विचारक संयम का आचरण नहीं करते हुए केवल बचनों से ही आत्मा 
को भारवासन देते हैं ।' सूत्रकृतांग में कहा है कि मनुष्य चाहे वह ब्राह्मण हो, मिक्षुक 
हो, अनेक शास्त्रों का जानकार हो अथवा अपने की धार्मिक प्रकट करता हो यदि उसका 
आचरण अच्छा नहीं है ती वह अपने कर्मो के कारण दु:खी ही होगा / अनेक भाषाओं 
एवं शास्त्रों का ज्ञान आत्मा को शरणभूत नहीं होता । मन्त्रादि विद्या भी उसे कैसे बचा 
सकती है ? बसद्‌ आचरण में अनुरक्त अपने आप को पंडित मानते वाले छोग व्रस्तुततः 
मूर्ख ही हैं।” आवश्यकर्ियुक्ति में ज्ञान और चारित्र के पारस्परिक सम्बन्ध का विदे- 
जन विस्तृत रूप में है । उसके कुछ अंश इस समस्या का हल खोजसने में हमारे सहायक्ष 
हो सकेंगे । निर्युक्तिकार आचार्य भद्बवाहु कहते हैं. कि आचरणविहोन अनेक शास्त्रों के 


जाता भी संसार-समुद्र से पार नहीं होते । मात्र शास्त्रीय ज्ञान से, बिना आचरण के कोई 
बनना 
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३२ जेन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


मुक्ति प्राप्त नहीं कर सकता । जिस प्रकार निपुण चालक भी वायु या गति की क्रिया के 
अभाव में जहाज को इच्छित किनारे पर नहीं पहुँचा सकता चैसे ही ज्ञानी आत्मा भी 
तप-संयम रूप सदाचरण के अभाव में मोक्ष प्राप्त नहीं कर सकता ।” मात्र जान लेने 
से कार्य-सिद्धि नहीं होती । तैरना जानते हुए भी कोई कायचेष्टा नहीं करे तो डूब जाता 
हैं, वैसे ही शास्त्रों को जानते हुए भी जो धर्म का आचरण नहीं करता, वह डूब जाता 
है ।* जैसे चन्दन ढोने वाला चन्दन से लाभान्वित नहीं होता, मात्र भार-वाहक ही बना 
रहता है वैसे ही आचरण से हीन ज्ञानी ज्ञान के भार का वाहक मात्र है, इससे उसे कोई 
लाभ नहीं होता ।३ ज्ञान और क्रिया के पारस्परिक सम्बन्ध को लोक-पसिद्ध भंध-पंगु 
न्याय के आधार पर स्पष्ट करते हुए आचार्य लिखते है कि जैसे वन में दावानल लगने 
पर पंगु उसे देखते हुए भी गति के अभाव में जल मरता है और अस्धा सम्यक्‌ मार्ग न 
खोज पाने के कारण जल मरता है वैसे ही आचरणविहीन ज्ञान पंगु के समान है और 
ज्ञानचक्षु विहीन आचरण अन्धे के समान है। आचरणविह्ीन ज्ञान और ज्ञान-विहीन 
आचरण दोगों निरर्थक हैं और संसार रूपी दावानल से साधक वो बचाने में असमर्थ 
हैं । जिस प्रकार एक चक्र से रथ नहीं चलता, अकेला अन्घा अकेला पंगु इच्छित साध्य 
तक नहीं पहुँचते, वैसे ही मात्र ज्ञान अथवा मात्र क्रिया से मुक्ति नहीं होती, वरन्‌ दोनों 
के सहयोग से मुक्ति होती है । भगवतीसूत्र में ज्ञान और क्रिया में से किसी एक को 
स्वीकार करने की विचारणा को मिथ्या विचारणा कहा गया है ! महावीर में साधक की 
दृष्टि से ज्ञान और क्रिया के पारस्परिक सम्बन्ध की एक चेतुर्भगी का कथन इसी संदर्भ 
सें किया है--- 
१, कुछ व्यक्ति ज्ञान सम्पन्त हैं, लेकिन चारित्र-सम्पन्न नहीं हैं । 
२, कुछ व्यक्ति चारित्र सम्पत्त हैं, लेकिन ज्ञान-सम्पन्त नहीं हैं । 
३. कुछ व्यक्ति न ज्ञान सम्पन्त हैं, न चारित्र सम्पन्त हैं । 
४, कुछ व्यक्ति ज्ञान सम्पन्त भी हैं और चारित्र -सम्पन्त भी हैं । 
महावीर ने इनमें से सच्चा साधक उसे ही कहा जो ज्ञान और क्रिया, श्रुत और 
शील दोनों से सम्पन्न है। इसी को स्पष्ट करने के लिए एक निम्व रूपक भी दिया 
जाता है-- 
१. कुछ मुद्रा्यें ऐसी होती हैं जिनमें धातु भी खोटी है मुद्रांकन भी ठीक नहीं है । 
२. कुछ मुद्राएँ ऐसी होती हैं जिनमें धातु तो शुद्ध है लेकिन मुद्रोंकन ठीक नहीं है । 
३. कुछ मुद्राएँ ऐसी हैं जिनमें धातु अशुद्ध है लेकिन मुद्रीकन ठीक है । 
४. कुछ मुद्राएँ ऐसी हैं जिनमें धातु भी शुद्ध है और मुद्रांकत भी ठीक हैं । 


१. आवश्यकनिर्युक्ति, ९५-९७ २. वही, ११५१-५४ 
३. वहीं, १०० ४. वही १०१-१०२ 


५, भगवतीसूत्र ८९ ०४१ 


त्रिविध साधन्ा-पार्ग रे 
बाजार में वही मुद्रा ग्राह्म होती है जिसमें धातु भी शुद्ध होती है और मुद्रांकन भी 
ठीक होता है। इसी प्रकार सच्चा साधक वही होता है जो ज्ञान-सम्पत्न भी हो और 
चरित्र सम्पस्त भी हो । इस प्रकार जैन-विचारणा यह बताती है कि ज्ञान और क्रिया 
दोनों ही वैतिक साधना के लिए भावश्यक हैं । ज्ञान और चारित्र दोनों की समवेत- 
साधना से ही दुःख का क्षय होता है ! क्रियाशूत्य ज्ञान ओर ज्ञानशून्य क्रिया दोनों ही 
एकान्त हैं और एकान्त होने के कारण जैन-दर्शन की अनेकान्तवादी विचारणा के 
अनुकूछ नहीं हैं । 
वैदिक-परम्परा में ज्ञान और क्रिया के समन्वय से मुक्ति--जैन-परम्परा के समान 
वैदिक-परम्परा में भी ज्ञान और क्रिया दोनों के समन्वय में ही मुक्ति को सम्भा- 
बना मानी गयी है । नूृ्सिहपुराण में भी आवश्यकनिर्युक्ति के समान सुन्दर रूपकों के 
द्वारा इसे सिद्ध किया गया हैं। कहा गया हैं कि जैसे रथहीन अश्व और मश्वहीन रथ 
भनुपयोगी हैं वैसे ही विद्या-विहीन तप और तप-विहीन विद्या निरर्थक हैं। जैसे दो 
पंखों के कारण पक्षी की गति होती है वैसे ही ज्ञाव और कर्म दोनों के सहयोग से मुक्ति 
होती है ।* क्रियाविहवीम ज्ञान और ज्ञानविहीन क्रिया दोनों निरर्थक हैं ।* यद्यपि गीता 
शाननिष्ठा और कर्मनिष्छा दोनों को ही स्वतन्त्र रूप से मुक्ति का मार्ग बताती है । गीता 
के अनुसार व्यवित ज्ञानयोग, कर्ममोय और भक्तियोग तीनों में से किसो एक के द्वारा 
भी मुक्ति प्राप्त कर सकता है, जब कि जैन परम्परा में इनके समवेत में ही मुक्ति मानी 
गयी है। 
बोद-विचारणा में प्रज्ञा और शील का सम्बन्ध--जैन-दर्शन के समान बौद्ध-दर्शन 
भी न केवल ज्ञान (प्रज्ञा) की उपादियता स्वीकार करता है और न केवछ भाचरण की | 
उसकी दृष्टि में भी ज्ञानशुन्य आवरण और क्रियाशून्य ज्ञान निर्वाण-मार्ग में सहायक नहों 
है । उसने सम्यरदृष्टि और सम्यक्स्मृति के साथ ही सम्पक-वाचा, सम्यक-आजीव और 
सम्पक-कर्मान्त को स्वीकार कर इसी तथ्य की पुष्टि की है कि प्रज्ञा और शोल के समन्वय 
में ही मुवित है । बुद्ध में क्रियाशुल्य ज्ञान और ज्ञानशुन्य क्रिया दोनों को अपूर्ण माना 
है। जातक में कहा गया है कि आचरणरहित श्रुत से कोई अर्थ सिद्ध नहीं होता। 
दूसरी ओर बुद्ध की दृष्टि में चैतिक आचरण अथवा कर्म चित्त की एकाग्रता के लिए 
हैं) वे एक साधन हैं और इसलिए परमसाध्य नहीं हो सकते । मात्र शीलब्रत-परामर्श 
अधवा ज्ञानशुन्य क्रियाएँ बौद्धनसाधना का लक्ष्य नहीं है, प्रज्ञा की प्राप्ति ही एक ऐसा 
पैथ्य हैं, जिससे नैतिक आचरण बनता है) डा० ही० आर० व्ही० मृत्ति ने शान्तिदेव 
की बोधिचर्यावतार की पंजिका एवं अष्टसहसिका से भी इस कथन की पुष्टि के लिए 
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३. जातक, ५॥३७३।१२७ 
रे 


२, उद्धृत दी बवेस्ट आपटर परफेक्शन, पृ० ६३ 


ब्ड जैन, बौद्ध तथा गीता के भाचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


प्रमाण उपस्थित किये हैं । वौद्ध-विचारणा में शील और प्रज्ञा दोनों का समान रूप से 
महत्व स्वीकार किया गया है। सुत्तपिटक के ग्रन्थ थेरगाथा में कहा गया है--- संसार में 
शील ही श्रेष्ठ है, प्रज्ञा ही उत्तम है। मतुष्यों और देवों में शील और प्रज्ञा से ही 
वास्तविक विजय होती है ।? 

भगवान्‌ बुद्ध ने शील और प्रज्ञा में एक सुन्दर समन्वय प्रस्तुत किया हैं! दीघनिकाय 
में कहा है कि शील से प्रज्ञा प्रक्षालित होती है और प्रज्ञा ( ज्ञान ) से शील ( चारित्र 
प्रक्षालित होता है ! जहाँ शील है वहाँ प्रज्ञा है और जहाँ प्रज्ञा है वहाँ झील है । इस 
प्रकार बुद्ध की दृष्टि में शीलविहीन प्रज्ञा और प्रज्ञाविहीन शील दोनों ही असम्यक्‌ हैं । 
जो ज्ञान और आचरण दोनों से समन्वित हैं, वही सब देवताओं और मनुष्यों में श्रेष्ठ 
है ।४ आचरण के द्वारा ही प्रज्ञा की शोभा बढ़ती है ।' इस प्रकार बुद्ध भी प्रज्ञा और 
शील के समन्वय में निर्वाण की उपलब्धि संभव मानते हैं । फिर भी हमें यह स्मरण 
रखना चाहिए कि प्रारम्भिक बौद्ध दर्शन शीरू पर और परवर्ती बौद्ध दर्शन प्रज्ञा पर 
अधिक बल देता रहा है । 


तुलनात्मक दृष्टि से विचार--जैन परम्परा में साधन-त्रय के समवेत में ही मोक्ष 
की निष्पत्ति मानी गई है । वैदिक परम्परा में ज्ञान-निष्ठा, कर्मनिष्ठा और भक्तिमार्ग 
ये तीनों ही अलग-अलग मोक्ष के साधन माने जाते रहें हैं और इन आधारों पर बैंदिक 
परम्परा में स्वतन्त्र सम्प्रदायों का उदय भी हुआ है । वैदिक परम्परा में प्रारम्भ से ही 
कर्म-मार्ग और ज्ञान-मार्ग की धाराएँ अलग अलरूग रूप में प्रवाहित होती रही हैं। 
भागवत सम्प्रदाय के उदय के साथ भक्तिमार्ग एक नई निष्ठा के रूप में प्रतिष्ठित हुआ। 
इस प्रकार वेदों का कर्मसार्ग, उपनिषदों का ज्ञानमार्ग और भागवत सम्प्रदाय का भक्ति- 
मार्ग तथा इनके साथ साथ ही योगसम्प्रदाय का घ्यान-मार्ग सभी एक-दूसरे से स्वृतन्त्र 
रूप में मोक्षमार्ग समझे जाते रहे हैं । सम्भवतः गीता एक ऐसी रचना अवद्य हैं जो इन 
सभी साधना विधियों को स्वीकार करती है । यद्यपि गीताकार ने इन विभिन्‍न धाराओं 
को समेटने का प्रयत्न तो किया, लेकिन वह उनको समन्वित नहीं कर पाया यही कारण 
था कि परवर्ती टीकाकारों ने अपने पूर्व-संस्कारों के कारण गीता को इनमें से किसी एक 
साधना-मार्ग का प्रतिपादक बताने का प्रयास किया और गीता में निर्देशित साधना के 
दूसरे मार्गों को गौण बताया । शंकर ने ज्ञान की, रामानुज ने भक्ति को, तिलऊक ने कर्म 
को गीता का प्रमुख प्रतिपाद्य विषय माना । 


लेकिन जैन-विचारकों ने इस त्रिविध साधना-पथ को समवेत रूप में ही मोक्ष का 





१, दी सेन्द्रल फिलासफी आफ बुद्धिज्म, पु० ३०-३१ 
२. थेरगाथा, १॥७० ३. दीधघनिकाय, ९॥४४ 
४. मज्िमनिकाय, २३॥५ ५. अंग्रत्तरनिकाय तीसरा निपात पृ० १०४ 


त्रिविध साधना-सार्ग श्र्५्‌ 


कारण मावा और यह बताया कि ये तीनों एक-दूसरे से अलग होकर नहीं, वरन्‌ समवेत 
रुप में ही मोक्ष को प्राप्त करा सकते हैं । उसने तीनों को समान मानता और उनमें से किसी 
को भी एक के अधीन बनाने का प्रयास नहीं किया । हमें इस जञ्ांति से बचना होगा कि 
श्रद्धा, ज्ञान और आचरण ये स्वतन्त्रहूप में नैतिक पुर्णता के मार्ग हो सकते हैं। मान- 
वीय व्यक्तित्व और नैतिकसाध्य एक पूर्णता है और उसे समवेत रूप में ही पाया जा 
सकता है। 
बौद्ध-परम्परा और जैन परम्परा दोनों हो एकांगी दृष्टिकोण नहीं रखते हैं । बोद- 
परम्परा में भी शील, समाधि और प्रज्ञा अथवा प्रज्ञा, श्रद्धा और वीर्य को समवेत रूप 
में ही निर्वाण का कारण माना गया है । इस प्रकार बौद्ध और जैन परम्पराएँ न केवल 
अपने साधन-मार्ग के प्रत्तिपादन में, वरत्‌ साधन-बय के बलावल के विपय में भी समान 
दृष्टिकोण रखती हैं । 
वस्तुत: नैतिक साध्य का स्वरूप और मानवीय प्रकृति, दोनों ही यह बताते हैं. कि 
त्रिविध साधना-मार्ग अपने समवेत रूप में ही नैतिक पूर्णता की प्राप्ति करा सकता है । 
यहाँ इस त्रिविध साधना-पथ का मानवीय प्रकृति और नैतिक साध्य से क्या सम्बन्ध है 
इसे स्पष्ट कर लेना उपयुक्त होगा। 
मानवीय प्रकृति और त्रिविध साधना-पथ--मानवीय चेतना के तीन कार्य हैं-- 
१, जानता; २. अनुभव करता और ३. संकल्प करता । हमारी चेतना का ज्ञानात्मक 
पक्ष न केवल जानना चाहता है, वरन्‌ वह सत्य को ही जानना चाहता है । ज्ञानात्मक 
चेतना निरन्तर सत्य की खोज में रहती है। अतः जिस विधि से हमारी ज्ञानात्मक 
चेतना सत्य को उपलब्ध कर सके उसे ही सम्यक्‌ ज्ञान कहा गया है । सम्यक्‌ ज्ञान चेतना 
के ज्ञानात्मक पक्ष को सत्य की उपलब्धि की दिशा में ले जाता है। चेतना का दूसरा 
पक्ष अनुभूति के रूप में आनन्द की खोज करता हैँ। सम्यर्दर्शन चेतना में राग-द्वेषा- 
त्मक जो तनाव हैं, उन्हें समाप्त कर उसे आनन्द प्रदान करता है । चेतना का तीसरा 
संकल्पततात्मक पक्ष शक्ति की उपलब्धि और कल्याण की क्रियान्वित चाहता है। 
सम्यकूचारित्र संकल्प को कल्याण के मार्ग में नियोजित कर शिव को उपलब्धि करता 
हैं। इस प्रकार सम्यग्ज्ञान, दर्शन और चारित्र का यह विविध साधना-पथ चेतना के 
तीनों पक्षों को सही दिशा में निर्देशित कर उनके वांछित लक्ष्य सत्‌, सुन्दर और शिव 
अथवा अनन्त ज्ञान, आनन्द और शक्ति की उपरूव्धि कराता है । वस्तुतः जीवन के साध्य 
को उपलब्ध करा देना ही इस त्रिविध साथना-पथ का कार्य है। जीवन का साध्य अनन्त एवं 
308 हा आनन्द और अनन्त शक्ति की उपलब्धि है, जिसे त्रिविध साधना-पथ के 
तार्नों अंगों के हारा प्राप्त किया जा सकता है। चेतना के ज्ञानात्मक पक्ष को सम्यक्‌- 
“जान को दिक्षा में नियोजित कर ज्ञान की पूर्णता को, चेतना के भावात्मक पक्ष को 
*्यन्दरन में नियोजित कर अक्षय आनन्द की और चेतना के संकल्पात्मक पक्ष को 


३६ जैन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


सम्यक्चारित्र में नियोजित कर अनन्त शक्ति की उपलब्धि की जा सकती है। वस्तुतः 
जैन आचार-दर्शन में साव्य, साधक औजौर साधना-पथ तीनों में अभेद माना गया है । 
ज्ञान, अनुभूति और संकल्पमय चेतना साधक है और यही चेतना के तीनों पक्ष सम्यक्‌ 
दिल्या में नियोजित होने पर साधना-पथ कहलाते हैं और इन तीनों पक्षों की पूर्णता ही 
साध्य है। साधक, साध्य और साधना-पथ भिन्‍न-भिन्‍न नहीं, वरन्‌ चेतना की विभिन्‍न 
अवस्थाएँ हैं। उनमें अभेद माना गया है । आचार्य कुन्दकुन्द ने समयसार में और 
आचार्य हेमचन्द्र ने योगशास्त्र में इस अभेद को अत्यन्त मासिक शब्दों में स्पष्ट किया 
है । आचार्य कुन्दकुन्द समयसार में कहते हैं कि यह आत्मा हो ज्ञान, दर्शन और चारित्र 
है ।" आचार्य हेमचन्द्र इसी अभेद को स्पष्ट करते हुए योगशास्त्र में कहते हैं कि आत्मा 
ही सम्यर्दर्शन, सम्यग्ज्नान और सम्यकचारित्र है, क्योंकि आत्मा इसी रूप में शरीर में 
स्थित है ।' आचार्य ने यह कहकर कि आत्मा ज्ञान, दर्शन और चारित्र के रूप में 
शरीर में स्थित है, मानवीय मनोवैज्ञानिक प्रकृति को ही स्पष्ट किया है। ज्ञान, चेतना 
ओर संकल्प तीनों सम्यक्‌ होकर साधना-पथ का निर्माण कर देते हैं और यही पूर्ण 
होकर साध्य बन जाते हैं। इस प्रकार जैन आचार-दर्शन में साधक, साधता-पथ और 
साध्य में अभेद हैं । 

मानवीय चेतना के उपर्युक्त तीनों पक्ष जब सम्यक्‌ दिशा में नियोजित होते हैं तो 
वे साधना-मार्ग कहे जाते हैं और जब वे असम्यक्‌ दिशा में या गलत दिशा में नियोजित 
होते हैं तो वन्धन या पतन के कारण बन जाते हैं। इन तीनों पक्षों की गलत दिश्ञा में 
गति ही मिथ्यात्व और सही दिशा में गति सम्यक्त्व कही जाती है । वस्तुतः सम्यकत्व 
को प्राप्ति के लिए मिथ्यात्व (अविद्या) का विसर्जन आवश्यक है। क्योंकि मिथ्यात्व ही. 
अनैतिकता या दुराचार का मूल है । मिथ्यात्व का आवरण हटने पर सम्यक्त्व रूपी सूर्य 
का प्रकाश होता है । 


३ अविद्या ( मिथ्यात्र ) 


जैनागमों में अज्ञान और अयथार्थ ज्ञान दोनों के लिए “मिथ्यात्व' शब्द का प्रयोग 
हुआ है । यही नहीं, कुछ सन्दर्भो में अज्ञान, अयथार्थ ज्ञान, मिथ्यात्व और मोह समान 
अर्थ में भी प्रयुक्त हुए हैं। यहाँ अज्ञान शब्द का प्रयोग एक विस्तृत कर्थ में किया जा 
रहा है जिसमें उक्त शब्दों का अर्थ भी निहित हैं। नैतिक दृष्टि से अज्ञान नैतिक आदर्श 
के यथाथे ज्ञान के अभाव और शुभाशुभ विवेक की कमी को व्यक्त करता हैं। जब तक 
मनुष्य को स्व-स्वरूप का यथार्थ ज्ञान नहों होता--अर्थात्‌ मैं क्या हूँ, मेरा आदर्श क्या 
है, या मुझे क्या प्राप्त करना है? तब तक वह नैतिक जीवन में प्रविष्ट नहीं हो सकता । 
जैन विचारक कहते हैं कि जो आत्मा को नहीं जानता, जड़ पदार्थों को नहीं जानता 
वह संयम का कैसे पालन ( नैतिक साधना ) करेगा ?' 


ऋषिभाषितसूत्र में तरुण साधक अहंत्‌ क्रषि गायापतिपुत्र कहते है--अज्ञान ही 
बहुत बड़ा दुःख है । अज्ञान से ही भय ( दुःख ) का जन्म होता है, समस्त देहधारियों 
के लिए भव-परम्परा का मूल विविधरूपों में व्याप्त भज्ञान ही हैं। जन्म, जरा और 
मृत्यु, शोक, मान और अपमान सभी जीवात्मा के अज्ञान से उत्पन्त हुए हैं। संसार 
का प्रवाह ( संतति ) अज्ञानमूलक है ।* 


भारतीय नैतिक चिन्तन में मात्र कर्मों की शुभाशभता पर ही विचार नहीं किया 
गया, वरन्‌ शूभाशुभ कर्मों का कारण जानने का भी प्रथास किया गया है। क्यों एक 
व्यक्ति अशुभ कृत्यों की ओर प्रेरित होता हैं और क्‍यों दूसरा व्यक्ति शुभकृत्यों की ओर 
प्रेरित होता है ? गीता में अर्जुन यह प्रश्व उठाता है कि हे कृष्ण, नहीं चाहते हुए भी 
किसकी प्रेरणा से प्रेरित हो यह पुरुष पाप-कर्म में नियोजित होता है ।३ 


जेन-दर्दान के अनुसार इसका उत्तर यह है कि मिथ्यात्व ही अशुभ की ओर. प्रवृत्ति 
करने का कारण हू । चुद्ध का भी कहना है कि मिथ्यात्व ही अशुभाचरण और सम्यक 
दृष्टि हो सदाचरण का.कारण है ।* गीता कहती है कि रजोगुण से समुझूव काम ही 
ज्ञान को आवृत्तकर व्यक्ति को बलातू पाप-कर्म की ओर प्रेरित करता है । इस प्रकार 
१. दशवैकालिक, ४११२ २. इसिभासियाइंसुत्त, गहावइज्जं नामज्ञयणं 
३. गीत्ता, ३३६ *. ४. इसिसासियाइंसुत्त, २१॥३ 
५. अंगुत्तरनिकाय, १११७ 





३८ जैन, बौद्ध तया गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


बौद्ध, जैन और गीता के तीनों आचार-दर्शन इस सम्बन्ध में एकमत हैं कि अनैतिक 
आचरण में प्रवृत्ति का कारण भिथ्या दृष्टिकोण है । 

मिथ्यात्व का अर्थ--जैन-विचारकों की दृष्टि में वस्तुतस्व का अपने यथार्थ 
स्वरूप में बोध न होना ही मिथ्यात्व है। मिथ्यात्व लक्ष्य-विमुखता है, ठत्त्वहचि का 
अभाव है अथवा सत्य क॑ प्रति जिज्ञासा या अभीप्सा का अभाव है। बुद्ध ने अविद्या को 
वह स्थिति माना है जिसके कारण व्यक्ति परमार्थ को सम्थक्‌ रूप से नहीं जान पाता । 
बुद्ध कहते हैं, आस्वाद दोप और मोक्ष को यथार्थतः नहीं जानता हैं यही अविद्या है श 
मभिथ्या स्वभाव को स्पष्ट करते हुए बुद्ध कहते हैं, जो मिथ्यादृष्टि है--मिथ्यासमाधि 
है--इसीको मिथ्या स्वभाव कहते हैं ।* मिथ्यात्व एक ऐसा दृष्टिकोण हैं जो सत्य की 
दिशा से विमुख है । संक्षेप में मिथ्यात्व असत्याभिरचि है, राग और द्वेप के कारण 
दृष्टिकोण का विक्ृत हो जाना हैँ । 

जैन-बशंन में सिथ्यात्व के प्रकार--आचार्य पृज्यपाद ने मिथ्यात्व को उत्पत्ति की 
दृष्टि से दो प्रकार का बताया है--१. नैसगिक ( अनर्जित ) अर्थात्‌ मोहकर्म के उदय 
से होने वाला तथा २. परोपदेश पूर्वक अर्थात्‌ मिथ्याधारणा वाले लोगों के उपदेश से 
स्वीकार किया जाने वाला । यह अर्जित भिथ्यात्व चार प्रकार का है--(अ) क्रिया- 
वादी--भात्मा को कर्ता मानना, (ब) अक्रियावादी--आत्मा को अकर्ता मानता, 
(स) मज्ञानी--सत्य की प्राप्ति को संभव नहीं मानना, (द) वैनयिक--रूढ़ परम्पराओं 
को स्वीकार करना ।, 

स्वरूप की दृष्टि से जैनागमों में मिथ्यात्व के पाँच प्रकार भी वर्णित हैं -- 

१. एकान्त--जैन तत्त्वज्ञान में वस्तुततत्व अनन्तधर्मात्मक माना गया है। उसमें 
मात्र अनन्त गुण ही नहीं होते हैं वरन्‌ गुणों के विरोधी युगल भी होते हैं। अतः 
वस्तुतत्त्व का एकांगी ज्ञान पूर्ण सत्य को प्रकट नहीं करता । बह आंशिक सत्य होता है, 
पूर्ण सत्य नहीं । आंशिक सत्य जब पूर्ण सत्य मान लिया जाता है तो वह मिथ्यात्व हो 
जाता है। न केवल जैन-विचारणा, वरन्‌ बौद्ध-विचारणा में भी ऐकान्तिक ज्ञान को 
मिथ्या कहा गया है। बुद्ध कहते हैं--- भारद्वाज ! सत्यानुरक्षक विज्ञ पुरुष को एकांश 
से यह निष्ठा करता योग्य नहीं है कि यही सत्य हैं और बाकी सब भिथ्या है ।” बुद्ध इस 
सारे कथन में इसी बात पर जोर देते हैं कि सापेक्ष कथन के रूप में ही सत्यानुरक्षण 
होता है, अन्य प्रकार से नहीं ।४ -उदान में भी कहा है कि जो एकांतदर्शी हैं वे ही 
विवाद करते हैं ।४ 





१. संयुत्तनिकाय, २१।३।३॥८ २, वही, ४३॥३।१ 
३. तत्त्वार्थसूत्र, सर्वार्थसिद्धिटीका ( पुज्यपाद ), ८१ 
४. मज्श्षिमनिकाय चंकिसुत्त राषा५्‌ पु० ४०० ५. उदान, ६॥४ 


अविद्या (मिथ्यात्व) ३९ 
२. विपरीत--वस्तुतत्त्व को स्वरूप में प्रहण ने कर विपरीत रूप में ग्रहण करना 
भी मिथ्यात्व है। प्रश्म हो सकता है कि जब वस्तुतत्तव अनन्तवर्मात्मक हैं भौर उस्तमें 
विरोधी धर्म भी हैं तो सामान्य व्यक्ति, जिसका ज्ञान अंशग्राही हैं, इस विपरीत ग्रहण 
के दोष से कैसे बच सकता है, क्योंकि उसने वस्तुतत््व के जिस पक्ष को ग्रहण किया 
उसका विरोधी धर्म भी उसमें उपस्थित हैं अतः उसका समस्त ग्रहण विपरीत ही होगा ! 
इस विचार में प्रान्ति यह है कि यद्रपि वस्तु अनस्तवर्मात्मक हैं, लेकिन यह तो 
सामान्य कथन है। एक अपेक्षा से वस्थु में दो विरोधी धर्म नहीं होते, एक हो 
अपेक्षा से आत्मा को नित्य और अनित्य नहीं माना जाता है। आत्मा द्रग्यार्थिक दृष्टि 
पे नित्य है तो पर्यायाथिक दृष्टि से अचित्य है, अतः आत्मा को पर्यावाथिक दृष्टि से भी 
नित्य मानता विपरीत अहण रूप मिथ्यात्व है। बुद्ध ने भी विपरीत ग्रहण की मिथ्या- 
दृष्टित्व माता है और विभिन्‍न प्रकार के विपरीत ग्रहृणों को स्पष्ट किया हैं ।' गीता में 
भी विपरीत ग्रहण को अज्ञान कहा गया है । अधर्म को धर्म और धर्म को अधर्म के रूप 
में मानने वाली बुद्धि को गीता में तामस कहा गया है (गीता, १८)३२) 


२. घेनयिक--विना बौद्धिक गवेषणा के परम्परागत तथ्यों, धारणाओं, नियमो- 
पतनियमों को स्वीकार कर लेना वैनयिक मिथ्यात्व है। यह एक प्रकार की रूढ़िवादिता 
है । वैनधिक मिथ्यात्व को बौद्ध दृष्टि से शीलब्रत-परामर्श भी कहा णा सकता है । इसे 
हम कर्मकाण्डी मनोवृत्ति भी कह सकते हैं । गीता में इस प्रकार के रूढ़-व्यवहार को 
सिन्दा को गयी है। गीता कहती हैं ऐसी क्रियाएँ जन्म-मरण को बढ़ानेवाली और 
त्रिगुणात्मक होती हैं ! 

3, संशय--संशयावस्था को भी जैन-विचारंणा में मिथ्यात्व या अयथार्थता माना 
गया है । यद्यपि जैन-दार्शनिकों की दृष्टि में संशय को नैतिक विकास की दृष्टि से अनू- 
पादेय माना गया है, छेकित इसका भर्थ यह नहीं है कि जैन-विचारकों ते संशय को इस 
कोटि में रखकर उसके मुल्य को भूछा दिया है । जैव-विचारक भी आज के वैज्ञानिकों 

. की तरह संशय को ज्ञान की श्राप्ति के लिए आवश्यक मानते हैं। जैनागम आचारांगसूत्र 
में कहा गया है, जो संशय को जानता है वही संसार के स्वरूप का परिज्ञाता होता हैं, 
जो संशय को नहीं जानता वह संसार के स्वरूप का भी परिज्ञाता नहीं हो सकता है ।3 
लेकिन साधनामय जीवन में संशय से ऊपर उठना होता है । आचार्य आत्मारामजी आचा- 
रांगसूत्र को टीका में लिखते हैं, संशय ज्ञान कराने में सहायक है, परन्तु यदि वह 
जिज्ञासा को सरल भावना का परित्याग करके केवल संदेह करने की कुटिल वृत्ति अपनाता 
हैं तो वह पतन का कारण बन जाता है । संशय वह स्थिति है जिसमें प्राणी सतत 

१. अंगुत्तरनिकाय, ११११ - 


२. गीता, २४२-४५ 
३. आचारांग, १५॥१११४४ 


४. आचारांग-हिन्दीटीका, प्रथम भाग, पृ० ४०९ 


४० जैन, बौद्ध तथा गोंता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


ओर असत्‌ की कोई निश्चित धारणा नहीं रखता । यह अनिर्णय की अवस्था है । सांश- 
यिक ज्ञान सत्य होते हुए भी मिथ्या हैं। नैतिक दृष्टि से ऐसा साधक कब पथ-अ्रष्ट हो 
सकता है, कहा नहीं जा सकता । बह तो लक्ष्योन्मुबता और लक्ष्यविमुखता के मध्य 
हिंडोले की भांति झूलता हुआ अपना समय व्यर्थ गँवाता है । गीता भी यही कहती है कि 
संशय की अवस्था में लक्ष्य प्राप्त नहीं होता | संशयो आत्मा विनाश को ही प्राप्त होता है ।' 


५. कज्ञान--जैन विचारकों ने अज्ञान को पूर्वाग्रह, विपरीत-ग्रहण, संशय और 
ऐकान्तिक ज्ञान से पृथक्‌ माना है। उपर्युक्त चारों भिथ्यात्व के विधायक पक्ष कहे जा 
सकते हैं । क्योंकि इनमें ज्ञान तो उपस्थित है, लेकिन वह अयथार्थ है । इनमें ज्ञानाभाव 
नहीं, वरन्‌ ज्ञान की अयथार्थता हैं, जबकि भज्ञान ज्ञानाभाव हैं। अतः वह मिथ्यात्व का 
निषंघात्मक पक्ष प्रस्तुत करता है । अज्ञान चैतिक-साधन का सब से अधिक बाधक तत्त्व 
है, क्योंकि ज्ञानाभाव में व्यक्ति को अपने लक्ष्य का भान नहीं हो सकता है, न वह कर्त- 
व्याकर्तव्य का विचार कर सकता है। छुभागुभ में विवेक करने की क्षमता का अभाव 
भज्ञान ही है। ऐसे अज्ञान की अवस्था में नैतिक आचरण संभव नहीं होता । 


मिथ्यात्व के २५ भेद---मिथ्यात्व के २५ भेदों का उल्लेख प्रतिक्रमणसूत्र में है 
जिसमें से १० भेदों का उल्लेख स्थानांगसूत्र में है, शेप मिथ्यात्व के भेदों का वर्णन मूला- 
गम ग्रन्थों में यत्रतत्र बिखरा हुआ मिलता है । ये २५ भेद इस प्रकार हैं-- 

(१) धर्म को अधर्म समझना, (२) अधर्म को धर्म समझना, (३) संसार (बंधन) के 
भार्ग को मुक्ति का मार्ग समझना, (४) मुक्ति के मार्ग को बन्धन का मार्स समझना, 
(५) जड़ पदार्थों को चेतन ( जोव ) समझना, (६) आत्मतत्त्व (जीव) को जड़ पदार्थ 
(अजीव) समझना, (७) असम्यक्‌ आचरण करनेवालों को साधु समझना, (८) सम्यक्‌ 
आचरण करनेवाले को असाधु समझना, (९) मुक्तात्मा को बद्ध मानना, (१० ) राग-हेष 
से युवत को मुक्त समझना (* (११) आशभिग्रहिक सिथ्यात्व-परम्परागत रूप में प्राप्त 
धारणाओं को बिना समीक्षा के अपना लेना अथवा उससे जकड़े रहना । (१२) अनाभि- 
ग्रहिक मिथ्यात्व--सत्य को जानते हुए भी उसे स्वीकार नहीं करना अथवा सभी मतों 
को समात मूल्य का समझना । (१३) आभिनिवेशिक मिथ्यात्व--अभिमान की रक्षा के 
निमित्त असत्य मान्यता को ह॒ठपुर्वक पकड़े रहना । (१४) सांशयिक मिथ्यात्व--संशय 
ग्रस्त बने रहकर सत्य का निश्चय नहीं कर पाना । (१ ५) अनाभोग सिश्यात्व--विवेक 
अथवा ज्ञान क्षमता का अभाव। (१६) लछौकिक मिथ्यात्व--लोक रूढ़ि में अविचार 
पूर्वक बंधे रहना । (१७) लोकोत्तर मिथ्यात्व-पारलौकिक उपलब्धियों के निमित्त स्वार्थ- 
वद् धर्म-साधना करना । (१८) कुप्रवचन सिथ्यात्व--सिथ्या दार्शतिक विचारणाओं को 
ग्रहण करना । (१९) न्यून सिथ्यात्व--पूर्ण सत्य को आंशिक सत्य अथवा तत्त्व स्वरूप 
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को अंशतः अथवा च्यून सानना । (२०) अधिक मिथ्यात्व---आंशिक सत्य को उससे 
अधिक अथवा पूर्ण सत्य समझ छेता । (२१) विपरीत मिथ्यात्व-वस्तु तत्त्व को उसके 
विपरीत रूप में समझता । (२२) अक्रिया मिथ्यात्व--आत्मा को ऐकान्तिक रूप से 
अक्रिय मानता अथवा ज्ञान को महत्त्व देकर आचरण के प्रति उपेक्षा रखना। 
(२३) अज्ञाव मिथ्यात्व--ज्ञान अथवा विवेक का अभाव । (२४) अविनय मिथ्यात्व-- 
पृज्य वर्ग के प्रति समुचित सम्माच प्रकट न करना अथवा उनकी आज्ञाओं का परिप्ाकून 
ने करना । (२५) आश्ञानता मिथ्यात्व--पूज्य वर्ग की निन्दा और आलोचना करना । 

अविनय और आशातना को मिथ्यात्व इसलिए कहा गया कि इनकी उपस्थिति से 
व्यक्ति गुरुजनों का यथोचित सम्मान नहीं करता हैँ और फलस्वरूप उनसे मिलने वाले 
यथार्थ बोध से वंचित रहता है । 

बौद्ध-दर्शन में मिथ्यात्व के प्रकार--भगवान्‌ वुद्ध ने संद्ध्म की विनाशक कुछ 
धारणाओं का विवेचन अंगुत्त रनिकाय में किया है जो कि जैन विचारणा के मिथ्यात्व 
की धारणा के बहुत निकट है । तुछुना के लिए यहाँ उनकी संक्षिप्त सूची प्रस्तुत की जा 
रही है जिसके आधार पर यह जाना जा सके कि दोनों विचार-परम्पराओं में कितना 
अधिक साम्य है । 

१. धर्म को अधर्म बताना, २. अधर्म को धर्म बताना, ३, भिक्षु अनियम (अविनय) 
को भिक्षुनियम (वित्य) बताचा, ४. भिक्षुनियम को अनियम बताना, ५, तथागत (बुद्ध) 
द्वारा अभाषित को तथाग्रत भाषित कहना, ६. तथागत द्वारा भाषित को अभाषित 
कहना, ७. तथागत द्वारा अनाचरित को आचरित कहना, ८. त्तथागत हारा आचरित 
को अनाचरित कहना, ९. तथागत द्वारा नहीं बनाये हुए (अश्नज्ञप्त) नियम को भ्रज्ञप्त 
कहना, १०, तथागत द्वारा प्रज्ञप्त (बनाये हुए नियम) को अप्रज्ञप्त बताना, ११, अन- 
पराध को अपराध कहना, १२. अपराध को अनपराध कहना, १३. लघु अपराध को गुरु 
अपराध कहना, १४, गुरु अपराध को रूघु अपराध कहना, १५. गम्भीर अपराध को 
अगम्भीर कहना, १६. अगम्भीर अपराध को ग्रम्भीर कहता, १७. निविशेष अपराध को 
सविशेष कहना, १८, सविशेष अपराध को निविद्ेष कहता, १९. प्रायश्चित्त योग्य 

( सप्रतिकर्म ) आपत्ति को प्रायदिचत्त के अयोग्य कहना, २०. प्रायश्वित्त के अयोग्य 
(अप्रतिकर्म) आपत्ति को प्रायव्चित्त के योग्य (सप्रतिकर्म) कहना । 

गीता सें अज्ञान--गीता के मोह, अज्ञान या तामस ज्ञान ही मिथ्यात्त कहे जा 
सकते हैं ॥ इस आधार पर गीता में मिथ्यात्व का निम्त स्वरूप उपलब्ध होता है-- 
३. पस्मात्मा लोक का सर्जन करने वाला, कम का कर्ता एवं कर्मों के फल का संयोग 
करनेवाला है अथवा वह किसी के पाप-पृष्य को ग्रहण करता है, 


यह मानना अज्ञात है 
(७-१४-१५) । २. प्रमाद, आलस्य और निद्रा अज्ञात है (१४-८)। ३. धन, परिवार 
>> / मारे, आलस्य 


१. अंगृत्त रनिकाय, १११०-१२ 


४२ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


एवं दान का अहंकार करना अज्ञान है (१६-१५) ४. विपरीत ज्ञान के द्वारा क्षणभंगुर 
या नाशवान शरीर में आत्मबुद्धि रखना तामसिक ज्ञान है (१८-२२)। इसी प्रकार 
असद्‌ का ग्रहण, अशुभ आचरण (१६-१०) और संशयात्मकता को भी गीता में अज्ञान 
कहा गया हूँ । 
पाइचात्त्य दर्शन में सिथ्याख का प्रत्यय--मिथ्यात्व यथार्थता के बोध में बाधक 
तत्त्व है। वह एक ऐसा रंगीन चश्मा है जो वस्तुतत््व का अयथार्थ अथवा श्रान्त् रूप 
ही प्रकट करता हैं । भारत के ही नहीं, पाश्चात््य विचारकों ने भी सत्य के जिज्ञायु को 
सिथ्या ध्गरणाओं से परे रहने का संकेत किया हैं । पाश्चात्त्य दर्शन के नवयुग के प्रति- 
निधि फ्रांसिस वेकन शुद्ध और निर्दोप ज्ञान की प्राप्ति के लिए मानस को निम्न चार 
मिथ्या धारणाओं से मुक्त रखने का निर्देश करते है । चार मिथ्या घारणाएँ ये है-- 
१. जातिगत सिथ्या घारणाएँ ( 7008 !:७7०5 )--स्ामाजिक संस्कारों से प्राप्त 
मिथ्या धारणाएँ । 
२, व्यक्तिगत मिथ्या चिइघास ( 70]4 59०८४४ )--व्यक्ति के द्वारा बनाई गई 
मिथ्या धारणाएँ (पूर्वाग्नह) । 
३. बाजारू भिथ्या विद्वास ( 7009 7०03 )--असंग्त अर्थ आदि । 
४, रंगमंच फी भ्रान्ति ( ॥00)4 ''प्रट०७४ )--मिथ्या सिद्धांत या मान्यताएँ । 
वे कहते हैं इन मिथ्या विश्वासों (पूर्वाश्रहों) से मानस को मुक्त कर ही ज्ञान को 
यथार्थ और निर्दोष रूप में ग्रहण करना चाहिए ।' 
जेन-दर्दान सें अविद्या का स्वरूप---जैन-दर्शन में अविद्या का पर्यायवाची शब्द मोह 
भी है। मोह सत्‌ के संबंध में यथार्थ दृष्टि को विक्ृत कर गलत मार्ग-दर्शन करता है और 
असम्यक आचरण के लिए प्रेरित करता है । परमार्थ और सत्य के संबंध में जो अनेक 
आन्त धारणाएँ बनती हैं और परिणामतः जो दुराचरण होता है उसका आधार मोह 
ही है । मिथ्यात्व, मोह या अविद्या के कारण व्यक्ति की दृष्टि दूषित होती हैं और परम- 
मूल्यों के संबंध में भ्रान्‍्त धारणाएँ बन जाती हैं । वह उन्हें ही परममुल्य मान लेता हैं, 
जो कि वस्तुतः परममूल्य या सर्वोच्च मूल्य नहीं होते हैं । 
अविद्या और विद्या का अन्तर करते हुए समयसार में आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं 
कि जो पुरुष अपने से अन्य पर-द्रव्य (सचित्तस्त्रीपुत्रादि, अचित्त-स्वर्णरजतादि, 
सिश्न-ग्रामनगरादि) को ऐसा समझे कि 'ेरे हैं, ये मेरे पूर्व में थे इतका मैं भी पहले 
था तथा थे मेरे आगामी होंगे, मैं भी इनका आगामी होऊँगा” ऐसा झूठा आत्मविकल्प 
करता है वह मूढ है और जो पुरुष परमार्थ को जानता हुआ ऐसा झूठा विकल्प नहीं 
करता वह मूढ़ नहीं है, ज्ञानी है ।* 


दी जम लन आती 8 कल का ० लक 
१. हिस्द्री आफ फिलासफी (थिली), पृ० २८७ 
२, समयसार, २०, २१, २२, तु० गीता १६।१३ 


भविधा (मिप्पात्य) डर 
जैन-दर्शन में अविद्या या मिथ्यात्व केवल आत्मनिष्ठ ($०0|८०४५०) ही नहीं है, 
वरन्‌ वह वस्तुनिष्ठ भी हैं। जैन-दर्शन में मिथ्यात्व का अर्थ है--ज्ञान का अभाव या 
विपरीत ज्ञान । उसमें एकांत या मिरपेक्ष दृष्टि को भी मिथ्यात्व कहा गया है । तत्त्व 
का सापेक्ष ज्ञान ही सम्यक्‌ ज्ञान है और ऐकांतिक दृष्टिकोण मिथ्याज्ञान है । दूसरे, जैत- 
दर्शन में अकेला मिथ्यात्व ही बन्धन का कारण नहीं है। वन्धत का प्रमुख कारण होते 
हुए भी वह सर्वस्व नहीं है । भिथ्यादर्शन के कारण ज्ञान दृपित होता है और ज्ञान के 
दृषित होने से बारित्र दूपित होता हैं। इस प्रकार मिथ्यात्व अनैतिक जीवन का 
, श्रारम्भिक बिन्दु है और अनैत्तिक आचरण उसकी अन्तिम परिणति है । नैतिक जीवन के 
रिए मिथ्यात्व से मुक्त होना आवश्यक है, क्योंकि जब तक दृष्टि दूपित है ज्ञान भी 
दृपित होगा और जब तक ज्ञान दूषित है तव तक आचरण भी सम्यक्‌ या नैतिक नहीं 
हो सकता । नैतिक जीवन की प्रगति के लिए प्रथम शर्त है मिथ्यात्व से भुक्त होता । 
जैन-दार्शनिकों की दृष्टि में मिथ्यात्व की पर्व-कीटि का पता नहों लगाया जा 
सकता, यद्यपि वह अनादि है किन्तु वह अनन्त नहीं । जैन-दर्शत की पारिभाषिक 
शब्दावली में कहें तो भव्य जीवों की भपेक्षा से मिथ्यात्व अनादि और सान्‍त है और 
भभव्य जीवों की अपेक्षा से वह अनादि और अनन्त हैँ । भात्मा पर अविचा या मिध्यात्व 
का आवरण कबसे है, इसका पता नहीं लगाया जा सकता, यद्यपि अविद्या या मिथ्यात्व 
से मुक्ति पायी जा सकती है! जैन-दर्शन में मिथ्यात्व का मूछ कर्म! और कर्मी का 
मूल मिथ्यात्व हैं । एक ओर मिथ्यात्व का कारण अनैतिकता है तो दूसरी ओर अनैतिकता 
का कारण मिथ्यात्व है। इसी प्रकार सम्यकत्व का कारण नैतिकता और नैतिक का 
कारण सम्यक्त्व है । नैतिक आचरण के परिणामस्वरूप सम्यवत्व या यथार्थ दृष्टिकोण का 
उद्भव होता है। सम्यक्त्व या यथार्थ दृष्टिकोण के कारण नैतिक आचरण होता है । 
बोद्ध-दर्शन में अविद्या का स्वकूप--बौद्ध-दर्शन में प्रतीत्यसमृत्पाद की प्रथम कड़ी 
अविद्या ही मानी गयी है। अविद्या से उत्पन्त व्यक्तित्व ही जीवन का मूलभूत पाप है । 
जन्म-मरण को परम्परा और दुःख का मूल अविद्या है। जैसे जैन-दर्शन में मिथ्यात्व 
की पृर्वकोटि नहीं जानी जा सकती, वैसे ही वौद्ध-दर्शन में भी अविद्या की पूर्वकोटि नहीं 
जानी जा सकती। यह एक ऐसी सत्ता है जिसे समझना कठिन हैं। हमें बिना अधिक 
गहराई में गये इसके अस्तित्व को स्वीकार कर लेना होगा । उसमें अविदया वर्तमान जीवन 
की अलिवार्य पूर्ववर्ती अवस्था है, इसके पूर्व कुछ नहीं; क्योंकि जन्म-मरण की प्रक्रिया 
का कहीं आरम्भ नहीं खोजा जा सकता | लेकिन दूसरी ओर इसके अस्तित्त्व से इनकार 
भी नहीं किया जा सकता । स्वयं जीवन या जन्म-मरण की परम्परा इसका प्रमाण है कि 
आप है। ह अविद्या का उद्भव कैसे होता है यह नहीं बताया जा सकता । 
---.. ७ पार, तिथता से ही अवियया का जन्म होता है ।' डॉ० राधाकृष्णन 
*. उद्घृत-जैन स्टडोज, पु० १३३ 


४४ जैन, बौद्ध तथा गोता के आाचारदर्शनों का तुलतात्मक मब्ययन 


की दृष्टि में बौद्ध-दर्शन में अविद्या उस परम सत्ता, जिसे आलयविज्ञान, तयागतगर्भ, 
शन्यता, धर्मघातु एवं तथता कहा गया है, की वह शक्ति है जो विश्व के भीतर पं 
व्यक्तिगत जीवनों की शंखला को उत्पन्न करती हैं। यह यथार्थ सत्ता के ही अन्दर 
विद्यमान निषेधात्मक तत्त्व है। हमारी सीमित बुद्धि इसकी तह में इससे अधिक और 
प्रवेश नहीं कर सकती । 
सामान्यतया अविद्या का अर्थ चार आर्यसत्यों का ज्ञानाभाव है। माध्यमिक एवं 
विज्ञानवादी विचारकों के अनुसार इन्द्रियानुभूति के-विपयय--इस जगत्‌ की कोई स्वतंत्र 
सत्ता नहीं है, यह परतंत्र एवं सापेक्ष है, इसे यथार्थ मान लेना ही अविद्या है । दूसरे 
शब्दों में अयथार्थ अनेकता को यथार्थ मान लेता ही अविद्या का कार्य है। इसी में 
वैयक्तिक अहू का प्रादुर्भाव होता हैं और यहीं तृष्णा का जन्म होता है। बौद्ध-दर्शन के 
अनुसार भी अविद्या और तृष्णा ( अनैतिकता ) में पारस्परिक कार्य-कारण संबंध है। 
अविद्या के कारण तृष्णा और तृष्णा के कारण अविद्या उत्पन्न होती हैं। जिस प्रकार 
जैन-दर्शन में मोह के दो रूप दर्शन-मोह और चारित्र-मोह हैं, उसी प्रकार वौद्ध-दर्शन 
में अविधा के दो कार्य शेयावरण एवं क्लेशावरण हैं । ज्ञेयावरण की तुलना दर्हान-मोह 
से और क्लेशावरण की तुलना चारित्र-मोह से की जा सकती है। जिस प्रकार वैदिक 
परम्परा में माया को अनिर्वचनीय कहा गया है, उसी प्रकार वौद्ध-परम्परा में भी 
अविद्या सत्‌ और असत्‌ दोनों ही कोियों से परे है । विज्ञानवाद एवं शून्यवाद के 
सम्प्रदायों की दृष्टि में नानाझूपात्मक जगत्‌ को परमार्थ मान छेना अविद्या है। मेंत्रेयनाथ 
ने अभूतपरिकल्प ( अनेकता का ज्ञान ) का विवेचन करते हुए कहा कि उसे सतत ओर 
असत्‌ दोनों ही नहीं कहा जा सकता । वह सत्‌ इसलिए नहीं है क्योंकि परमार्थ में 
अनेकता या द्वैत का कोई अस्तित्व नहों है और वह असत्‌ इसलिए नहीं है कि उसके 
प्रहाण से निर्वाण का लाभ होता है ।* इस प्रकार हम देखते हैं कि वौद्ध-दर्शन के परवर्ती 
सम्प्रदायों में अविद्या का स्वरूप बहुत-कुछ वेदान्तिक माया के समान बन गया है । 
घौड़-दर्धान को क्षविद्या को समीक्षा--बौद्ध-दर्शव के विज्ञानवादी और शून्यवादी 
सम्प्रदायों में अविद्या का जो स्वरूप निर्दिष्ट है वह आलोचना का विपय ही रहा है । 
विज्ञानवादी और शून्यवादी विचारक अपने निरपेक्ष दृष्टिकोण के आधार पर इन्द्रियातु- 
भूति के विषयों को अविद्या या वासना के काल्पनिक प्रत्यय मलते हैं ५ दुसरे, उनके 
अनुसार अविद्या आत्मनिष्ठ ( 5परशुं०४४८ ) है । जैन दार्शनिकों ने उनकी इस 
मान्यता को अनुचित ही माना है, क्योंकि प्रथमतः अनुभव के विषयों को अवादि 
अविद्या के काल्पनिक प्रत्यय मानकर इन्द्रियातु भूति के ज्ञान को असत्य बताया गया है । 
जैन दार्शनिकों की दृष्टि में इन्द्रियानुभूति के विषयों को असत्‌ नहीं माना जा सकता; 


१. भारतीय दर्शन, पृ० २८२- ३८३ 
२, जैन स्टडीज, पु० १३२-१३३ पर उद्घृत । 





गविद्या (मिथ्यात्व) ४५ 
बयोंकि वे तर्क और अनुभव दोनों को ही यथार्थ मानकर चलते हैं। उनके अनुसार 
ताकिक ज्ञान ( बौद्धिक ज्ञान ) और अनुमूत्यात्मक जान दोनों ही यथार्थता का बोघ 
करा सकते हैं । बौद्ध-दार्शनिकों की यह धारणा कि अविद्या केबल आत्मगत है, जैन- 
दार्शनिकों को स्वीकार नहीं है । वे अविद्या का वस्तुगत आवार भी मानते हैं। उनकी 
दृष्टि में बौद्ध दृष्टिकोण एकांगी है। बौद्ध-र्शन की अविद्या की विस्तृत समीक्षा 
डॉ० नथमल टांटिया ने अपनी पुस्तक स्टढीज इन जैन फिलासफी' में की है । 

' शीत एवं चेदास्त में अवधिया का स्वखूप--गौता में अविद्या, अज्ञान और माया 
शब्द का प्रयोग हुआ है । गीता में अज्ञान और माया का सामाल्यतया दो भिन्‍न अर्थों 
में हो प्रयोग हुआ है । अज्ञान वैयक्तिक है, और माया ईश्वरीय शक्ति हैं । गीता में 
अज्ञान का अर्थ परमात्मा के उस वास्तविक स्वरूप के ज्ञान का अभाव है जिस रूप में 
चह जगत्‌ में व्याप्त होते हुए भी उससे परे है। गीता में अज्ञान शब्द विपरीत ज्ञान, मोह, 
अलैकता को यथार्थ मात लेता आदि अनेक अर्थों में प्रयुक्त हुआ है । ज्ञान के सात््विक 
राजस और तामस प्रकारों का विवेचन करतें हुए गीता में स्पष्ट बताया गया हैं कि 
अनेकता को यथार्थ माननेवाला दृष्टिकोण या ज्ञात राजस है, इसी प्रकार यह मानना 
कि परमतत्त्व मात्र इतना ही है यह ज्ञान तामस है ।* गीता में माया को व्यक्ति के दुःख 
एवं बन्धन का कारण कहा गया है, क्योंकि यह एक श्रास्त भांशिक चेतता का पोषण 
करती है और उस रूप में पूर्ण यथार्थता का ग्रहण सम्भव नहीं होता। फिर भी माया 
ईश्वर की एक ऐसी कार्यकारी शक्ति भी हैं जिसके माध्यम से परमात्मा इस नावा- 
रूपात्मक जग्नतू में अपने की अभिव्यक्त करता हैं। वैयबितिक दृष्टि से माया परमार्थ का 
आवरण कर व्यवित को उसके यथार्थ ज्ञान से वंचित करती है, जब कि परमसत्ता की 
अपेक्षा से वह उसकी एक शक्ति ही सिद्ध होती है । 

वेदान्त-दर्शत में अविद्या का भर्थ अद्यय परमार्थ में अनेकता की कल्पना है। 
चृहृदारण्पकोपनिषद्‌ में कहा गया है कि जो अह्वय में अतेकता का वर्शन करता है वह 
मृत्यु को प्राप्त होता है । इसके विपरीत अनेकता में एकता का दर्शव सच्चा ज्ञान है । 
ईदावास्थोपनिपद्‌ में कहा गया है कि जो सभी को परमात्मा में और परमात्मा में सभी 
को स्थित देखता है उस एकत्वदर्शी को न बिजुगुप्सा होती है और न उसे कोई मोह 
या शोक होता है ।४ वेदान्त परम्परा में अविद्या जगत के प्रति आसक्ति एवं मिथ्या 
दृष्टिकोण है और माया एक ऐसी शवित है जिससे यह अनेकतामय जगत्‌ अस्तित्ववान 
प्रतोत्त होता है। माया इस नातवारूपात्मक जगत का आधार हैं और अविद्या हमें उससे 
बांध रखती है। वेदान्त-दर्शन में माया अहय अविकाय परमसत्ता की जगत के ख्प में 
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*. विस्तृत विवेचन के लिए देखिए, जैन स्टडीज, पृ० १२६-१३७ एवं २०१-२१५ 


२. गीता १८२१-२२ ३, वृहद्ारण्यकीपनिषद्‌, ४४१९ 
४. ईशावास्योपनिपद्‌, ६-७ ० 


४४ ज्ञैत, बौद्ध तथा गोता के जाचारदर्शानों का तुलनात्मक मब्यपन 


की दृष्टि में बौद्ध-दर्शन में अविद्या उस परम सत्ता, जिसे आलयविज्ञान, तथागतगर्भ 
शू्यता, धर्मघातु एवं तथता कहा गया है, की वह शक्ति है जो विश्व के भीतर रे 
व्यक्तिगत जीवनों की श्रृंखला को उत्पन्न करतो हैं। यह यथार्थ सत्ता के ही अन्दर 
विश्वमान निषेधात्मक तत्त्व है। हमारी सीमित बुद्धि इसकी तह में इससे अधिक और 
प्रवेश नहीं कर सकती ।' 
सामान्यतया अविद्या का अर्थ चार आर्यसत्यों का ज्ञानामाव है। माध्यमिक एवं 
विज्ञानवादी विचारकों के अनुसार इन्द्रियानुभूति के.विपय--इस जगत्‌ की कोई स्वतंत्र 
सत्ता नहीं है, यह परतंत्र एवं सापेक्ष है, इसे यथार्थ मान लेना ही अविद्या है । इंसरे 
शब्दों में अयथार्थ अनेकता को यथार्थ मान लेना ही अविद्या का कार्य हैं। इसी में 
वैयक्तिक अहं का प्रादुर्भाव होता है और यहीं तृष्णा का जन्म होता है । वौद्धर्र्शन के 
अनुसार भी अविद्या और तृष्णा ( अनैतिकता ) में पारस्परिक कार्य-कारण संबंध है । 
अविद्या के कारण तृष्णा और तृष्णा के कारण अविद्या उत्पन्न होती है। जिस प्रकार 
जैन-दर्शन में मोह के दो रूप दर्शन-मोह और चारित्र-मोह हैं, उसी प्रकार बौद्ध-दर्शन 
में अविद्या के दो कार्य शेयावरण एवं क्लेशावरण हैं | ज्ञेयावरण की तुलना दर्शन-मोह 
से और क्लेशावरण की तुलना चारित्र-मोह से की जा सकती है। जिस प्रकार बैदिक 
परम्परा में माया को अनिर्ववन्नीय कहा गया है, उसी प्रकार वौद्ध-परम्परा मैं भी 
अविद्या सत्‌ और असत्‌ दोनों ही कोटियों से परे है। विज्ञानवाद एवं शूल्यवाद के 
सम्प्रदायों की दृष्टि में मानारूपात्मक जगत्‌ को परमार्थ मान छेता अविद्या है। मैत्रेयताथ 
ने अभूतपरिकल्प ( अनैकता का ज्ञान ) का विवेचन करते हुए कहा कि उसे सत्‌ और 
असत्‌ दोनों ही नहीं कहा जा सकता । वह सत्‌ इसलिए नहीं है क्योंकि परमार्थ में 
अनैकता या दह्वैत का कोई अस्तित्व नहीं है और वह असत्‌ इसलिए नहीं हैं कि उसके 
प्रहाण से निर्वाण का लाभ होता हैं ।* इस प्रकार हम देखते हैं कि बीद्ध-दर्शन के परवर्ती 
सम्प्रदायों में अविद्या का स्वरूप बहुत-कुछ वेदान्तिक माया के समान बन गया हैं । 
बोद्ध-दर्शन को अविद्या को समोक्षा--बौद्ध-दर्शन के विज्ञानवादी और शून्यवादी 
सम्प्रदायों में अविद्या का जो स्वरूप निर्दिष्ट है वह आलोचना का विपय ही रहा है । 
विज्ञानवादी और शून्यवादी विचारक अपने निरवेक्ष दृष्टिकोण के आधार पर इन्द्रियानु- 
भूति के विषयों को अविद्या या वासना के काल्पनिक प्रत्यय माचते हैं । दूसरे, उनके 
अनुसार अविद्या आत्मनिष्ठ ( 5णशुं००४४० ) है। जैन दार्शनिकों ने उतकी इस 
मान्यता को अनुचित ही माना है, क्‍योंकि प्रथमतः अनुभव के विषयों को अनादि 
अविद्या के काल्पनिक प्रत्यय मानकर इन्द्रियानु भूति के ज्ञान को असत्य बताया गया हैं । 
जैन दार्शनिकों की दृष्टि में इन्द्रियानुभूति के विषयों को असत्‌ नहीं माचा जा सकता; 
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क्योंकि वे तर्क और अनुभव दोनों को ही यथार्थ मानकर चलते हैँ । उनके अनुसार 
तोकिक ज्ञान ( बौद्धिक ज्ञान ) और अनुमूत्यात्मक ज्ञान दोनों हो यथार्थता का बोध 
करा सकते हैं | बौद्ध-दार्शनिकों की यह धारणा कि अविद्या केवल आत्मगत है, जैन- 
दार्शनिकों को स्वीकार नहीं है । वे अविद्या का वस्तुगत आवार भी मानते हैं। उनकी 
दृष्टि में बौद्ध दृष्टिकोण एकांगी हैं। वौद्ध-दर्शन की अविद्या की विस्तृत समीक्षा 
डाँ० नथमल टांदिया ने अपनी पुस्तक स्टडीज इन जैन फिलासफी' में की है 
गीता एवं चेदान्‍्त में अविद्या का स्वरूप--गीता में अविद्या, क्षज्ञात और माया 
शब्द का प्रयोग हुआ है । गीता में अज्ञान और माया का सामान्यतया दो भिन्‍न भर्थों 
में ही प्रयोग हुआ है । अज्ञान वैयव्तिक है, और माया ईश्वरीय शक्ति है। गीता में 
अज्ञान का अर्थ परमात्मा के उस वास्तविक स्वरूप के ज्ञान का अभाव हैँ जिस रूप में 
वह जगत्‌ में व्याप्त होते हुए भी उससे परे है। गीता में अज्ञान शब्द विपरीत ज्ञान, मोह, 
अनेकता को यथार्थ मान लेना आदि अनेक अर्थों में प्रयुक्त हुआ हैं । ज्ञान के सात्विक, 
राजस और तामस प्रकारों का विवेचन करते हुए गीता में स्पष्ट बताया गया है कि 
अनेकता को यथार्थ माननेवाला दृष्टिकोण या ज्ञान राजस है, इसी प्रकार यह मानना 
कि परमतत्त्व मात्र इतना ही है यह ज्ञान तामस है ।) गीता में माया को व्यक्ति के दुःख 
एवं बन्धन का कारण कहा गया है, क्योंकि यह एक भ्रान्त आंशिक चेतना का पोषण 
करती है और उस रूप में पूर्ण यथार्थता का ग्रहण सम्भव नहीं होता। फिर भी माया 
ईश्वर की एक ऐसी कार्यकारी शक्ति भी है जिसके माध्यम से परमात्मा इस नाता- 
रूपात्मक जगत्‌ में अपने को अभिव्यक्त करता है) वैयक्तिक दृष्टि से माया परमार्थ का 
आवरण कर व्यक्ति को उसके यथार्थ ज्ञान से वंचित करती है, जब कि परमसत्ता की 
अपेक्षा से वह उसकी एक शक्ति ही सिद्ध होती है । 
वेदान्त-दर्शन में अविद्या का अर्थ अद्वय परमार्थ में अनेकता की कल्पना हैं । 

वृहदारण्यकोपनिषद्‌ में कहा गया है कि जो अद्वय में अनेकता का दर्शन करता है वह 

मृत्यु को भ्राप्त होता है । इसके विपरीत अनेकता में एकता का दर्शन सच्चा ज्ञान है । 

ईशावास्योपनिषद्‌ में कहा गया है कि जो सभी को परमात्मा में और परमात्मा में सभी 

को स्थित देखता है उस एकत्वदर्शी को न विजुगुप्सा होती है और न उसे कोई मोह 

था शोक होता है ।४ वेदान्त परम्परा में अविद्या जगत्‌ के प्रति आसक्ति एवं भिथ्या 

दृष्टिकोण है और माया एक ऐसी शक्ति है जिससे यह अनेकतामय जगत अस्तित््ववान 

अतीत होता है । माया इस नानारूपात्मक जगत्‌ का आधार है और अविद्या हमें उससे 

बाँध रखतो है। वेदान्त-दर्शन में माया अह्यय अविकार्य परमसत्ता की जगत के रूप सें 

किन नन नम 5त ८ ++++२+ ८४ + 


*. विस्तृत विवेचन के लिए देखिए, जैन स्टडीज, पु० १२६-१३७ एवं २०१-२१५ 


*. गीता १८२१-२२ ३. बृहदारण्यकोपनिषद्‌, ४॥४।१९ 
इेशावास्थोपनिपद्‌, ६-७ 270 208 


४६ जैन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


प्रतीति है । वेदान्त में माया न तो सत्‌ हैं और न असत्‌ है, उसे चतुष्कोटि विनिमुकक्‍त 
कहा गया हैं ।' वह सत्‌ इसलिए नहीं है कि उसका निरसन किया जा सकता है | वह 
असत इसलिए नहीं है कि उसके आधार पर व्यवहार होता है । वेदान्त दर्शन में माया 
जगत्‌ की व्याख्या और उसकी उत्पत्ति का सिद्धान्त है और अविद्या वैयक्तिक 
आसक्ति है । 
वेदान्त को माया की सप्तीक्षा--वेदान्त-दर्शन में माया एक अर्ध॑ सत्य हैं जबकि 
ताकिक दृष्टि से माया या तो सत्य हो सकती है या असत्य । जैन दार्शनिकीं के अनुसार 
सत्य सापेक्ष अवश्य हो सकता हैँ लेकिन अर्ध सत्य ((२०४४ं-२८४।) ऐसी कोई अवस्था 
नहीं हो सकती । यदि अद्वय परमार्थ को नानारूपात्मक मानना अविद्या है, तो जैन- 
दार्शनिकों को यह दृष्टिकोण स्वीकार नहीं है। यद्यपि जैन, बौद्ध और वैदिक परम्पराएँ 
भविद्या की इस व्याख्या में एकमत हैं कि भविद्या या मोह का आर्थ है अनात्म या 
'प्र” में आत्म-चुद्धि । 
उपसंहार--अज्ञान, अविद्या या मोह ही सम्यक्‌ प्रगति में सबसे बड़ा अवरोध है । 
हमारे क्षुद्र व्यक्तित्व और परमात्मत्व के बीच सबसे बड़ी बाघा है। उसके हटते ही हम 
अपने को अपने में ही उपस्थित परमात्मा के निकट खड़ा पाते हैं । फिर भी प्रश्न यह है 
कि इस अविद्या या मिथ्यात्व से मुक्ति कैसे हो ? वस्तुतः अविद्या से मुक्ति के लिए यह 
भावश्यक नहीं कि हम अविद्या या भज्ञान को हटाने का प्रयत्न करें, क्योंकि उसके हटाने 
के सारे प्रयास वैसे ही निरर्थक होंगे जैसे कोई अंधकार को हटाने का प्रयत्न करे । जैसे 
प्रकाश के होते ही अंधकार समाप्त हो जाता है वैसे ही ज्ञान रूप प्रकाश या सम्यरदृष्टि 
के उत्पन्न होते ही अज्ञान या अविद्या का अंधकार समाप्त हो जाता है। भावश्यकता इस 
बात की नहीं कि हम अविद्या या मिथ्यात्व को हटाने का प्रयत्न करें, वरन्‌ आवश्यकता 
इस बात की है कि हम सम्यग्दर्शन और सम्यर्ज्ञान की ज्योति को प्रज्ज्वलित करें ताकि 
अविद्ा या अज्ञान का तामित्र (अन्धकार) समाप्त हो जाय ! 


8 सम्यक्‌ दर्शन 


जैन-परम्परा में सम्यक्‌-दर्शव, सम्यकृत्व एवं सम्यक-दृष्टि शब्दों का प्रयोग समान 
अर्थ में हुआ है। यद्पि आचार्य जिनभद्र ते विशेषावइयकभाष्य में 'सम्यवत्व और 
सम्यक-दर्शन के भिन्‍त भिन्‍ल अर्थों का निर्देश किया हैं ।* सम्यक्त्व वह है जिसके कारण 
श्रद्धा, ज्ञान और चारित्र सम्यक्‌ बनते हैं । सम्यकत्व का अर्थ-विस्तार सम्यक्‌ दर्शन से 
अधिक व्यापक है, फिर भी सामान्‍्यतया सम्यक्‌ दर्शन और सम्यक्त्व शब्द एक ही अर्थ 
में प्रयुक्त किये गये हैं । वैसे सम्पग्दर्शन शब्द में सम्यवत्व निहित ही है। 

सम्यवत्व का अर्थ--सामान्य रूप में सम्यक्‌ या सम्यक्‍्त्व शब्द सत्यता या यथार्थता 
का परिचायक है, जिसे 'उचितता” भी कह सकते हैं । सम्यवत्व का एक अर्थ तत्त्व-हचि 
है ।* इस अर्थ में सम्यकत्व सत्याभिरुचि या सत्य की अभीप्सा है। उपर्युक्त दोनों अर्थों 
में सम्यक्‌-दर्शन या सम्यकक्‍त्व नैतिक जीवन के लिए आवश्यक है । जैन नैतिकता का 
चरम भादर्श आत्मा के यथार्थ स्वरूप की उपलब्धि है, लेक्रित यथार्थ की उपलब्धि भी 
तो यथार्थ से सम्भव होती है । यदि हमारा साध्य 'यथार्थता” की उपलब्धि है, तो 
उसका साधत्त भी यथार्थ ही चाहिए । जैव-विचारणा साध्य और साधन की एकरूपता 
में विश्वास करती है । वह यह मानती है कि अनुचित साधन से श्राप्त किया गया लक्ष्य 
भी अनुचित ही है । सम्यक्‌ को सम्यक्‌ से ही प्राप्त करना होता है, असम्पक से जो 
भी मिलता है या प्राप्त किया जाता है, वह भी असभ्यक्‌ हो होता है। अतः आत्मा के 
यथार्थ स्वरूप की प्राप्ति के लिये जित साधनों का विधान किया ग्रया, उनका सम्यक्‌ होना 
आवश्यक मात्रा गया | वस्तुत: ज्ञान, दर्शन और चारित्र का नैतिक मूल्य उनके सम्यक 
होने में हैं और तभी वे मुक्ति या निर्वाण के साधन बनते हैं। यदि ज्ञान, दर्शन और 
चारित्र मिथ्या होते हैं तो बच्चन का कारण बनते हैं। वन्धन-मुक्ति ज्ञान, दर्शन और 
चारित्र पर निर्भर नहीं, वरनू्‌ उनके सम्यक और मिथ्यापत पर आध्यरित है । 


« _ भाचार्य जिनभद्र के अनुसार यदि सम्यकृत्व का अर्थ॑ तत्वरुचि या सत्याभीष्सा 
>ते हैं तो सम्यवत्व का चैंतिक साधना में महत्त्वपूर्ण स्थान सिद्ध होता है । मैतिकता की 
साधना आदशोन्मुख गति है, लेकिन जिसके कारण बह गति है, साधना है, वह तो 
“नीता ही है। साधक में जबतक सत्याभीप्सा या तत्त्व रुचि जागृत नहीं होती, 


*- विशेषादश्यक् भाष्य, १७८७-९०... २ अभिधानराजेन्द्र, खण्ड ५, पृष्ठ श्ड्रश्ष 


हनन जैन, बोद्ध तथा गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक मध्ययन 


प्रतीति है । वेदान्त में माया न तो सत्‌ हैं और न असत्‌ हैं, उसे चतुष्कोटि विनिमुक्त 
कहा गया हैं ।' वह सत्‌ इसलिए नहीं हैं कि उसका निरसन किया जा सकता हैँ। वह 
असत्‌ इसलिए नही है कि उसके आधार पर व्यवहार होता है । वेदान्त दर्शन में माया 
जगत्‌ की व्याख्या और उसकी उत्पत्ति का सिद्धान्त है और बविद्या वैयक्तिक 
आसक्ति है । 
वेदान्त को साया की सपीक्षा--वेदान्त-दर्शन में माया एक मर्घ सत्य है जबकि 
ताकिक दृष्टि से माया या तो सत्य हो सकती हैं या असत्य । जैन दार्शनिकों के अनुसार 
सत्य सापेक्ष अवश्य हो सकता है लेकिन अर्ध सत्य ((2००आं-२८७।) ऐसी कोई अवस्पा 
नहीं हो सकती । यदि अद्वय परमार्थ को नानारूपात्मक मानना अविद्या है, तो जैन- 
दार्शनिकों को यह दृष्टिकोण स्वीकार नहीं है। यद्यपि जैन, वौद्ध और वैदिक परम्पराएँ 
अविद्या की इस व्याख्या में एकमत हैं कि अविद्या या मोह का भर्थ हूँ अनात्म या 
'पर' में आत्म-चुद्धि । 
उपसंहार--अज्ञान, अविद्या या मोह ही सम्यक्‌ प्रगति में सबसे बड़ा अवरोध है । 
हमारे क्षुद्र व्यक्तित्त और परमात्मत्व के बीच सबसे बड़ी बाघा है । उसके हटते ही हम 
मपने को अपने में हो उपस्थित परमात्मा के निकट खड़ा पाते हैं । फिर भी प्रइन यह है 
कि इस अविद्या या मिथ्यात्व से मुक्ति कैसे हो ? वस्तुतः अविदा से मुक्ति के लिए यह्‌ 
आवश्यक नहीं कि हम अविद्या या अज्ञान को हटाने का प्रयत्न करें, क्योंकि उसके हटाने 
के सारे प्रयास वैसे हो निरथथंक होंगे जैसे कोई अंघकार को हटाने का प्रयत्व करे | जैसे 
प्रकाश के होते ही अंधकार समाप्त हो जाता है वैसे हो ज्ञान रूप प्रकाश या सम्यग्दृष्टि 
के उत्पन्न होते ही अज्ञान या अविद्या का अंधकार समाप्त हो जाता है । आवश्यकता इस 
बात की नहीं कि हम अविद्या या मिथ्यात्व को हटाने का प्रयत्व करें, वरन्‌ आवश्यकता 
इस बात की है कि हम सम्पग्दर्शन और सम्यग्ज्ञान की ज्योति को प्रज्ज्वलित करें ताकि 
अविद्या या अज्ञान का तामित्र (अन्चकार) समाप्त हो जाय । 


४ सम्यकू-दशेन 


जैन-परम्परा में सम्यक-दर्शन, सम्यकत्व एवं सम्यक्‌-दृष्टि झब्दों का प्रयोग समान 
अर्थ में हुआ है । यद्यपि आचार्य जिनभद्र ने विशेषावश्यकभाष्य में सम्यकत्व और 
सम्यक्‌-दर्शन के भिन्‍न भिन्‍न जर्थों का निर्देश किया है ।' सम्यक्त वह है जिसके कारण 
श्रद्धा, शत और चारित्र सम्यक्‌ बनते हैं। सम्यक्त्व का अर्थ-विस्तार सम्यक्‌ दर्शन से 
अधिक व्यापक है, फिर भी सामान्‍्यतया सम्यक्‌ दर्दान और सम्यवत्व दाब्द एक ही अर्थ 
में प्रयुक्त किये गये हैं । वैसे सम्यर्दर्शन शब्द में सम्यकत्व निहित ही है। 
सम्पवत्व का ल्थं--सामान्य रूप में सम्यक या सम्यवत्व शब्द सत्यता या यथार्थता 
का परिचायक है, जिसे 'उचितता' भी कह सकते हैं। सम्यवत्व का एक अर्थ तत्त्व-रचि 
है ।* इस अर्थ में सम्यवत्व सत्याभिरुचि या सत्य की अभीप्सा है! उपर्युक्त दोनों अर्थों 
में सम्यक्‌-दर्शन या सम्पक्त्व नैतिक जीवन के लिए आवश्यक हैं । जँत नैतिकता का 
चरम आदर्श भात्मा के यथार्थ स्वरूप की उपलब्धि है, लेकिन यथार्थ की उपलब्धि भी 
तो यथार्थ से सम्भव होती है । यदि हमारा साध्य 'यथार्थता' की उपलब्धि है, तो 
उसका साधन भी यथार्थ ही चाहिए । जैन-विचारणा साध्य और साधन की एकरूपता 
में विव्वास करती है। वह यह मानती है कि अनुचित साधन से प्राप्त किया गया ऋृक्ष्य 
भी अनुचित ही है| सम्यक्‌ को सम्यक्‌ से हो प्राप्त करना होता है, असम्यक्‌ से जो 
भी मिलता है या प्राप्त किया जाता है, वह भी असम्यक ही होता है । अतः आत्मा के 
यथार्थ स्वरूप की प्राप्ति के लिये जिन साधनों का विधान किया गया, उनका सम्यक होता 
आउड्यक भाना गया। वस्तुतः ज्ञान, दर्शन और चारित्र का नैतिक मूल्य उनके सम्यक्‌ 
होने में है और तभी वे मुक्ति या निर्वाण के साधन बनते हैं। यदि ज्ञान, दर्शन और 
चारित्र सिथ्या होते हैं तो बच्चन का कारण बनते हैं । बन्‍्धन-सुवित ज्ञाल, दर्शन और 
चारित्र पर निर्भर नहों, वरन्‌ उनके सम्यक्‌ और मिथ्यापन पर आधारित है । 


हे आचार्य जिनभद्र के अनुसार यदि सम्पक्त्व का अर्थ तत्वरुचि या सत्याभीष्सा 
जैसे हैं तो सम्यक्त्व का चैतिक साधना में महत्वपूर्ण स्थात सिद्ध होता है । नैतिकता की 
उायता आदर्शोन्मुख गति है, लेकिन जिसके कारण वह गति है, साधना है, वह तो 
“ाभीष्ता ही है। साधक में जबतक सत्याभीष्सा था तत्व रुचि जागृत नहीं होती, 


१. विशेषावश्यक थे 
अपादहयक भाष्य, १७८७-९०. २. अभिधानराजेन्द्र, खण्ड ५, पृष्ठ २४२५ 


४८ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्धानों का तुलनात्मक भध्ययत् 


तबतक वह नैतिक प्रगति की ओर अग्रसर ही नहीं हो सकता । सत्य की प्यास ही ऐसा 
तत्त्व है जो साधक को साधना-मार्ग में प्रेरित करता है, प्यासा ही पानी की खोज करता 
है, तत्त्व-रचि या सत्याभीष्सा से यक्‍त व्यक्ति ही आदर्श की प्राप्ति के लिए साधना 
करता है। उत्तराष्ययनसूत्र में सम्यक्त्व के दोनों अर्थों को समन्वित कर दिया गया है । 
ग्रंथकर्ता की दृष्टि में यद्यपि सम्यकत्व यथार्थता की अभिव्यक्ति करता है, लेकिन यथार्थता 
की जिससे उपलब्धि होती हैं उसके लिये सत्याभीप्सा या रुचि आवश्यक है । 

दर्शन का अर्थ---' दर्शन शब्द भी जैनागमों में अनेक अर्थों में प्रयुक्त हुआ है। 
जीवादि पदार्थों के स्वरूप देखना, जानता, श्रद्धा करता दर्शन! हैं ।" सामान्यतया दर्शन 
शब्द देखने के बर्थ में व्यवहवत होता है, लेकिन यहाँ दर्शन शब्द का अर्थ मात्र नेबजन्य 
बोध नहीं हैँ । उसमें इन्द्रिय-बोध, मन-बोध और आत्म-बोध सभी सम्मिलित हैं । दर्शन 
शब्द के अर्थ के सम्बन्ध में जैन-परम्परा में काफी विवाद रहा है। दर्शन को ज्ञात से 
अलग करते हुए विचारकों ने दर्शन को अन्तर्बोध् या प्रज्ञा और ज्ञान को बौद्धिक ज्ञान 
कहा है ।* नैतिक जीवन की दृष्टि से विचार करने पर दर्शन शब्द का दृष्टिकोणपरक 
अर्थ किया गया है ।३ दर्शन शब्द के स्थाव पर दृष्टि! शब्द का प्रयोग, उसके दृष्टि- 
कोणपरक अर्थ का द्योतक है| प्रशचीन जैन आममों में दर्शन शब्द के स्थान पर दृष्टि 
शब्द का प्रयोग अधिक मिलता है। तत्त्वार्थसूत्र" और उत्तराध्ययनसूत्र' में दर्शन शब्द 
का अर्थ तत्वश्वद्धा' है। परवर्ती जैन साहित्य में दर्शन शब्द देव, गुरु और धर्म के 
प्रति श्रद्धा या भवित के अर्थ में भो प्रयुक्त हुआ है । इस प्रकार जैन परम्परा में सम्यक्‌ 
दर्शन अपने में तत्त्व-साक्षात्कार, आत्म-साक्षात्कार, अन्तर्वोध, दृष्टिकोण, श्रद्धा और 
भवित आदि अर्थो को समेटे हुए है। इन पर थोड़ी गहराई से विचार करना भपेक्षित है । 


सम्यक्‌-दर्शन के विभिन्‍न अथ 


सम्यक्‌-दर्शन शब्द के विभिन्‍न अर्थों पर विचार करने से पहले हमें यह देखता होगा 
कि इनमें से कौन-सा अर्थ ऐतिहासिक दृष्टि से प्रथम था और उसके पश्चात्‌ किन-किन 
ऐतिहासिक परिस्थितियों के कारण यही छाव्द अपने दूसरे अर्थ में प्रयुक्त हुआ । प्रथमतः 
हम देखते हैं कि बुद्ध और महावीर के समय में प्रत्येक घर्म-प्रवर्तक अपने सिद्धान्त को 
सम्यक्‌-दुष्टि और दूसरे के सिद्धान्त को मिथ्यादृष्टि कहता था। बौद्धागमों में ६२ 
मिथ्यादृष्टियों एवं जैत्ागम सूत्रकृतांग में ३६३ मिथ्यादृष्टियों का उल्लेख मिलता है । 
लेकिन वहाँ पर मिथ्यादृष्टि शब्द अश्वद्धा अथवा सिथ्या श्रद्धा के अर्थ में नहीं, वरत्‌ 





१. अभिधानराजेन्द्र, खण्ड ५, पु० २४२५ 

२, सम प्राब्लेम्सू इन जैन साइकोलाजो पृ० ३२ 

३. अभिषानराजेन्द्र, खण्ड ८, पुण र५२५ ४. तत्त्वारथसुत्न १२ 

५. उत्तराध्ययन्न, २८।३५ ६. सामायिकसूत्र-सम्यक्त्व पाठ 


पम्पक-दर्शत ४९ 


गलत दृष्टिकोण के अर्थ में ही प्रयुक्त हुआ हैं । बाद में जब यह प्रश्न उठा कि गलत 
दृष्टिकोण को किस सन्दर्भ में माना जाय, तो कहा गया कि जोव (आत्मतत्व) और जगत्‌ 
के सम्बन्ध में जो गरुत दृष्टिकोण है, वही मिथ्यादर्शन या मिथ्यादुष्टि हूँ । इस प्रकार 
सिथ्यादुष्टि से तात्पर्य हुआ आत्मा और जगत्‌ के विपय में गलत दृष्टिकोण । उस युग 
में प्रत्येक धर्म प्रवर्तक आत्मा और जगत्‌ के स्वरूप के विपय में अपने दृष्टिकोण को 
सम्यक्‌-दृष्टि अथवा सम्यग्दर्शन तथा विरोधी के दृष्टिकोण को मिथ्यादृष्टि अथवा मिथ्या- 
दर्शन कहता था । बाद में प्रत्येक सम्प्रदाय जीवन और जगत्‌ सम्बन्धी अपने दृष्टिकोण 
पर विश्वास करने को सम्यग्दृष्टि कहने लगा और जो लोग विपरीत मान्यता रखते थे 
उनको सिथ्यादृष्टि कहने लगा। इस प्रकार सम्यक्दर्शव शब्द तत्त्वार्थ (जीव और जगत्‌ 
के स्वरूप के) श्रद्धान के अर्थ में रूढ़ हुआ | लेकिन तत्त्वार्थश्रद्धान के अर्थ में भी सम्पक्‌-दर्रान 
शब्द अपने मूल अर्थ से अधिक दूर नहीं हुआ था, यद्यपि उसकी भावनागत दिशा बदल 
चुकी थी । उसमें श्रद्धा का तत्त्व प्रविष्ठ हो गया था; लेकिन वह श्रद्धा थी तत्त्व स्वरूप 
के प्रति। वैयक्तिक श्रद्धा का विकास बाद की वात थी । श्रमण-परम्परा में लम्बे समय 
तक सम्यरदर्शन का दृष्टिकोणपरक थर्थ ही ग्राह्म रहा था जो बाद में तत्त्वार्थश्रद्धान के 
रूप में विकसित हुआ । यहाँ तक तो श्रद्धा में बौद्धिक पक्ष निहित था, श्रद्धा ज्ञानात्मक 
थी । लेकिन जैसे-जैसे भागवत सम्प्रदाय का विकास हुआ, उसका प्रभाव जैन और बौद्ध 
श्रमण-परम्पराओं पर भी पड़ा । तत्त्वार्थ की श्रद्धा बुद्ध और जिन पर केन्द्रित होने छगी 
और वह ज्ञानात्मक से भावात्मक और निर्वेषक्तिक से वैयक्तिक बन गयी । इसने जैन 
और बौद्ध परम्पराओं में भवित के तत्त्व का वपत किया (! आगम एवं पिल्क ग्रंथों 
के संकलन एवं लिपिबद्ध होने तक यह सब कुछ हो चुका था । अतः आगम और पिटक 
ग्रंथों में सम्यक्दर्शन के ये सभी अर्थ उपलब्ध होते हैं | वस्तुतः सम्यक-दर्शन का भाषा- 
शास्त्रीय विवेचन पर आधारित यथार्थ दृष्टिकोणप्रक अर्थ हो उसका प्रथम एवं मूल 
बर्थ है, छेकित यथार्थ दृष्टिकोण तो सात्र वीतराग पुरुष का ही हो सकता है | जहाँ तक 
व्यक्ति राग और ह्वेष से युक्त है, उसका दृष्टिकोण यथार्थ नहीं हो सकता । इस प्रकार 
का सम्यक्‌-दर्शन या यथार्श दृष्टिकोण तो साधनावस्था ने सम्भव नहीं है, क्योंकि साधना 
की अवस्था सराग अवस्था है। साधक आत्मा में राग-हेष की उपस्थिति होती है, साधक 
तो साधवा ही इसलिए कर रहा है कि वह इन दोनों से मुक्त हो । इस प्रकार यथार्थ 
दष्टिकोण तो मात्र सिद्धावस्था में होगा । लेकिन यथार्थ दृष्टिकोण की आवश्यकता तो 
साधक के लिए है, सिद्ध को तो वह स्वाभाविक रूप में प्राप्त है । यथार्थ दृष्टिकोण के 
अभाव में व्यक्ति का व्यवहार तथा साधना सम्यक्‌ नहीं हो सकती । क्योंकि अयथार्थ 
दृष्टिकोण ज्ञान और जीवव के व्यवहार को सम्यक्‌ नहीं व॒ना सकता । यहाँ एक समस्या 
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उत्पन्त होती है कि यथार्थ दृष्टिकोण का साधानात्मक जीवन में अभाव होता हैं भौर 
बिना यथार्थ दृष्टिकोण के साधना हो नहीं सकती । यह समस्या एक ऐसी स्थिति में 
डाल देती है जहाँ हमें साधना-मार्ग की सम्भावना को ही अस्वीकृत करना होता है । 
यथार्थ दृष्टिकोण के बिना साधना सम्भव नहीं और यथार्थ दृष्टिकोण साधना-काल में 


हो नहीं सकता। 


लेकिन इस धारणा में श्रान्ति है। साधना-मार्ग के लिए या दृष्टिकोण की 
यथार्थता के लिए, दृष्टि का राग-द्वेष से पूर्ण विमुक्‍्त होना आवश्यक नहीं है; मात्र इतना 
आवश्यक है कि व्यक्ति अयथार्थता और उसके कारण को जाने । ऐसा साधक यथार्थता 
को न जानते हुए भी सम्यर्दृष्टि हो है, क्योंकि वह असत्य को असत्य मानता हैं और 
उसके कारण को जानता है । अतः वह श्रान्त नहीं है, असत्य के कारण को जानने से 
वह उसका निराकरण कर सत्य को पा सकेगा। यद्यपि पूर्ण यथार्थ दृष्टि तो एक साधक 
में सम्भव नहीं हैं, फिर भी उसकी रागद्वेपात्मक वृत्तियों में जब स्वाभाविक रूप से 
कमी हो जाती है तो इस स्वाभाविक परिवर्तन के कारण उसे पूर्वानुभृति और पह्चानु- 
भूति में अन्तर ज्ञात होता है और इस अन्तर के कारण के चिन्तन में उसे दो बातें 
मिल जाती हैं एक तो यह कि उसका दृष्टिकोण दुपित हैं और दूसरी यह कि उसकी 
दृष्टि की दूपितता का अमुक कारण हैं। यद्यपि यहाँ सत्य तो प्राप्त नहीं होता, लेकिन 
अपनी असत्यता और उसके कारण का बोध हो जाता है, जिसके परिणाम स्वरूप उसमें 
सत्याभीष्सा जागृत हो जाती हैं। यही सत्याभीप्सा उस सत्य या यथार्थता के निकट 
पहुँचाती है और जितने अंश में वह यथार्थता के निकट पहुँचता है उतने ही अंश में 
उसका ज्ञान और चारित्र शुद्ध होता जाता है। ज्ञान और चारित्र की शुद्धता से पुनः 
राग और ह्ेष में क्रशः कमी होती है और उसके फलस्वरूप उसके दृष्टिकोण में और 
अधिक यथार्थता आ जाती हैँ । इस प्रकार क्रमशः व्यक्ति स्वतः ही साधना की चरम 
स्थिति में पहुँच जाता है। आवश्यकनिर्युक्ति में कहा है कि जल जैसे-जैसे स्वच्छ होता 
जाता है, त्यों-त्यों द्रष्टा उसमें प्रतिबिम्बित रूपों को स्पष्टतया देखने लगता हैं। 
उसी प्रकार अन्तर में ज्यों-ज्यों मलिनता समाप्त होती है; वत्व-रुचि जाग्रत होती है, 
त्यों-त्यों तत्त्वज्ञान प्राप्त होता जाता हैं।? इसे जैन परिभाषा में प्रत्येक बुद्ध (स्वतः ही 
यथार्थता को जाननेवाले) का साधना-मार्ग कहते हैं । 


लेकिन प्रत्येक सामान्य साधक यथार्थ दृष्टिकोण को इस प्रकार प्राप्त नहीं करता है, 
न उसके लिए यह सम्भव ही है; सत्य की स्वानुभूति का मार्ग कठिन है। सत्य को स्वयं 
जानने की विधि की अपेक्षा दूसरा सहज मार्ग यह है कि जिन्होंने स्वानुभूति से सत्य को 
जावकर उसका जो भी स्वरूप बताया हैं उसको स्वीकार कर लेना । इसे ही जैन शास्थ्र- 
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कारों ने तत्वार्थश्रद्धान कहा है. अर्थात्‌ यथार्थ दृष्टिकोण से युक्त बीतराग ने सत्ता 
का जो स्वरूप प्रकट किया है, उसे स्वीकार करना । 


मान छीजिए, कोई व्यक्ति पित्त-विकार से पीड़ित है । ऐसी स्थिति में वह किसी 
श़ेत वस्तु के यथार्थ ज्ञान से वंचित होगा । उसके लिए वस्तु के यथार्थ स्वरूप को भ्राप्त 
करने के दो मार्ग हो सकते हैं। पहला मार्ग यह कि उसकी बीमारी में स्वाभाविक रूप 
से जब कुछ कमी हो जावे और वह अपनी पूर्व और परचात्‌ की अनुभूति में अन्तर 
पाकर अपने रोग को जासे और प्रयास से रोग को शान्त कर वस्तु के यथार्थ स्वखूप का 
बोध प्राप्त करे । दूसरी स्थिति में किसी चिकित्सक द्वारा यह बताया जाये कि वह पित्त- 
विकारों के कारण श्वेत वस्तु को पीत वर्ण की देख रहा है । यहाँ चिकित्सक की बात 
को स्वीकार कर लेने पर भी उसे अपनी रुग्णावस्था अर्थात्‌ अपनी दृष्टि की दूपितता 


का ज्ञात हो जाता है और साथ ही वह उसके बचनों पर श्रद्धा करके वस्तृतत्त्व को 
यथार्ण रूप में जान भी लेता हैँ । 


सम्यग्दर्शत को चाहे यथार्थ दृष्टि कहें या तत््वार्थ्रद्धान, उत्तमें वास्तविकता की 
दृष्टि से अन्तर नहीं है। अन्तर हैं उनकी उपलब्धि की विधि में । एक वैज्ञानिक स्वतः 
प्रयोग के आधार पर किसी सत्य का उद्घाटन करता है और वस्तुतत्व के यथा स्वरूप 
को जानता है । दूसरा वैज्ञानिक के कथनों पर विश्वास करके भी वस्तुतत्त्वके यथार्थ 
स्वरूप को जावता है । दोनों दक्षाओं में व्यक्ति का दृष्टिकोण यथार्थ ही कहा जायेगा, 
यद्यपि दौनों की उपलब्धि-विधि में अन्तर है । एक ने उसे तत्त्वसाक्षात्कार या स्वतः की 
अनुभूति में पाया तो दुसरे ने श्रद्धा के माध्यम से । 


वस्तुतत्व के प्रति दृष्टिकोण को यथार्थता जिन माध्यमों से प्राप्त की जा सकती हैं, 
वे दो हैं-या तो व्यक्ति स्वयं/तत्त्व-साक्षात्कर करे अथवा उन ऋषियों के कथनों पर श्रद्धा 
करे जिन्होंने तत्व-साक्षात्कार किया है । तत्त्व-श्रद्धा तो मात्र उस समय तक के लिए 
एक अनिवार्य विकल्प है जबतक साधक तत्त्वसाक्षात्तर चहीं कर लेता | अन्तिम स्थिति तो 
तत्त्तसाक्षात्कार की ही है । पं० सुखलालजी लिखते हैं, तत्त्वश्नद्धा ही सम्य॒क्‌ दृष्टि हो 
तो भी वह भर्थ अन्तिम नहीं हैं, भन्तिम अर्थ तो तत्त्वसाक्षात्कार हैँ । तत्त्व-भ्द्धा तो 
तत्त्व-साक्षात्कार का एक सोपान मात्र है, वह सोपान दृढ़ हो तभी यथोचित पुरुषार्थ से 
तत्त्व का साक्षात्कार होता है ।* 

जैन आचार दर्शन में सम्परदर्शन का स्थाव--सम्य्दर्शन जैन आचार+व्यवस्था 
का आधार हैं। नन्दिसूत्र में सम्यग्दर्शत को संघरूपी सुमेरु पर्वत की अत्यन्त, सुदृढ़ और 
गहन भूपीठिका ( आधार-शिला ) कहा गया है जिस पर ज्ञान और चारित्र रूपी उत्तम 


पर्म की मेखला अर्थात्‌ पर्वतमाला स्थिर है । जैन आचार में सम्यर्दर्शनकों मुक्ति 
कालल्झ्ाजजजिल--+--+- 
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का अधिकार-पत्र कहा जा सकता है । उत्तराध्ययनसूत्र में स्पष्ट कहा हूँ कि सम्यग्दर्शन 
के बिना सम्यक्‌ ज्ञान नहीं होता और उुम्यम्ज्ञान के अभाव में सदाचार नहीं बाता 
और सदाचार के अभाव में कर्मावरण से मुक्ति सम्भव नहीं और कर्मावरण से जकड़े 
हुए प्राणी का निर्वाण नहीं होता।" आचारांगसूत्र में कहा है कि सम्यर्दृष्टि पापाचरण 
नहीं करता ।* जैन विचारणा के अनुसार आचरण का सत्‌ अथवा असत्‌ होना कर्ता के 
दृष्टिकोण (दर्शन) पर निर्भर हैँ सम्यक्‌ दृष्टि से निष्पन्न आचरण सर्देव सत्‌ होगा और 
मिथ्या दृष्टि से निष्पन्न आचरण सदैव असत्‌ होगा । इसी आधार पर सूत्राक्वतांगसूत्र 
में स्पष्ट कहा गया है कि व्यक्ति विद्वान है, भाग्यवान्‌ है और पराक्रमी भी है; लेकिन 
यदि उसका दृष्टिकोण असम्यक्‌ हैं तो उसका दान, तप आदि समस्त पुरुपार्थ फला- 
कांक्षा से होने के कारण अशुद्ध ही होगा । वह उसे मुक्ति की ओर न ले जाकर बन्धन 
की ओर ही ले जावेगा । क्‍योंकि असम्पकदर्शी होने के कारण वह॒सराग दृष्टि वाला 
होगा और आसविति या फलाशा से निष्पन्न होने के कारण उसके सभी कार्य सकाम 
होंगे और सकाम होने से उसके वन्धन का कारण होंगे। अतः असम्यर्दृष्टि का 
सारा पुरुपार्थ अशुद्ध ही कहा जायेगा, क्योंकि वह उसकी मुक्ति में बाधक होगा । लेकिन 
इसके विपरीत सम्पग्दृष्टि या वीतरागदृष्टि सम्पन्त व्यक्ति के सभी कार्य फलाशा से 
रहित होने से शुद्ध होंगे! इस प्रकार जैन-विचारणा यह बताती हैं कि सम्यर्दर्शन के 
अभाव से विचार प्रवाह सराग, सकाम या फलाकांक्षा से युक्त होता है और यही कर्मों 
के प्रति रही हुई फलाकांक्षा बन्धन का कारण होने से पुरुषार्थ को अशुद्ध बना देती हैं 
जबकि सम्यक्दर्शन की उपस्थिति से विचार-प्रवाह वीतरागता, निष्कामता और अना- 
सकिति की ओर बढ़ता है फलाकांक्षा समाप्त हो जाती है, अतः सम्परदृष्टि का सारा 
पुरुषार्थ परिशुद्ध होता है ।२ 


सम्यरदर्शन ५३ 
कुशल-धर्म बुद्धि को, विलपुता को प्राप्त हो जाते हैं ।! इस प्रकार बुद्ध सम्यक्नदृष्टि को 
मैतिक जीवन के लिए आवश्यक मानते हैं । उनकी दृष्टि में मिथ्या दृष्टिकोण संसार का 
किनारा है और सम्यक-दृष्टिकोण निर्वाण का किवारा हैं । बुद्ध के ये वचन यह स्पष्ट 
कर देते हैं कि बौद्ध-दर्शन में सम्यक्‌-दृष्टि का कितना महत्त्वपूर्ण स्थान है । 


वंदिक परम्परा एवं गीता में सम्पकू-दर्शन (श्रद्धा) का स्थात--वैदिक परम्परा 
में भी सम्पक्‌-दर्शन को महत्त्वपूर्ण स्थान प्राप्त है। मनुस्मृति में कहा गया हैं कि सम्यक्‌ 
दृष्टि सम्पन्त व्यक्ति क्रो कर्म का बच्चन नहीं होता है लेकिन सम्यक्‌-दर्शन से विहोन 
व्यक्ति संसार में परिभ्रमण करता रहता हैं। 
गीता में थद्यपि सम्यक्‌-दर्शन शब्द का अभाव है, तथापि सम्यक्‌-दर्शन को अद्धापरक 

अर्थ में छेते पर गौता में उसका महत्त्वपूर्ण स्थान सिद्ध हो जाता हैं। श्रद्धा गीता के 
आचार-दर्शत के केम्द्रीय तत्त्वों में से एक है। 'श्रद्धावांल्लभत्ते ज्ञान! कह कर गीता ने 
उसका महत्त्व स्पष्ट कर दिया है । गीता यह भी स्वीकार करती है कि व्यक्ति की जैसी 
श्रद्धा होती है, उसका जीवन के प्रति जैसा दृष्टि-कीण होता है, वैसा ही वह वन जाता 
है ।४ गीता में श्रीकृष्ण ने यह कह कर सम्यक्‌ दर्शन या श्रद्धा के महत्त्व की स्पष्ट कर 
दिया है कि यदि दुराचारी व्यक्ति भी मुझे भजता है अर्थात्‌ मेरे भ्रति श्रद्धा रखता है 
तो उसे साधु हो समझो, क्योंकि वह शीघ्र ही धर्मात्मा होकर चिर शांति को प्राप्त हो 
जाता है ।* गीता का यह कथन आचारांग के उस कथन से कि सम्यक्‌-दर्शी कोई पाप 
नहीं करता, काफी अधिक साम्य रखता है। आचार्य शंकर ने अपने गीतभाष्य में भी 
सम्यक्‌-दर्शन के महत्व को स्पष्ट करते हुए लिखा है कि सम्यक्‌-दर्शन निष्ठ पुरुष संसार 
के बोजरूप अविद्या आदि दोषों का उन्मूछन नहीं कर सके, ऐसा कदापि संभव नहीं हो 
सकता अर्थात्‌ सम्यस्दर्गनयुकत पुरुष निश्चितरूप से निर्वाण-लाभ करता है ।*£ आचार्य 
शंकर के अनुसार जबतक सम्यग्दशन चहों होता, तबंतक राग (विपयासक्ति] का 

उच्छेद नहीं होता और जबतक राग का उच्छेद नहीं होता, मुक्ति संभव नहीं। 

सम्यक्दर्शन आध्यात्मिक जीर्व॑न का प्राण है। जिस प्रकार चेतनारहित शरीर शव 

है उसी प्रकार सम्परद्शेत से रहित व्यवित चलता-फिरता शव है । जैसे शव लोक में 

स्याज्य होता है, वैसे हो आध्यात्मिक जगत में यह चल शव त्याज्य हैं । बस्तुतः संम्यक्‌- 
दर्शन एक जीवन-दृष्टि है। बिना जीवन-दृष्टि के जीवन का कोई अर्थ नहीं रहता । 

व्यक्ति की जीवनदृष्टि जैसी होती हैं उसी रूप में उसके चरित्र का निर्माण होता हैं । 

गीता में कहा है कि व्यक्ति श्रद्धामय है, जैसी श्रद्धा होती है वैसा हो वह बन जाता 
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१. थंगुत्ततनिकाय, ११७. २. वही १०१२ ३. भनुस्मृति, ६७४ 
४. गीता, १७३ 


५, वही, ९५२०-३१ ६. गीता (शां०,) १८।१२ 
७. मावपाहुड, १४३ ४ 


५२ जेन, वोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक भध्ययत 


का अधिकार-पत्र कहा जा सकता है । उत्तराध्ययनसूत्र में स्पष्ट कहा है कि सम्यर्दर्शन 
के बिना सम्यक्‌ ज्ञान नहीं होता और सम्यस्ज्ञान के अभाव में सदाचार नहीं आता 
और सदाचार के अभाव में कर्मावरण से मुक्ति सम्भव नहीं और कर्मावरण से जकड़े 
हुए प्राणी का निर्वाण नहीं होता? आचारांगसूत्र में कहा हैँ कि सम्यरदृष्टि पापाचरण 
नहीं करता । जैन विचारणा के अनुसार आचरण का सत्‌ अथवा असतृ होना कर्ता के 
दृष्टिकोण (दर्शन) पर निर्भर है सम्यक्‌ दृष्टि से निष्पन्न आचरण सर्देव सत्‌ होगा और 
मिथ्या दृष्टि से निष्पल्न आचरण सर्देव असत्‌ होगा। इसी आधार पर सूृत्राकृतांगसूत्र 
में स्पष्ट कहा गया है कि व्यक्ति विद्वान है, भाग्यवान्‌ है और पराक्रमी भी है; लेकिन 
यदि उसका दृष्टिकोण असम्यक्‌ है तो उसका दान, तप आदि समस्त पुरुपार्थ फला- 
कांक्षा से होने के कारण अशुद्ध ही होगा । वह उसे मुक्ति की ओर न छे जाकर बन्धत 
की ओर ही ले जावेगा । क्योंकि असम्यकदर्शी होने के कारण वह सराग दृष्टि बाला 
होगा और आसक्ति या फ़लाशा से निष्पल्त होने के कारण उसके सभी कार्य सकाम 
होंगे और सकाम होने से उसके वन्धन का कारण होंगे। अतः असम्यर्दृष्टि का 
सारा पुरुषार्थ अशुद्ध ही कहा जायेगा, क्योंकि वह उसकी मुक्ति में बाधक होगा । लेकित 
इसके विपरीत सम्यर्दृष्टि या वीतरागदृष्टि सम्पन्न व्यक्ति के सभी कार्य फलाशा से 
रहित होने से शुद्ध होंगे। इस प्रकार जैन-विचारणा यह बताती है कि सम्यस्दर्शन के 
अभाव से विचार प्रवाह सराग, सकाम या फलाकांक्षा से युक्‍तत होता है और यही कर्मों 
के प्रति रही हुई फलाकांक्षा बन्धन का कारण होने से पुरुषार्थ को अशुद्ध बना देती है 
जबकि सम्यक्दर्शन की उपस्थिति से विचार-प्रवाह वीतरागता, निष्कामता और अना- 
सक्ति की ओर बढ़ता है फलाकांक्षा समाप्त हो जाती है, अतः सम्यरदृष्टि का सारा 
पुरुषार्थ परिथुद्ध होता है ।३ 


बोद्ध-वर्शत में सम्यर्दर्शन का स्थान--बौद्ध-दर्शन में सम्यग्दर्शन का क्‍या स्थान 
है, यह बुद्ध के निम्न कथन से स्पष्ट हो जाता है । अंगुत्तरनिकाय में बुद्ध कहते हैं कि 

“ज़िक्षुओं, मैं दूसरी कोई भी एक बात ऐसी नहीं जानता, जिससे अलुत्पन्न 
अकुशल-धर्म उत्पन्न होते हों तथा उत्पल्त अकुशल-धर्मो में बुद्धि होती हो, विपुलता 
होती हो, जैसे भिक्षुओं, मिथ्या-दृष्टि । 

भिक्षुओं, मिथ्या-दृष्टि वाले में अनुत्पन्न अकुशलू-धर्म पैदा हो जाते हैं | उत्पस्त 
अकुशलछ-धर्म वृद्धि को, विपुलता को प्राप्त हो जाते हैं । 

भिक्षुओं, मैं दूसरी कोई भी एक बात ऐसी नहीं जानता जिससे अनुत्पन्न कुशलब्बर्मों 
में वृद्धि होती हो, विपुलता होती हो, जैसे भिक्षुओं सम्यकू-दृष्टि । 

भिक्षुओं, सम्यक्-दृष्टिवाले में अनुत्पल्त कुशरू-धर्म उत्पन्त हो जाते हैं। उत्पन्न 





१ उत्तराध्ययन, २८॥३० २. आचारांग, १३॥२ ३. ध्त्रकृतांग १८॥२२-२३ 


सम्परदर्शन ५ 


बुशलू-धर्म वृद्धि को, विलपुता को भराष्त हो जाते हैं।। इस प्रकार बुद्ध सम्पक-दृष्टि को 
सैतिक जीवन के लिए आवश्यक मानते हैं । उनकी दृष्टि में मिथ्या दृष्टिकोण संसार का 
किनारा है और सम्यक्‌-दृष्टिकोण निर्वाण का किवारा है * बुद्ध के ये वचन यह स्पष्ट 
कर देते हैं कि वोड-दर्शव में सम्पक्ट्दृष्ि का कितना महत्त्वपूर्ण स्थाव है । 
चेदिक परस्परा एवं गोता में सम्पकू-दर्शन (अद्धा) के स्थान--वैदिक परम्परा 
में भी सम्पक्‌-दर्शच को महत्त्वपूर्ण स्थान प्राप्त हैं। मनुस्मृति में कहा गया हैं कि सम्यकू 
दृष्टि सम्पन्त व्यक्ति को कर्म का वस्वन नहीं होता है. लेकित सम्पकू-दर्दन से विहीत 
व्यक्ति संसार में परिभ्रमण करता रहता हैं।* 
गीता में धद्वपि सम्यक्‌-दर्शन शब्द का अभाव है, तथापि सम्पक्‌-दर्शान को ध्रद्धापरक 
अर्थ में लेते पर गीता में उसका महत्त्वपूर्ण स्थान सिद्ध हो जाता हैं। श्रद्धा गीता के 
आवार-दर्शत के केन्द्रीय तत्वों में ते एक है। “थद्धावांस्लभते ज्ञान! कह कर गीता ने 
उसका महत्त्व स्पष्ट कर दिया है । गीता यह भी स्वीकार करती है कि व्यवित की जैसी 
श्रद्धा होहो है, उसका जीवन के प्रति जैसा दृष्टि-कोण होता है, वैसा हो वह वन जाता 
है ४ गीता में श्रीकृष्ण ते यह कह कर सम्यक्‌ दर्शन था श्रद्धा के महत्व को स्पष्ट कर 
दिया है कि यदि दुराचारी व्यवित भी मुझे भजता है अर्थात्‌ मेरे प्रति श्रद्धा रखता है 
तो उसे सेशधु है समझे, क्योंकि वह द्ीध्र ही धर्मोत्मा होकर विर शांति को प्राप्त हो 
जाता है ।* गीता का यह कथत आचारांग के उस कथन से कि स्म्यक-दर्शी कोई पाप 
नहीं करता, काफी अधिक साम्य रखता है। आजार्य शंकर में अपने गीताभाष्य मेँ भी 
सकता अर्थात्‌ सम्यग्दशतयुकत पुरुष छेशिव हि के 0 रे नहीं ही 
५ पुकत पुरुण निद्चिचतुरुप से निर्वाण-लाभ करता है ४ आचार्य 


शंकर के अनुसार जबतक सम्परदर्शन नहीं होता, तबंतक शाम (विपयासकिति) का 
उच्छेद नहीं होता और जबतक राण का उच्छेद नहीं होता, मुक्षित संभव नहीं । 
१ 


ह कम आध्यात्मिक जोन का प्राण है। जिस प्रकार चेतनारहित शरीर शव 
है उसी प्रकार सम्पर्दर्शन से रहिंत व्यक्ति चलता-फरता शव है। जैंसे शव लोक में 
त्याज्य होता है, वैसे ही आध्यात्मिक जगत में यह्‌ चल शव त्याज्य 


5. 9 
दर्शत एक जीवन-दृष्टि है । बिना जोवन-दुष्टि के जोवन ज्य है। वस्तुतः सेम्यकू- 
व्यवित की जोवनदूष्टि जैसी होती है उसे रूप में ४ हर अर्थ नहीं रहता । 





गौता में कहा है कि व्यक्त का ने का निर्माण होता है । 
हा है कि व्यक्ति श्रद्धामय है, जैसी श्रद्धा होती है वैसा हो वह बन जा 
१. अंगुत्तरनिकाय, १११७ २. बच्दी 
हिल ४3 * १4 0 ॥ 
', गीत्ता, १७३ ५. बची हक रे. मनुस्मृति, ९७४ 
». भावपाहुड, १४३ ४ हर 


६. गीता (शां०,) १८११२ 


"ड़ जैन, बौद्ध तथा गीता फे भाचा रदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


हैं ।| असम्यक जीवनदृष्टि पतन की भोर भौर सम्यक्‌ जीवनदृष्टि उत्थान की ओर ले 
जाती हैं। इसलिए यथार्थ जीवनदृष्टि का निर्माण आवश्यक हैँ । इसे ही भारतीय 
परम्परा में सम्यग्दर्शन या श्रद्धा कहा गया हैं । 


यथार्थ जीवन-दृष्टि क्या हैं यदि इस प्रश्न पर गम्भीरतापुर्वक विचार करें तो ज्ञात 
होता है कि समालोच्य सभी आचार-दर्शनों में अनासकत एवं वीतराग जीवन दृष्टि को 
ही यथार्थ जीवन-दृष्टि माना गया है । 


जेनधर्म में सम्यग्दर्शन का स्वरूप 


सम्यक्त्व का दशविध वर्गीकरण उत्तराध्ययनसूत्र में सम्यर्दर्शन के, उसकी उत्पत्ति 
के आधार पर, दस भेद किये गये हैं, जो निम्नलिखित हैं :--- 
१, निरसर्ग (स्वभाव) रुचि--जो यथार्थ दृष्टिकोण व्यक्ति में स्वतः ही उत्पन्न हो 
जाता हैं वह निसर्गरुचि सम्यक्त्व हैँ । 


२. उपदेशरुचि---वीतराग की वाणी (उपदेश) को सुनकर जो यथार्थ दृष्टिकोण या 
श्रद्धान होता हैं वह उपदेशरुचि सम्यवत्व है । 


३, आज्ञारुचि---वीतराग के नैतिक आदेशों को मान कर जो यथार्थ दृष्टिकोण 
उत्पन्न होता है अथवा तत्त्व-श्रद्धा होती है वह आज्ञारुचि सम्यवत्व है । 

४. सूत्रराचि--अंगप्रविष्ट एवं अंगवाह्म ग्रंथों के अध्ययन के आधार पर जो यथार्थ 
दृष्टिकोण या तत्त्व-श्रद्धान होता है, वह सूच्रुचि सम्यक्त्व हैं । 

५. बीजरुचि--यथार्थता के स्वल्प बोब को स्वचिन्तन के द्वारा विकसित करना 
बीजरुचि सम्यक्‍त्व है । 

६, अभिगसरुचि--अंगसाहित्य एवं अन्य ग्रंथों का अर्थ एवं व्याख्या सहित अध्ययन 
करने से जो तत्त्ववोध एवं तत्त्व श्रद्धा उत्पन्न होती है वह अभिगमरुचि 
सम्यक्त्व है । 

७. विस्ताररुचि--वस्तु तत्त्व ( पद्द्॒व्यों ) के अनेक पक्षों का विभिन्‍न अपेक्षाओं 
( दृष्टिकोणों ) एवं प्रमाणों से अवबोध कर उनकी यथार्थता पर श्रद्धा करता 
विस्तार-रुचि सम्यक्‍त्व हैं । 

८. क्रियाइचि---प्रा रम्भिक रूप में साधक जीवन की विभिन्‍न क्रियाओं के आचरण 
में रचि हो और उस साधनात्मक अनुष्ठान के फलस्वरूप यथार्थता का बोध हो, 
वह क्रियारुचि सम्यक्‍्त्व है। 

९. संक्षेपहचि--जो वस्तु तत्त्व का यथार्थ स्वरूप नहीं जानता है और जो भार्हत्‌ 
प्रवचन ( ज्ञान ) में प्रवीण भी नहीं है, लेकिन जिसने अयथार्श ( मिथ्या 


2. गीता, १७।३ 





सम्पग्दर्शन ५५ 
दृष्टिकोण ) को अंगीकृत भी नहीं किया, जिसमें यथार्श ज्ञान की अल्पता होते 
हुए भी मिथ्या (असत्य) धारणा नहीं है, वह संक्षेप रुचि सम्यक्त्व है । 

१०, घर्मच--तीर्थकर प्रणीत सत्त्‌ के स्वरूप, आगम साहित्य एवं नैतिक नियमों 
पर आस्तिक्य भाव या श्रद्धा रखना, उन्हें यथार्थ मानना धर्मरुचि 
सम्यक्त्व है ।'* 

सम्यक्त्व का त्रिविध वर्गीकरण-- अपेक्षा भेद से सम्यकक्‍त्व का त्रिविध वर्गीकरण भी 

किया गया है। जैसे कारक, रोचक और दीपक | 


१, कारकसस्पक्त्व--जिस यथार्थ दृष्टिकोण (सम्यक्त्व) के होने पर व्यक्त सदा- 
चरण या सम्यकचारित्र की साधना में अग्रसर होता है वह कारक सम्यक्त्व हैं। कारक 
सम्यक्त्व ऐसा यथार्थ दृष्टिकोण है, जिसमें व्यवित आदर्श की उपलब्धि के हेतु सक्रिय 
एवं प्रयासशील बन जाता हैं । नैतिक दृष्टि से कहे तो कारक सम्यक्त्व शुभाशुभ विवेक 
की वह अवस्था है, जिसमें व्यक्ति जिस शुभ का निश्चय करता है उसका आचरण भी 
करता हैं। यहाँ ज्ञान और क्रिया में अभेद होता हैं। सुकरात का यह वचन कि 'ज्ञान 
ही सद्गुण है” इस अवस्था में लागू होता है । 


२, रोचक सम्पक्त्व---रोचक सम्यक्त्व सत्य-बोध की अवस्था हैँ, जिसमें व्यक्ति शुभ 
को शुभ और अशुभ को अशुभ के रूप में जानता है और शुभ-प्राप्ति की इच्छा भी करता 
है, लेकिन उसके लिए प्रयास नहीं करता | सत्यासत्य विवेक होने पर भी सत्य का आचरण 
भहीं कर पाना रोचक सम्यक्त्व है! जैसे कोई रोगी अपनी रुग्णावस्था एवं उसके 
कारण को जानता है, रोग की औषधि भी जानता है और रोग से मुक्त होना भी चाहता 
है, लेकिन औषधि ग्रहण नहीं करता । वैसे ही रोचक सम्यक्‍्त्व वाला व्यक्ति संसार के 
दुःखमय यथार्थ स्वरूप को जानता है, उससे मुक्त होना भी चाहता है, उसे मोक्ष-मार्ग 
का भी ज्ञान होता है, फिर भी वह सम्यक्‌ चारित्र का पालत (चारित्रमोहनीय कर्म के 
उदय के कारण) नहीं कर पाता । यह अवस्था महाभारत में दुर्योधव के उस बचन के 
तुल्य है, जिसमें कहा गया है कि धर्म को जानते हुए भी मेरी उसमें प्रवृत्ति नहीं होती 
और अधर्म को जानते हुए भी मेरी उससे निवृत्ति नहीं होती है ।३ 


३. दोपक सम्यक्त्व--यह अवस्था है जिसमें व्यक्ति अपने उपदेश से इसरों में नस 
जिज्ञासा उत्पल्न कर देता है और परिणामस्वरूप होनेवाले उनके यथार्थ बोध का कारण 
बनता है। दोपक सम्यक्त्व वाला व्यक्ति वह है जो दूसरों को सन्मार्ग पर लगा देने का 
कारण बन जाता है, लेकिन स्वयं।कुमार्ग का ही पथिक बना रहता है। जैसे कोई नदी 


कल्प 32000 450 5 
१. उत्तराष्ययच, २८१ ६ २. विशेषावश्यकभाष्य, २६७५ 
है. चद्घृत नोतिश्ञास्त्र का सर्वेक्षण, पृ० ३६० 


५६ जैन, वीद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययत 


के तीर पर खड़ा व्यक्ति किसी मध्य नदी में थके हुए तैराक का उत्साहवर्धन कर उसे 
पार लगने का कारण बन जाता है, यद्यपि न तो स्वयं तैरना जानता है और न पार ही 
होता है। 

सम्यक्त्व का त्रिविध वर्गीकरण एक अन्य प्रकार से भी किया गया है, जिसका 
आधार कर्म-प्रकृतियों का क्षयोपशम है । जैन विचारणा में अनन्तानुवंधी (तीव्रतम) क्रोध, 
मान, माया (कपट), लोभ तथा मिथ्यात्व मोह, मिथ्र-मोह और सम्यक्‍त्व-मोह सात कर्म- 
प्रकृतियाँ सम्यक्त्व (यथार्थ बोध) की विरोधी हैँ। इसमें सम्यक्त्व मोहनीय को छोड़ शेष 
छह कर्म प्रकृतियाँ उदय में हीती हैं तो सम्यक्त्व का प्रगटन नहीं ही पाता । सम्यवत्व 
मोह मात्र सम्यक्त्व की मिर्मछता और विशुद्धि में वाधक हैं। कर्म-प्रकृतियों की तीन 
स्थितियाँ हैं :---१. क्षय २. उपशम और ३. क्षयोपशम | इसी आधार पर सम्यक्‍त्व का 
यह वर्गीकरण किया गया है :--१. औपशमिक सम्यक्त्व २. क्षायिक सम्यक्त्व और 
३, क्षायोपशमिक सम्यक्त्व । 


१, औपशमिक सम्यवत्व--उपर्युक्त (क्रियमाण) कर्म-प्रक्रतियों के उपशमित (दवाई 
हुई) होने पर जो सम्यवत्व गुण प्रगट होता हैं वह औपदमिक सम्यकत्व है। इसमें 
स्थायित्व का अभाव होता है | शास्त्रीय दृष्टि से यह अन्तर्मुहर्त (४८ मिनट) से अधिक 
नहीं टिकता । उपशमित कर्म-प्रकृतियाँ (वासनाएँ) पुनः जागृत होकर इसे विनष्ट कर 
देती हैं । 

२, क्षायिक सम्यक्त्व---उपर्युक्त सातों कर्म-प्रकृतियों के क्षय हो जाने पर जो 
सम्थवत्व रूप यथार्थ बोब प्रकट होता है; वह क्षायिक सम्यक्‍त्व हैं। यह यथार्थ-बोच 
स्थायी होता हैं और एक बार प्रकट होने पर कभी नष्ट नहीं होता । शास्त्रीय भाषा में 
यह सादि एवं अनन्त होता हैं । 

३. क्षापोपशमिक सम्यक्त्व--मिथ्यात्वजनक उदयगत (क्रियमाण) कर्म-प्रकृतियों के 
क्षय हो जाने पर और अनुदित (सत्तावान या संचित) कर्म-प्रकृतियों का उपशम हो 
जाने पर जो सम्यक्त्व प्रकट हीता हैं वह क्षायोपशमिक सम्यक्‍्त्व है । यद्यपि सामान्य 
दृष्टि से यह अस्थायी ही है, फिर भी एक लम्बी समयावधि (छाछठ्सागरोपम से कुछ 
अधिक) तक अवस्थित रह सकता हैं । 


औपदामिक और क्षायोपश्षमिक सम्यक्त्व की भूमिका में सम्यक्त्व के रस का पाच 
करने के पवचातू जब साधक पुनः मिथ्यात्व की ओर लौठता है तो लौटने की इस 
क्षणिक अवधि में वान्त सम्यव॑त्व का किचित्‌ संस्कार अवशिष्ट रहता हैं। जैसे वमत 
करते समय यवमित पदार्थों का कुछ स्वाद भाता है वैसे हो सम्यकत्व को वान्त करते 
समय सम्यक्त्व का भी कुछ आस्वाद रहता हैं। जीव की ऐसी स्थिति सास्वादन 
सम्यक्त्व कहलाती है । 
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साथ ही जब जीव क्षायोपशणिक सम्यक्‍त्व की भूमिका से क्षायिक सम्यक्‍त्व की 
प्रशस्त भूमिका पर आगे बढ़ता है और इस विकास-क्रम में जब वह सम्यवत्व मोहनीय 
कर्म-प्रकृति के कर्म दलिकों का अनुभव कर रहा होता है, तो सम्यक्त्व की यह अवस्था 
'बेदक सम्यवत्व' कहलाती है । वेदक सम्यक्त्व के अनन्तर जीव क्षायिक सम्यक्त्व को 
प्राप्त कर लेता हैं । 

वस्तुतः सास्वादन और वेदक सम्यवत्व सम्यवत्व की मध्यान्तर अवस्थाएँ हँ--- 
पहली सम्यक्त्व से मिथ्यात्व की ओर गिरते समय और दूसरी क्षायोपशिमक सम्यक्‍त्व 
से क्षायिक सम्यकत्व की ओर बढ़ते समय होती है । 


सम्पकत्व का द्विविध वर्गीकरण --सम्यक्त्व का विश्लेषण अनेक अपेक्षाओं से किया 
गया है ताकि उसके विविध पहलुओं पर समुचित प्रकाश डाला जा सके । सम्यक्त्व का 
द्विविध वर्गीकरण चार प्रकार से किया गया है । 


(अ ) द्रव्य सम्पवत्व और भाव सम्यवत्व' 

(१) द्रव्य सम्यकत्वब--विशुद्ध रूप में परिणत किये हुए मिथ्यात्व के कर्म-परमाणु 

द्रव्य-सम्यव्त्व हैँ । 

(२ ) भाव-सम्यकक्‍त्व--उपर्युक्त विशुद्ध पुद्गल वर्गणा के निमित्त से होने वाली 

तत्व-श्रद्धा भाव-सम्यक्त्व हैं । 
( व ) निशचय-सम्यकत्व और व्यवहार-सम्यक्‍्त्व 

( १ ) नि३चय संम्पकत्व--राग, द्वेघ औरत्मोह का अत्यल्प हो जाना, पर-पदार्थों 
से भेद ज्ञान एवं स्वस्वरूप में रमण, देह में रहते हुए देहाध्यास का छूट जाना, नि३चय 
संभ्यक्त्व के लक्षण हैं । मेरा शुद्ध स्वरूप अनन्तज्ञान, अनन्त दर्शन और अनन्त आनन्द 
मय है । पर-भाव या आसक्ति ही बंधन का कारण है और स्वस्वभाव में रमण करना 
ही मोक्ष का हेतु है । मैं स्वयं ही अपना आदर्श हूँ, देव, गुरु और धर्म मेरा आत्मा ही 
है। ऐसी दृढ़ श्रद्धा का होता हो निश्चय सस्यवत्व है । आत्म-केन्द्रित होना यही 
निश्चय सम्यक्‍्त्व है । 

( २ ) व्यवहार सम्पक्त्व--वीतराग में देव बुद्धि ( आदर्श बुद्धि ), पाँच 
भहाब्रतों का पालन करने वाले मुनियों में गुरु बुद्धि और जिन प्रणीत धर्म में सिद्धान्त 
बुद्धि रखना व्यवहार सम्यक्त्व है । 

(से) निसर्गंज सम्यकत्व और अधिगमज सस्यक्त्व रे 

( १ ) निसर्गज सस्यक्त्व--जिस प्रकार नदी के प्रवाह में पड़ा हुआ पत्थर बिना 
पयास के ही स्वाभाविक रूप से गो हो जाता है, उसी प्रकार संसार में भटकते हुए 
“पे को अनायास ही जब कर्मावरण के अल्प होने पर यथार्थता का बोध हो जाता है, 


प्र ब्क 
“र. प्रवचनसारोद्धार ( ठीका ), १४९९४२ रे. स्थानांगसूत्र, २११७० 


५८ जैत, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शानों का तुलनात्मक अध्ययन 


तो ऐसा सत्य-बोध निसर्गज ( प्राकृतिक ) होता हैं। बिना किसी गुरु आदि के उपदेश 
के, स्वाभाविक रूप में स्वतः उत्पन्त होने वाला, सत्य-बोध निसर्गज सम्यक्त्व 
कहलाता है । 

( २ ) अधिगसज सम्पवृत्व--गुरु आदि के उपदेश रूप निमित्त से होनेवाला सत्य- 
बोध या सम्यवत्व अधिगमज सम्यवत्व कहलाता है । 

इस प्रकार जैन दार्शनिक न तो वेदान्त और मीमांसक दर्शन के अनुसार सत्य-पथ 
के नित्य प्रकटन को स्वीकार करते हैं और न न्याय वैश्येपिक और योग दर्शन के समात 
यह मानते हैं कि सत्य-पथ का प्रकटन ईइवर के द्वारा होता है । वे तो यह मानते हैं कि 
जीवास्मा में सत्य बोध को प्राप्त करने की स्वाभाविक शक्ति हैं और वह बिना किसी 
दूसरे की सहायता के भी सत्य-पथ का बोब प्राप्त कर सकता है, यद्यपि किन्‍्हीं विशिष्ट 
आत्माओं (सर्वज्ञ तीर्थकर) द्वारा सत्य-पथ का प्रकटन एवं उपदेश भी किया जाता है ।” 

सस्यवत्व के पाँच अंग--सम्यवत्व यथार्थता है, सत्य हैं। इस सत्य की साधना के 
लिए जैन विचारकों ने पाँच अंगों का विधान किया है । जब तक साधक इन्हें नहीं 
अपना छेता है, वह यथार्थ या सत्य की आराधना एवं उपलब्धि में समर्थ नहीं 
हो पाता। सम्यकक्‍त्व के वे पाँच अंग इस प्रकार हँ--- 

१, सम--सम्यक्त्व का पहला लक्षण है सम | प्राकृत भाषा के सम शब्द के 
संस्कृत भाषा में तीन रूप होते हैं :---१ सम, २. शम, ३. श्रम । इन तीनों शब्दों के 
अनेक अर्थ होते हैं ॥ 'सम' शब्द के ही दो अर्थ होते हैं--पहले अर्थ में यह समानुभूति 
या तुल्यताबोध है अर्थात्‌ सभी प्राणियों को अपने समान समझना | इस अर्थ में यह 
'आत्मवत्‌ सर्वभूतेषु' के सिद्धान्त की स्थापना करता हैं, जो अहिंसा का आधार हैं। 
दूसरे अर्थ में इसे चित्तवृत्ति का समभाव कहा जा सकता है अर्थात्‌ सुख-दुःख हानि-लाभ 
एवं अनुकूल-प्रतिकूल दोनों स्थितियों में समभाव रखना, चित्त को विचलित नहीं होने 
देना । सम चित्त-वृत्ति संतुलन है। संस्कृत शम्‌' के रूप के आधार पर इसका अर्थ 
होता है शांत करना अर्थात्‌ कषायाग्ति या वासनाओं को शांत करना | संस्क्ृत के तीसरे 
रूप श्रम! के आधार पर इसका निर्वंचन होगा---सम्यक्‌ 'प्रयास” या पुरुषार्थ । 

२. संबंग--संवेग शब्द का शाब्दिक विश्लेषण करने पर उसका निम्न अर्थ ध्वनित 
होता हैं सम्‌ + वेग, सम्‌-सम्यक्‌ उचित, 'वेग-गति अर्थात्‌ सम्यक्‌ गति। सम शब्द आत्मा 
के अर्थ में भी आ सकता है। इस प्रकार इसका अर्थ होगा आत्मा की ओर गति। 
सामान्य अर्थ में संवेग शब्द अनुभूत्ति के लिए भी प्रयुक्त होता है। यहाँ इसका तात्पर्य 
होगा स्वानुभूति, आत्मानुभूति अथवा आत्मा के आनन्‍्दसय स्वरूप की अनुसुति । 
मनोविज्ञान में आकांक्षा की तीन्नतम अवस्था को भी संवेग कहा जाता हैँ । इस प्रसंग में 
इसका अर्थ होगा सत्याभीष्सा अर्थात्‌ सत्य को जानने की तीब्रतम आकांक्षा, क्योंकि 
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तम्पग्दर्शन ५९, 
जिसमें सत्याभीप्सा होगी वही सत्य को पा सकेगा । सत्याभीष्सा से ही अज्ञान से ज्ञान 
की ओर प्रगति होती है। यही कारण है कि उत्त राष्ययनसूत्र में संवेग का प्रतिफल 
बताते हुए महावीर कहते हैं कि संवेग से मिथ्यात्व (अयथार्थता) की विशुद्धि होकर 
यथार्थ दर्शन की उपलब्धि (आराधना) होती है ।' 


३. निर्देद--.निर्वेद शब्द का अर्थ है उदासीनता, वैराग्य, अनासक्ति । सांसारिक 
प्रवृत्तियों के प्रति उदासीन भाव रखना, क्योंकि इसके अभाव में साधना के मांग पर 


चलना सम्भव नहीं होता । वस्तुतः निर्वेद निष्काम-भावना या अनासक्त दृष्टि के 
विकास का आवश्यक अंग है । 


४. अनुकम्पा--इस शब्द का शाब्दिक निर्वचन इस प्रकार है अनु + कम्प । अनु 
का अर्थ है तदनुसार, कम्प का अर्थ है कम्पित होना अर्थात्‌ किसी के अनुसार कम्पित 
होना । दूसरे शब्दों में दूसरे व्यक्ति के दुःख से पीड़ित होने पर तदनुकूल अनुभूति 
उत्पत्न होना ही अनुकम्पा है । वस्तुतः दुसरे के सुख-दुःख को अपना सुख-दुःख समझना 
ही अनुकम्पा है। परोपकार के नैतिक सिद्धान्त का आधार ही अनुकम्पा हैं। इसे 
सहानुभूति भी कहा जा सकता है । 


५. आस्तिक्य--आस्तिक्य शब्द आस्तिकता का द्योतक है। इसके मूल में अस्ति 
शब्द हैं जो सत्ता का वाचक हैं | आस्तिक किसे कहा जाये, इस प्रश्न का उत्तर अनेक 
रूपों में दिया गया है । कुछ ने कहा जो ईढवर के अस्तित्व या सत्ता में विश्वास करता है 
वह आस्तिक है, दूसरों ने कहा जो वेदों में आस्था रखता है वह आस्तिक है। लेकिन 
जैन विचारणा में आस्तिक और नास्तिक के विभेद का आधार भिन्‍त है । जैन दर्शन 
के अनुसार जो पुण्य-पाप, पुनर्जन्म, कर्म-सिद्धान्त और आत्मा के अस्तित्व को स्वीकार 
करता है, वह आस्तिक है । 

सम्यक्त्व के दूषण (अतिचार)--जैन-विचारकों की दृष्टि में यथार्थता या सम्यक्त्व 
के पाँच दूषण (अतिचार) माने गये हैं. जो सत्य या यथार्थता को अपने विश्युद्ध स्वरूप से 
जानने अथवा बनुभूत करने में बाधक हैं। अतिचार वह दोष है जिससे ब्रत-भंग तो नहीं 
होता लेकिन उसकी सम्यकेता प्रभावित होती है--सम्यक्‌ दृष्टिकोण की यथार्थता को 
प्रभावित्त करने वाले तीन दोष हैं--१. चलछ, २.मल और ३. अगराढ़ | चल दोष़ से 
तात्पर्य यह है कि व्यक्ति अन्तःकरण से तो यथार्थ दृष्टिकोण के प्रति दृढ़ रहता है, लेकिन 
कभी फनी क्षणिक रूप में वाह्य आवेगों से प्रभावित हो जाता है। मल वे दोष हैं जो 

यथार्थ दृष्टिकोण की निर्मछता को प्रभावित करते हैं । मर पाँच हैं :--- 


हक ३. शंका--बीतराग या अर्हत्‌ के कथनों पर शंका करना उसकी यथार्थता के प्रति 
त्मक दृष्टिकोण रखना ६ ह 
अमल. क पिकाकी कर किक शक 


१ उत्तरा्ययन, २९।१ 


५८ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


तो ऐसा सत्य-बोध निसर्गज ( प्राकृतिक ) होता है। बिना किसी गुरु आदि के उपदेश 
के, स्वाभाविक रूप में स्वतः उत्पन्न होने वाला, सत्य-बोध निसर्गज सम्यक्‍्त्व 
कहलाता है । 

( २ ) अधिगरमज सम्पवत्व--गुरु आदि के उपदेश रूप निमित्त से होनेवाला सत्य- 
बोध या सम्यक्‍त्व अधिगमज सम्यक्त्व कहलाता हैं । 

इस प्रकार जैन दार्शनिक न तो वेदान्त और मीमांसक दर्शन के अनुसार सत्य-पथ 
के नित्य प्रकटन को स्वीकार करते हैं और न न्याय वैज्ञेपिक और योग दर्शन के समान 
यह मानते हैँ कि सत्य-पथ का प्रकटन ईब्वर के दारा होता है । वे तो यह मानते हैं कि 
जीवास्मा में सत्य बोध को प्राप्त करने की स्वाभाविक शक्ति है और वह बिता किसी 
दूसरे को सहायता के भी सत्य-पथ का बोध प्राप्त कर सकता है, यद्यपि किन्‍्हीं विशिष्ट 
आत्माओं (सर्वज्ञ दीर्थकर) द्वारा सत्य-पथ्र का प्रकटन एवं उपदेश भी किया जाता है ।* 

सम्यवत्व के पांच अंग--सम्यक्त्व यथार्थता है, सत्य हैं। इस सत्य की साधना के 
लिए जैन विचारकों ने पाँच अंगों का विधान किया है । जब तक साधक इन्हें नहीं 
अपना लेता हैं, वह यथार्थ या सत्य की आराधना एवं उपलब्धि में समर्थ नहीं 
हो पाता। सम्यवत्व के वे पाँच अंग इस प्रकार है--- 

१. सम--सम्यक्त्व का पहला लक्षण है सम | प्राकृत भाषा के सम शब्द के 
संस्कृत भापा में तीन रूप होते हैं :---१ सम, २. शम, ३ श्रम । इन तीनों शब्दों के 
अनेक अर्थ होते हैं। 'सम” शब्द के ही दो अर्थ होते हैं--पहले अर्थ में यह समानुभूति 
या तुल्यताबोध है अर्थात्‌ सभी प्राणियों को अपने समान समझना | इस अर्थ में यह 
आत्मवत्‌ सर्वमूतेपु” के सिद्धान्त की स्थापना करता है, जो अहिंसा का आधार है। 
दूसरे अर्थ में इसे चित्तवृत्ति का समभाव कहा जा सकता हैं अर्थात्‌ सुख-दुःख हानि-लाभ 
एवं अनुकूल-प्रतिकूल दोनों स्थितियों में समभाव रखना, चित्त को विचलित नहीं हीने 
देना | सम चित्त-वृत्ति संतुलन है। संस्कृत शम्‌' के रूप के आधार पर इसका अर्थ 
होता है शांत करना भर्थात्‌ कषायाग्ति या वासनाओं को शांत करना | संस्कृत के तीसरे 
रूप श्र के आधार पर इसका निर्वचन होगा--सम्यक्‌ 'प्रयास” या पुरुषार्थ । 

२. संबेग--संवेग शब्द का धाव्दिक विइलेषण करने पर उसका निम्न अर्थ घ्वनित 
होता है सम्‌ + वेग, सम्‌-सम्यक्‌ उचित,'वेग-गति अर्थात्‌ सम्यक गति । सम्‌ शब्द आत्मा 
के अर्थ में भी आ सकता है। इस प्रकार इसका अर्थ होगा आत्मा की और गति। 
सामान्य अथ में सवेग शब्द अनुभूति के लिए भी प्रयुक्त होता है। यहाँ इसका तात्पर्य 
होगा स्वानुभूति, आत्मानुभूति अथवा आत्मा के आानन्दमय स्वरूप की अनुभूति । 
मनोविज्ञान में आकांक्षा की तीन्नतम अवस्था को भी संवेग कहा जाता है। इस प्रसंग में 
इसका अर्थ होगा सत्याभीष्सा अर्थात्‌ सत्य को जानने की तोब्रतम आकांक्षा, क्योंकि 
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पसम्परदर्शन प्र 
जिसमें सत्याभीष्सा होगी वही सत्य को पा सकेगा । सत्माभीष्सा से ही अन्ञान से ज्ञान 
की ओर प्रगति होती हैं। यही कारण है कि उत्तराष्ययनसूत्र में संवेग का प्रतिफल 
बताते हुए महावीर कहते हैं कि संवेग से मिथ्यात्व (अयथार्थता) की विशुद्धि होकर 
यथार्थ दर्शन की उपलब्धि (आराधना) होती है !' 


३, निर्वेत-->सिर्वेद शब्द का अर्थ है उद्यासीनता, वैराग्य, अवासक्तित । सांसारिक 
प्रवृत्तियों के प्रति उदासीन भाव रखना, क्योंकि इसके अभाव में साधना के मार्ग पर 


चलना सम्भव नहीं होता । वस्तुतः निर्वेद निष्काम-भावना या अनासक्त दृष्टि के 
विकास का आवश्यक अंग है । 


४. अनुकस्पा--इस शब्द का शाब्दिक निर्वचत इस प्रकार है अनु + कम्प ! अनु 
का अर्थ है तदनुसार, काम्प का अर्थ है कम्पित होना अर्थात्‌ किसी के अनुसार कम्पित 
होना । दूसरे शब्दों में दूसरे व्यक्ति के दुःख से पीड़ित होने पर तदलुकूल अनुभूति 
उत्पत्त होना ही अनुकम्पा हैं । वस्तुतः दुसरे के सुख-ढुःख को अपना सुख-दुःख समझना 
हो भनुकम्पा है। परोपकार के नैतिक धिद्धान्त का आधार ही अनुकम्पा है। इसे 
सहानुभूति भी कहा जा सकता है । 


५. भास्तिक्य--आस्तिक्य शब्द आस्तिकता का द्योतक है । इसके मूल में अस्ति 
शब्द हैं जो सत्ता का वाचक है । आस्तिक किसे कहा जाये, इस प्रश्त का उत्तर अनेक 
हुपों में दिया गया है । कुछ ने कहा जो ईब्दर के अस्तित्व या सत्ता में विश्वास करता है 
वह भास्तिक है, दूसरों ने कहा जो वेदों में आस्था रखता है वह आस्तिक है। लेकिन 
जैत विचारणा में आस्तिक और वास्तिक के विभेद का आधार भिन्‍्न है। जैन दर्शन 
के अनुसार जो पुण्य-पाप, पुनर्जन्म, कर्म-सिद्धान्त और आत्मा के अस्तित्व को स्वीकार 
करता हैँ, वह आास्तिक है । 

सम्यकक्‍त्व फे दृषण (अतिचार)--जैन-विचारकों को दृष्टि में यथार्थता या सम्यक्‍्त्व 
के पाँच दृषण (अतिचार) माने गये हैं जो सत्य था यथार्थता को अपने विश्ुद्ध स्वरूप से 
जानते अथवा अनुभूत करने में बाधक हैं। अतिचार वह दोष हैँ जिससे ब्रत-भंग तो नद्दीं 
होता छेकिन उसकी सम्यकेता प्रभावित होती है--सम्यक्‌ दृष्टिकोण की यथार्थता को 
भभावित करते वाले तीन दोप हैं--१. चक, २. मल और ३. अगाढ़ । चल दोषू से 
तात्पर्य यह है कि व्यक्ति अच्तःकरण से तो यथार्थ दृष्टिकोण के प्रत्ि दृढ़ रहता हैं, लेकिन 
कभी कभी क्षणिक रूप सें वाह्य भावेगों से प्रभावित हो जाता है। मल वे दोष हैं जो 

यथार्थ दृष्टिकोण की निर्मछ्ता को प्रभावित करते हैं। मल पाँच हैं :--.- 
१. शैका--वीतराग या अहंत्‌ के कथनों पर शंका करना उसकी यथार्थता के प्रति 


उत्तराष्ययत्र, २९११ 


६० जन, बौद्ध तथा गीता फै आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


२. आकांक्षा--स्वधर्म को छोड़कर पर-धर्म को इच्छा करना या आकांक्षा करना ! 
नैतिक एवं घार्षिक आचरण के फल की कामना करना। नैतिक कर्मों की फला- 
सक्ति भी साधत्ा-मार्ग में वाधक तत्त्व मानी गयी है । 


३. विचिकित्सा--नैतिक अथवा धामिक आचरण के फल के प्रति संशय करना 
अर्थात्‌ सदाचरण का प्रतिफल मिलेगा या नहीं ऐसा संशय करना | जैन-विचारणा में 
नैतिक कर्मो की फलाकांक्षा एवं फल-संशब दोनों को ही अनुचित माता गया है । कुछ 
जैनाचार्यों के अनुसार इसका अर्थ घृणा भी हैं।' रोगी एवं ग्लान व्यक्तियों के प्रति घृणा 
रखना । घृणाभाव व्यक्ति को सेवापथ से विमुख बनाता हैं । 

४, भिथ्या दृष्टियों की प्रशंसा--जिन लोगों का दृष्टिकोण सम्यक्र नहीं है ऐसे 
अयथार्थ दृष्टिकोणवाले व्यक्तियों अथवा संगठनों की प्रशंसा करना । 

५. भिथ्या दृष्टियों का अति परिचय--साधनात्मक अथवा नैतिक जीवन के प्रति 
जिनका दृष्टिकोण अयथाथ हैँ ऐसे व्यक्तियों से घनिष्ठ सम्बन्ध रखना। संगति का असर 
व्यक्ति के जीवन पर काफी अधिक होता है । चरित्र के निर्माण एवं पतन दोनों पर ही 
संगति का प्रभाव पड़ता हैँ, अतः सदाचारी पुरुष का अनैतिक आचरण करने वाले लोगों 
से अति परिचय या घनिष्ठ सम्बन्ध रखना उचित नहीं माना गया है । 


कविवर वनारसीदास जी ने नाटक समयसार में सम्यक्त्व के अतिचारों की एक 
भिन्‍न सूची प्रस्तुत की है। उनके अनुसार सम्यक्‌ दर्शन के निम्न पाँच अतिचार हैं :-- 
१, लोकभय, २. सांसारिक सुखों के प्रति आसक्ति, ३. भावी जीवन में सांसारिक सुखों के 
प्राप्त करने की इच्छा, ४. मिथ्याशास्त्रों की प्रशंसा एवं ५. मिथ्या-मतियों की सेवा ।* 

अगाढ़ दोप वह दोप हैं जिसमें अस्थिरता रहती हैं। जिस प्रकार हिलते हुए दर्पण 
में यथार्थ रूप तो दिखता है, लेकिन वह अस्थिर होता है। इसी प्रकार अस्थिर चित्त 
में सत्य प्रकट तो होता है, लेकिन अस्थिर रूप में । जैन-विचारणा के अनुसार उपर्युक्त 
दोषों की सम्भावना क्षायोपशिमक सम्यक्‍त्व में होती है, उपशम सम्यक्‍त्व और क्षायिक 
सम्यक्त्व में नहीं होती, क्योंकि उपशम सम्यक्‍त्व की समयावधि ही इतनी क्षणिक होती 
हैं कि दोष होने का समय नहीं रहता ओर क्षायिक सम्यक्त्व पूर्ण शुद्ध होता है, अतः 
वहाँ भी दोषों को सम्भावत्ता नहीं रहती । 

सम्यग्दर्शन के आठ दर्शनाचार--उत्तराध्ययनसूत्र में सम्यग्दर्शन की साधना के 
आठ अंग्रों का वर्णन हैँ । दर्शन-विशुद्धि एवं उसके संवद्ध न और संरक्षण के लिए इतका 
पालन आवश्यक है । आठ अंग इस प्रकार हैं :-- 





१. देखिये-गोम्मट्सार-जीवकाण्ड गाथा २९ की अंग्रेजी टीका जे०एल० जैनी, पृष्ठ २२ 
२. नाटकसमयसार, १३।३८ 


सम्यरदर्शन ६१ 


(१ ) निरशंकित, ( २) निःकांक्षित, ( ३ ) निविचिकित्सा, (४ ) अल; 
(५ ) उपवृहण, ( ६ ) स्थिरीकरण, (७) वात्सल्य और (८) प्रभावना। 
(१) निशशंकता--संशयशीलता का अभाव ही निश्शंकता हैं। जिन-प्रणीत तत्त्व 
दर्शन में शंका नहीं करना, उसे यथार्थ एवं सत्य मानना ही निरशंकता है ।* संशयशीलता 
साधना की दृष्टि से विधातक तत्त्व है। जिस साधक की मन:स्थिति संशय के हिंडोले में 
शूछ रही हो वह इस संसार में झूलता रहता है ( परिभ्रमण करता रहता है ) और 
अपने लक्ष्य को नहीं पा सकता । साधना के लक्ष्य की प्राप्ति के लिए साधथ्य, साधक और 
साधता-पथ तीनों पर अविचल श्रद्धा होनी चाहिए । साधक में जिस क्षण भी इन तीनों 
में से एक के प्रति भी संदेह उत्पन्न होता है, वह साधना से च्यूत हो जाता है यही कारण 
है कि जैन साधता निरशंकता को आवश्यक मानती हैं। निश्शंकता की इस धारणा को 
भशा और तक॑ की विरोधी नहीं मावना चाहिए | संशय ज्ञान के विकास में साधन हो 
सकता है, लेकिन उसे साध्य मान छेता अथवा संशय में हो रुक जाना साधक के लिए 
उपयुक्त नहीं है मूलाचार में निशशंकता को निर्भयता माना गया है | चैतिकता के लिए 
पूर्ण निर्भय जीवन आवश्यक है । भय पर स्थित नैतिकता सच्ची नैतिकता नहीं हैं । 


(२) निष्कांक्षणा--स्वकीय आनन्‍्दसय परमात्मस्वरूप में निष्ठावानू रहना और 
किसी भी पर-भाव की आकांक्षा या इच्छा नहीं करना निष्कांक्षता हैं । साधनात्मक जीवन 
में भौतिक वैभव, ऐहिक तथा पारलौकिक सुख को लक्ष्य बनाना ही जैन दर्शन के अनुसार 
'कांक्षा” है ।४ किसी भी लौकिक और पारलौकिक कामना को लेकर साधनात्मक 
जौवन में प्रविष्ट होना जैन विचारणा को मान्य नहीं है । वह ऐसी साधना को वास्तविक 
भाधता नहीं कहती है, क्योंकि वह आत्म-केन्द्रित नहीं है। भौतिक सुखों और उपलब्धियों 

पीछे भागनेवाला साधक चमत्कार और प्रलोभन के पीछे किसी भी क्षण लक्ष्यच्युत 
हो सकता है । इस प्रकार-जैन-साधना में यह माना गया हैं कि साधक को साधना के 
क्षेत्र में प्रविष्ट होने के लिए निष्कांक्षित अथवा निष्कामभाव से युक्त होना चाहिए । 
आचार अमृतचन्द्र ने पुरुषार्थसिद्धयुपाय में तिप्कांक्षता का अर्थ--एकान्तिक मान्यताओं 
से दूर रहना' किया है ।' इस आधार पर अनाग्रह युक्त दृष्टिकोण सम्यक्त्व के लिए 
आवश्यक है । 

(३) निर्विचिकित्सा--विचिकित्सा के दो अर्थ हैं :-- 

हि (अ) मैं जो धर्म-क्रिया या साधना कर रहा हूँ इसका फल मुझे मिलेगा या नहीं, 
-.. यह साना व्यर्थ तो नहीं चली जावेगी, ऐसी आशंका रखना “विचिकित्सा” 
!. उत्तराष्ययन, २८१३१ २. आचारांग, १॥५॥५॥१६३ 


हे. मूछाचार, २९५२-५३ ४. रत्नकरण्डकश्रावकाचार, १२ 
+, पुरुपार्थ सिद्धपाय २३ 


६० जेन, बौद्ध तथा गीता फे आचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


२. आकांक्षा--स्वधर्म को छोड़कर पर-घर्म की इच्छा करना या आकांक्षा करना । 
नैतिक एवं घामिक आचरण के फल की कामना करना। नैतिक कर्मों की फला- 
सवित भी साधना-मार्ग में वाधक तत्त्व मानी गयी है । 


३. विचिकित्सा--नैतिक अथवा धामिक आचरण के फल के प्रति संशय करना 
अर्थात्‌ सदाचरण का प्रतिफल मिलेगा या नहीं ऐसा संशय करना | जैन-विचारणा में 
नैतिक कर्मो की फलाकांक्षा एवं फल-संशब दोनों को ही अनुचित माना गया है । कुछ 
जैनाचार्यों के अनुसार इसका अर्थ घृणा भी है।' रोगी एवं ग्लानव्यक्तियों के प्रति घृणा 
रखना । घृणाभाव व्यक्ति को सेवापथ से विमुख बनाता हैं । 

४. भिथ्या दृष्टियों की प्रशंसा--जिन लोगों का दृष्टिकोण सम्यक नहीं है ऐसे 
अयथार्थ दृष्टिकोणवाले व्यक्तियों अथवा संगठनों की प्रशंसा करता । 

५. सिथ्या दृष्टियों का अति परिचय--साधनात्मक अथवा नैतिक जीवन के प्रति 
जिनका दृष्टिकोण अयथार्थ है ऐसे व्यक्तियों से घनिष्ठ सम्बन्ध रखना। संगति का असर 
व्यक्ति के जीवन पर काफी अधिक होता हैं। चरित्र के निर्माण एवं पतन दोनों पर ही 
संगति का प्रभाव पड़ता हैं, अतः सदाचारी पुरुष का अनैतिक आचरण करने वाले लोगों 
से अति परिचय या घनिष्ठ सम्बन्ध रखना उचित नहीं माना गया हैं । 


कविवर बनारसीदास जी ने नाटक समयसार में सम्यक्त्व के अतिचारों की एक 
भिन्‍त सूची प्रस्तुत की हैं। उनके अनुसार सम्यक्‌ दर्शन के निम्व पाँच अतिचार हैं :-- 
१, छोकभय, २, सांसारिक सुखों के प्रति आसक्ति, ३. भावी जीवन में सांसारिक सुखों के 
प्राप्त करने की इच्छा, ४. मिथ्याशास्त्रों की प्रशंसा एवं ५. मिथ्या-मतियों की सेवा ।* 

अगाढ़ दोप वह दोप है जिसमें अस्थिरता रहती है । जिस प्रकार हिलते हुए दर्पण 
में यथार्थ रूप तो दिखता है, लेकिन वह अस्थिर होता है। इसी प्रकार अस्थिर चित्त 
में सत्य प्रकट तो होता है, लेकिन अस्थिर रूप में । जैन-विचारणा के अनुसार उपर्युक्त 
दोषों की सम्भावना क्षायोपशिमक सम्यक्‍त्व में होती है, उपशम सम्यक्त्व और क्षायिक 
सम्यकत्व में नहीं होती, क्योंकि उपशम सम्यक्त्व की समयावधि ही इतनी क्षणिक होती 
है कि दोष होने का समय नहीं रहता और क्षायिक सम्यक्त्व पूर्ण शुद्ध होता है, अतः 
वहाँ भी दोषों की सम्भावना नही रहती । 

सम्यग्दर्शन के आठ दर्शनाचार--उत्तराध्ययनसूत्र में सम्यप्दर्शन की साधना के 
आठ अंगों का वर्णन है। दर्शन-विशुद्धि एवं उसके संवद्धच और संरक्षण के लिए इनका 
पालन आवश्यक है । आठ अंग इस प्रकार हैं :-- 





१. देखिये-गोम्मठसार-जीवकाण्ड गाथा २९ की अंग्रेजी टीका जे०एल० जैनी, पृष्ठ २२ 
२. नाटकसमयसार, १३२॥३८ 


सम्पर्दर्शन रे 


(१ ) चिदशंकित, ( २) निःकांक्षित, ( ३ ) निविचिकित्सा, ( ४ ) अमूढ॒दृष्टि, 
(५) उपवृंहण, ( ६ ) स्थिरीकरण, (७) वात्सल्य और (८) प्रभावना। 

(१) विडशंकता--संशयशीलता का अभाव ही निश्शंकता है । जिन-प्रणीत तत्त्व 
दर्शन में शंका नहीं करना, उसे यथार्थ एवं सत्य मानना ही निःशंकता है ।* संशयशीलता 
साधना की दृष्टि से विधातक तत्त्व है। जिस साथक की मन:स्थिति संशय के हिंडोले में 
झूल रही हो वह इस संसार में झूलता रहता है ( परिभ्रमण करता रहता है ) और 
अपने लक्ष्य को नहीं पा सकता । साधना के लक्ष्य की प्राप्ति के लिए साध्य, साधक और 
साधना-पथ तीनों पर अविचल श्रद्धा होनी चाहिए । साधक में जिस क्षण भी इन तीनों 
में से एक के प्रति भी संदेह उत्पन्न होता है, वह साधना से च्युत हो जाता है यही कारण 
है कि जैन साधता निदशंकता को आवश्यक मानती है । निदशंकता की इस घारणा को 
प्रज्ञा और तर्क की विरोधी नहीं मानना चाहिए । संशय ज्ञान के विकास में साधन हो 
सकता है, लेकित उसे साध्य मान लेना अथवा संशय में ही रुक जाना साधक के लिए 
उपयुक्त नहीं है मूलाचार में निश्शंकता को निर्भयता माना गया है ।3 नैतिकता के लिए 
पूर्ण निर्भम जीवन आवश्यक है । भय पर स्थित नैतिकता सच्ची नैतिकता नहीं हैं । 


(२) निष्कांक्षता--स्वकीय आनन्दमय परमात्मस्वरूप में निष्ठावान्‌ रहता और 
किसी भी पर-भाव की आकांक्षा या इच्छा नहीं करना निष्कांक्षता हैं । साधनात्मक जीवन 
में भौतिक वैभव, ऐहिक तथा पारलौकिक सुख को लक्ष्य बनाना ही जैन दर्शत के अनुसार 
 काक्षा” है ।* किसी भी छौकिक और पारलौकिक कामना को लेकर साधनात्मक 
जीवन में प्रविष्ट होना जैन विचारणा को मान्य नहीं है । वह ऐसी साधना को वास्तविक 
साधना नहीं कहती है, क्योंकि वह आत्म-केन्द्रित नहीं है। भौतिक सुखों और उपलब्धियों 
के पीछे भागनेवाला साधक चमत्कार और श्रलोभत के पीछे किसी भी क्षण लक्ष्यच्युत 
हो सकता है। इस प्रकार-जैन-साथना में यह माना गया है कि साधक को साधना के 
क्षेत्र में प्रविष्ट होने के लिए निष्कांक्षित अथवा निष्कामभाव से युक्त होना चाहिए। 
आचार्य अपृत्तचन्द्र े पुरुपार्थलिद्धचुपाय में निष्कांक्षता का अर्थ--एकान्तिक मान्यताओं 


3. ५ 
से दूर रहनए किया हैं।' इस आधार पर अनाग्रह युक्त दृष्टिकोण सम्यक्त्व के लिए 
आवश्यक हैँ । 


(३) निर्विचिकित्सा--विचिकित्सा के दो अर्थ हैं :-- 
...अ) मैं जो धर्म-क्रिया या साधना कर रहा हूँ. इसका फल मुझे मिलेगा या नहीं, 
मैरी यह साधना व्यर्थ तो नहीं चलो जावेगी, ऐसी आशंका रखता “विचिकित्सा” 
१. उत्तराष्ययन, २८३ १ 


है. मूलाचार, २(५२-.५३ 
5. पुरुपार्थ सिद्धचुयाय २३ 


२, आचारांग, १५॥५१६३ 
४, रत्वकरण्डकश्नावकाचार, १२ 


६२ जैन, बोद्ध तथा गीता के जाचारवर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


कहलाती है। इस प्रकार साधना अथवा नैतिक क्रिया के फल के प्रति झंकाकुरू बने रहना 
विचिकित्सा है | शंकालु हृदय साधक में स्थिरता और धैर्य का अभाव होता है और 
उसकी साधना सफल नहीं हो पाती । अतः साधक के लिए यह आवश्यक हैं कि वह इस 
प्रतीति के साथ नैतिक आाचारण का प्रारम्भ करे कि क्रिया और फल का अविनाभावी 
सम्बन्ध है और यदि नैतिक आचरण किया जाबेगा तो विश्चित रूप से उसका फल होगा 
ही। इस प्रकार क्रिया के फल के प्रति सन्देह न होना ही निर्विचिकित्सा हैं । 

(व) कुछ जैनाचार्यो के अनुसार तपस्वी एवं संयमपरायण मुनियों के दु्बंल, जर्जर 
शरीर अथवा मलिन वेशभूपा को देखकर मन में >लानि लाना विचिकित्सा है, अत: साधक 
की वेशभूपा एवं शरीरादि बाह्य रूप पर घ्यान न देकर उसके साधानात्मक गुणों पर 
विचार करना चाहिए । वेशभूपा एवं शरीर आदि वाह्म सौन्दर्य पर दृष्टि को केन्द्रित न 
करके उसे आत्म-सौन्दर्य पर केन्द्रित करना ही सच्ची निविचिकित्सा है। आचार्य 
समन्तभद्र का कथन है, शरीर तो स्वभाव से ही अपवित्र है, उसकी पवित्रता तो सम्यगू- 
ज्ञान-दर्शन-चा रित्ररूप रत्तत्रय के सदाचरण से ही हैं अतए व गुणीजनों के शरीर से घृणा 
न कर उसके गुणों से प्रेम करना निविचिकित्सा हैँ ।' 


४, अमृद्वृष्टि--पूढ़ता अर्थात्‌ अज्ञान । हेय और उपादेय, योग्य और अयोग्य के 
मध्य निर्णायक क्षमता का अभाव ही मूढ़ता है। मूढ़ताएँ तीन प्रकार हैं---१. देवमूढ़ता, 
२, लोकपृढ़ता, ३. समयमूढ़ता । 


(अ) देवमुढ़ता--साधना का आदर्श कौन हैं ? उपास्य बनने की क्षमता किसमें 
हैं ? ऐसे निर्णायक ज्ञान का अभाव ही देवमूढ़ता है, इसके कारण साधक गलत आदर्श 
और उपास्य का चयन कर लेता है | जिसमें उपास्य अथवा साधना का आदर्श बनने 
की योग्यत्ता नहीं हैं उसे उपास्य बना लेना देवमूढ़ता हैं। काम-क्रोधादि आत्म-विकारों 
के पूर्ण विजेता, वीतराग एवं अविकल ज्ञान और दर्शन से युक्त परमात्मा को ही अपना 
उपास्य और जादर्श बनाना ही देव के प्रति अमृद्दृष्टि है । 

(ब) लोकमृढ़ता--लोक-प्रवाह और रूढ़ियों का अन्धानुकरण ही लोकमूढ़ता है । 
आचार्य समन्तभद्र कहते हैं कि "नदियों एवं सागर में स्तान करने से आत्मा की शुद्धि 
मानना, पंत्थरों का ढेर कर उससे मुक्ति समझना अथवा पर्वत से ग्रिरकर या अग्नि 
में जलकर प्राण-विसर्जन करना आदि लोकमूढ़ताएँ हैं । 

(स) समयमूढ़ता--समय का अर्थ प्रिद्धान्त या शास्त्र भी हैं। इस अर्थ में 
सैद्धान्तिक ज्ञान या शास्त्रीय ज्ञान का अभाव समय-सूढ़ता है । 

५, उपबृंहण-बुहि धातु के साथ उप उपसर्ग लगाने से उपबृंहण शब्द निष्पन्त हुआ 
है जिसका अर्थ है वृद्धि करचा, पोषण करना । अपने आध्यात्मिक गुणों का विकास 





१. र॒त्नकरण्डक श्रावकाचार, २३ २. वहों, २२ 
। 


सल्यग्दर्शन रे 
करना ही उपर्ृहण हैं ।* सम्यक आचरण करनेवाले गुणीजनों की प्रशंसा आदि करके 
उनके सम्यक्‌ आचरण में योग देना उपबृंहृण हैं । 


(६ ) स्थिरीकरण--क्रभी-की ऐसे अवसर उपस्थित हो जाते हूं बह साधक 
भौतिक प्रललोभन एवं साधनासम्बन्धी कठिताइयों के कारण पथच्युत हो जाता है। ब्त्तः 
ऐसे अवसरों पर स्वयं को पथच्युत होने से बचाना और परथच्युत साथकों को धर्म-मार्ग 
में स्थिर करना स्थिरीकरण है । सम्यर्दृष्टिसम्पन्त साधकों को व केवल अपने विकास 
की चिन्ता करनी होती है वरत्‌ उनका यह भी. कर्तव्य हैं कि वह ऐसे साधकों को जो 
धर्म-मार्ग से विचरित या पतित हो गये हैं उन्हें धर्म-मार्ग में स्थिर करें । जैन-दर्शन 
यह मानता है कि व्यक्ति या समाज की भौतिक सेवा सच्ची सेवा नहीं है, सच्ची प्रेवा 
तो है उस्ते धर्म-मार्ग में स्थिर करना । जैनाचार्यों का कथन है कि व्यक्ति अपने शरीर 
के चमड़े के जूते बताकर अपने माता-पिता को पहिनावे भर्थात्‌ उनके प्रति इतना अधिक 
आत्मोत्सर्ग का भाव रखे तो भी वह उनके ऋण से उऋण नहीं हो सकता । बहु माता- 
पिता के ऋण से ऋण तभी माना जाता है जब वह उन्हें मार्ग में स्थिर करता है। 
दूसरे शब्दों में उनकी साधना में सहयोग देता है। अतः धर्म-मार्ग से धव्यृत होनेवाले 
व्यक्तियों को धर्म-मार्ग में पुनः स्थिर करना साधक का कर्तव्य मानता गया हैं! पतन 
दो प्रकार का है :--१. दर्शन विकृति अर्थात्‌ दृष्टिकोण को विकृृति और २. चारित्र 
विक्षति अर्थात्‌ धर्म-मार्ग से चुत होचा । दोनों ही स्थितियों में उसे यथोचित बोध देकर 
स्थिर करता चाहिए ।* 

(७ ) वात्सल्य--धर्म का आचरण करनेवाले समान गुण-शील साथियों के प्रति 
प्रेमभाव रखना वात्सल्य है। आचार समन्तभद्र कहते हैं स्वर्षानियों एवं गुगियों के प्रति 
निष्कपट भाव से प्रीति रखना और उतकी यथोचित सेवान्शश्रूषा करना वात्सल्य है ।3 
वात्सल्य में मात्र ध्रमर्पण और प्रपत्ति का भाव होता हैं। वात्सल्य धर्म-शासव के प्रति 
अरुराग है । वाच्सल्य का प्रतीक गाय और गोवत्स ( बछड़ा ) का प्रेम है। जिस प्रकार 
गाय बिना किसी प्रतिफल की. अपेक्षा के वछड़े को संकट में देखकर अपने प्राणों को भी 
जोखिम में डाल देती है, इसी प्रकार सम्परदृष्टि साधक का 
धामिकजनों के सहयोग और सहकार के छिए कुछ भी उठा 
था सामाजिक भावना का केस्द्रीय तत्व है | 


भी यह कर्तव्य हूँ कि वह 
त रखे । धात्सल्य संध-धर्म 


( ८ ) प्रभावना--साधना के क्षेत्र में स्व- 
पुष्प अपनी सुवास से स्वयं भी सुवासित होता 
वैसे हो साधक सदाचरण और ज्ञात्त को सौरभ 

नम 264. ६00० (४५४ 


१. पुरुषार्थसिद्धबुपाय, २७ 
वही, २८ 


“पर कल्याण की भावना होती हैं। जैसे 
है और दूसरों को भी सुवासित करता हँ 
से स्वयं भी सुरभित होता है और जगत्‌ 


३. रत्वकरण्डकश्रावकाचार, १७ 


६२ जैन, बौद्ध तथा गोता फे आचारवर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


कहलाती है। इस प्रकार साथना अथवा नैतिक क्रिया के फल के प्रति शंकाकुल बने रहना 
विचिकित्सा हैं| शंकाल्‌ हृदय साधक में स्थिरता और धैर्य का अभाव होता है और 
उसकी साधना सफल नहीं हो पाती । अतः साधक के लिए यह आवश्यक है कि वह इस 
प्रतीति के साथ नैतिक भाचारण का प्रारम्भ करे कि क्रिया और फल का अविनाभावी 
सम्बन्ध है और यदि नैतिक आचरण किया जावेगा तो निश्चित रूप से उसका फल होगा 
ही । इस प्रकार क्रिया के फल के प्रति सन्देह न होना ही निविचिकित्सा है । 

(ब) कुछ जैनाचार्यो के अनुसार तपस्वी एवं संयमपरायण मुनियों के दुर्वल, जर्जर 
शरीर अथवा मलिन वेशभूपा को देखकर मन में ग्लानि लाना विचिकित्सा है, अतः साधक 
की वेशभूपा एवं शरीरादि बाह्य रूप पर ध्यान न देकर उसके साधानात्मक गुणों पर 
विचार करना चाहिए। वेशभूपा एवं शरीर आदि बाह्य सौन्दर्य पर दृष्टि को केन्द्रित न 
करके उसे आत्म-सौन्दर्य पर केन्द्रित करना ही सच्ची निविचिकित्सा है। आचार्य 
समनन्‍्तभद्र का कथन है, शरीर तो स्वभाव से ही अपवित्र है, उसकी पवित्रता तो सम्यग्‌- 
ज्ञान-दर्शन-चारित्ररूप रत्नत्रय के सदाचरण से ही है अतएव गुणीजनों के शरीर से घृणा 
न कर उसके गुणों से प्रेम करना निर्विचिकित्सा है |" 


४. असृढ्दृष्टि--मूढ़ता अर्थात्‌ अज्ञान । हेय और उपादेय, योग्य और अयोग्य के 
मध्य निर्णायक क्षमता का अभाव ही मूढ़ता है। मूढ़ताएँ तीन प्रकार हँ--१. देवमूढ़ता, 
२, लोकमृढ़ता, ३. समयमृढ़त्ता । 


(अ) देवमुढ़ता--साथना का आदर्श कौन हैं ? उपास्य बनने की क्षमता किसमें 
हैं ? ऐसे निर्णायक ज्ञान का अभाव ही देवमूढ़ता है, इसके कारण साधक गलत आदर्श 
और उपास्य का चयन कर लेता है । जिसमें उपास्यथ अथवा साधना का आदर्श बनते 
की योग्यता नहीं है उसे उपास्य बना लेना देवमूढ़ता हैं । काम-क्रोधादि आत्म-विकारों 
के पूर्ण विजेता, वीतराग एवं अविकल ज्ञान और दर्शन से युक्त परमात्मा को ही अपना 
उपास्य और भादर्श बनाना ही देव के प्रति अमूद्दृष्टि है | 

(ब) लोकमूढ़ता--लोक-प्रवाह और रूढ़ियों का अन्धानुकरण ही छोकमूढ़ता है । 
आचार्य समन्‍्तभद्र कहते हैं कि "नदियों एवं सागर में स्तान करने से आत्मा की शुद्धि 
मानना, पत्थरों का ढेर कर उससे मुक्ति समझना अथवा पर्वत से ग्रिरकर या अग्नि 
में जलकर प्राण-विसर्जन करना आदि छोकमूढ़ताएँ हैं ।' 

(स) समयमूढता--समय का अर्थ सिद्धान्त या ज्ास्त्र भी है। इस अर्थ में 
सैद्धान्तिक ज्ञान या शास्त्रीय ज्ञान का अभाव समय-मूढ़ता है । 

५. उपबृंहण-बृहि धातु के साथ उप उपसर्ग लगाने से उपबृंहण शब्द निष्पन्त हुआ 
है जिसका अर्थ है वृद्धि करना, पोषण करना । अपने आध्यात्मिक गुणों का विकास 


१, रत्नकरण्डक श्रावकाचार, २३ २. वहो, २२ 
६ 





सम्यवर्शन ४ ६५ 
गुर और धर्म के प्रति निष्ठा माना गया है, उसी श्रकार बौद्ध-दर्शन में श्रद्धा का अर्थ 
बुद्ध, संघ और धर्म के प्रति निष्ठा है। जिस प्रकार जैन-दर्शन में देव के रूप में मरहंत 
को साधना का आदर्श भातता गया है, उसी प्रकार वीद्ध-परम्परा में साधना के आदर्श 
के रूप में बुद्ध और बुद्धस्व मान्य है। साधनान्‍मार्ग के रूप में दोनों ही धर्म के प्रति 
निष्ठा को आवश्यक मानते हैं ) जहाँ तक साथना के पथ-अ्रदर्शक का प्रश्न है, जैन- 
परापरा में पथ-प्रदर्शक के रूप में गुरु को स्वीकार किया गया है, जबकि वीद्ध-परम्परा 
उसके स्थात पर संघ को स्वीकार करती है । 

जैन-दर्शन में सम्यग्दर्शन के दृष्टिकोगपरक भर श्रद्धापरक ऐसे दो अर्थ स्वीकृत रहे 
हैं। जबकि बौद्ध-परम्परा में श्रद्धा और सम्यर्दृष्टि ये दो भिन्‍त तथ्य माने गये हैं । फिर 


भी दोनों समवेत रूप में जैन-दर्शव के सम्यस्दर्शन के अर्थ को अवधारणा को बौद्ध-दर्शन 
में भी प्रस्तुत कर देते हैं । 


बौद्ध-परम्परा में सम्य्दृष्टि का अर्थ दुःख, दुःख के कारण, दुःख निवृत्ति का मार्ग 
और दुःख-विमुक्ति इन चार आर्य-सत्यों की स्वीकृति हैं । जिस प्रकार जैन-दर्दान में बहु 
जीवादि नव तत्त्वों का श्रद्धान है, उसी प्रकार बौद्ध-दर्शन में वह चार आर्य-सत्यों का 
श्रद्धान है । 

यदि हम सम्यस्दर्शन को वत्त्वदृष्टि या तत्त्व-भ्रद्धाव से भिन्‍म श्रद्धापरक अर्थ में 
लेते हैं तो बौद्धपरम्परा में उसकी तुलना श्रद्धा से की जा सकती है। चौद्ध-परम्परा में 
श्रद्धा पाँच इन्द्रियों में प्रथम इन्द्रिय, पाँच बलों में अन्तिम बल और स्ोतापन्‍्त अवस्था 
का प्रथम अंग मानी गई है। बौद्ध-परम्परा में श्रद्धा का अर्थ चित्त की प्रसादमयी अवस्था 
है। जब भ्रद्धा चित्त में उत्पन्त होती है तो वह चित्त को प्रीति और प्रमोद से भर 
देती हैं और चित्तमलों को नष्ट कर देती हूँ । बौद्ध-परम्परा में श्रद्धा अन्धविश्वास नहीं, 
वरन्‌ एक बुद्धि-सम्मत अनुभव है । यह विश्वास करता नहीं, वरन्‌ साक्षास्कार के पश्चात 
उत्प्त तत्त्व-मिष्ठा है। बुद्ध एक ओर यह मानते हैं कि धर्म का ग्रहण स्वयं के हारा 
जानकर ही करता चाहिए । समग्र कालामसुत्त में उन्होंने इसे सविस्तार स्पष्ट किया है । 
दूसरी ओर वे यह भी आवश्यक समझते हैं कि प्रत्येक व्यक्ति बुद्ध, धर्म और संघ के 
प्रति निष्ठावान्‌ रहे । बुद्ध श्रद्धा को प्रज्ञा से समन्वित करके चलते हैं। मज्झिमनिकाय 
में बुद्ध यह स्पष्ट कर देते हैं कि समीक्षा के द्वारा ही उचित प्रतीत होने पर धर्म को ग्रहण 
करना चाहिए ।* विवेक और समीक्षा सदैव ही बुद्ध को स्वीकृत रहें हैं। बुद्ध कहते 
थे कि भिक्षुओं, क्या तुम शास्ता के गौरव से तो 'हाँ' नहीं कह रहे हो ? मिक्षुओं, जो 
उन्हाश अपना देखा हुआ, अपना अनुभव किया हुआ है क्या उसी को तुम्त कह रहे 
है! इस अकार बुद्ध शड्ा को पता से समन्वित करते हैं। सामान्यतया बौद्ध-दर्कन 


१. मज्ञिमनिकाय, १।५॥७ २. वही, १४८ 
हि 


गा 


घ्४ जन, बौद्ध तथा गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्यपन 


को भी सुरभित करता है । साधना, सदाचरण और ज्ञान की सुरभि द्वारा जगत्‌ के 
अन्य प्राणियों को धर्म-मार्ग की ओर आकपित करना ही प्रभावना है | प्रभावता आठ 
प्रकार की है :--( १) प्रवचन, (२) धर्म-कथा, (३) वाद, (४) नैमित्तिक, (५) तप, 
(६) विद्या, (७) प्रसिद्ध ब्रत ग्रहण करना और (८) कवित्वशक्ति । 


सम्पग्दर्शन की साधना के छह स्थान--जिस प्रकार बौद्धनसाधना के अनुसार दुःख 
है, दुःख का कारण है, दुःख से निवृत्ति हो सकती है और दुःखनिवृत्ति का मार्ग हैं' 
इन चार आर्य-सत्यों की स्वीकृति सम्पग्दृष्टि है, उसी प्रकार जैन-साधना के अनुसार 
पट स्थानकों) ( छह वातों ) की स्वीकृति सम्यर्दृष्टि है--(१) आत्मा है, (२) भत्मा 
नित्य है, (३) आत्मा अपने कर्मो का कर्ता है, (४) आत्मा कृत कर्मो के फल का भोक्‍ता 
है, (५) भात्मा मुक्ति प्राप्त कर सकता है और (६) मुक्ति का उपाय ( मार्ग ) है । 


जैन तत्त्व-विचारणा के अनुसार इन पद्स्थानकों पर दृढ़ प्रतीति सम्यर्दर्शन की 
साधना का आवश्यक अंग है । दृष्टिकोण की विशुद्धता एवं सदाचार दोनों ही इन पर 
निर्भर हैं; ये पट्स्थानक जैन-नैतिकता के केन्द्र बिन्दु हैं । 


वोद्ध-वर्शन में सम्यर्दर्शन का स्वरूप--बोद्ध-परम्परा में सम्यर्दर्शन के सामानार्थी 
सम्यर्दृष्टि, सम्यग्समाधि, श्रद्धा एवं चित्त शब्द मिलते हैं । बुद्ध ने अपने त्रिविध साथना- 
मार्ग में कहीं शोल, समाधि और प्रज्ञा, कहीं शील, चित्त और प्रज्ञा और कहीं शील, 
श्रद्धा और प्रज्ञा का विवेचन किया हैं | बौद्ध-परम्परा में समाधि, चित्त और श्रद्धा का 
प्रयोग सामान्यतया एक ही अर्थ में हुआ है । वस्तुतः श्रद्धा चित्त-विकल्प की शूच्यता 
की ओर ही ले जाती है । श्रद्धा के उत्पन्न हो जानें पर विकल्प समाप्त हो जाते हैं । 
उसी प्रकार समाधि की अवस्था में भी चित्त-विकल्पों की शून्‍्यता होती है, अतः दोनों 
को एक ही माना जा सकता हैं। श्रद्धा और समाधि दोनों ही चित्त की अवस्थाएँ है, 
अतः उनके स्थान पर चित्त का प्रयोग भी किया गया है। क्योंकि चित्त की एकाग्रता 
ही समाधि है और चित्त की भावपूर्ण अवस्था ही श्रद्धा है। अतः चित्त, सम्राधि और 
श्रद्धा एक ही अर्थ को अभिव्यक्ति करते हैं। यद्यपि अपेक्षा-भेद से इनके अर्थों में भिन्‍्नता 
भी है। श्रद्धाबुद्ध, संघ और धर्म के प्रति अनन्य निष्ठा हैं तो समाधि चित्त की शान्त 
अवस्था है । 

बौद्ध-परम्परा में सम्यस्दर्शन का अर्थ-साम्य बहुत कुछ सम्यर्दृष्टि से है। जिस 
प्रकार जैन-दर्शन में सम्यस्दर्शन तत्त्व-अद्धा है उसी अकार वौद्ध-दर्शन में सम्यरदृष्टि 
चार आर्य सत्यों के प्रति श्रद्धा है । जिस प्रकार जैन-दर्शन में सम्यर्दर्शन का अर्थ देव, 





१. पुरुषार्थसिद्््ुपाय, ३० 
२. आत्मा छे, ते नित्य छे, छे कर्ता निजकर्म । 
छे भोक्‍ता वणी मोक्ष छे, मोक्ष उपाय सुधर्म ।-आत्मसिद्धिशास्त्र, पृष्ठ ४३ 
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आवद्यक है । श्रद्धारहित यज्ञ, तप, दान आदि सभी नैतिक कर्म निरर्थक माने भये 
हैं।! गीता में श्रद्धा तीन प्रकार की वर्णित हैं--१. सात्विक, २, राजस और 
हे, तामस । सात्विक श्रद्धा सत्वगुण से उत्पन्त होकर देवताओं के प्रति होती है। 


राजस श्रद्धा यज्ञ और राक्षसों के प्रति होती है, इसमें रजोगुण को प्रधानता होतो है । 
तामस श्रद्धा भूत-प्रेत आदि के प्रति होती है ।* 


जैसे जैन-दर्शन में संदेह सम्यरदर्शन का दोष है, बसे ही गीता में भी संशयात्मकता दोप 
हैं ७ जिस प्रकार जैन-दर्शन में फलाकांक्षा सम्यग्दर्शन का अतिचार ( दोष ) मानी गई 
है, उसी प्रकार गीता में भी फलाकांक्षा को नैतिक जीवन का दोष भाना गया हैँ । गीता 
के अनुसार जो फलाकांक्षा से युक्‍त होकर श्रद्धा रखता है अथवा भवित्त करता है बह 
साधक निस्‍त कोटि का ही हैँ । फलाकांक्षायुक्त श्रद्धा व्यक्ति को आध्यात्मिक प्रगति की 
दृष्टि से आगे नहीं छे जाती । गीता में श्रीकृष्ण कहते हैं कि 'जो लोग विवेक-ज्ञान से 
रहित होकर तथा भोगों की प्राप्ति विषयक कामनाओं से युक्त हो मुझ “परमात्मा को 
छोड़ देवताओं की शरण ग्रहण करते है, मैं उन लोगों की श्रद्धा उनमें स्थिर कर देता 
हूँ और उस श्रद्धा से युक्त होकर वे उन देवताओं की बाराधता के द्वारा अपनी 
काम्नाओं की पूर्ति करते हैं। छेकिन उतर अल्प-बुद्धि लोगों का वह फछ नाशवान्‌ होता 
है । देवताओं का पूजन करने. वाले देवताओं को प्राप्त होते हैं, लेकित मुझ परमात्मा की 
भक्ति करनेवाला मुझे ही प्राप्त होता है ।* 


गीता में श्रद्धा या भक्ति चार प्रकार की कही गई है--(१) ज्ञान प्राप्त करने के 
पश्चात्‌ होने वाली श्रद्धा या भक्ति---परमात्मा का साक्षात्कार कर लेने के पश्चात उनके 
प्रति जो निष्ठा होती है वह, एक ज्ञानी की निष्ठा भानी गई है! (२) जिज्ञासा की 
दृष्टि से परमात्मा पर श्रद्धा रखना, श्द्धा या भवित का दूसरा रूप है। इसमें श्रद्धा तो 
होती है लेकिन वह पूर्णतया संशयरहित नहीं होती, जब कि प्रथम स्थिति में होनेवाली 
अद्भा पृणतया संशयरहित होती हैं। संशयरहित श्रद्धा तो साक्षात्कार के पश्चात ही 
सम्भव है। जिज्ञासा की अवस्था में संशय बना ही रहता है। अतः: श्रद्धा का यह स्तर 
प्रथम की अपेक्षा निम्न ही मानता गया है। (३) तीसरे स्तर की श्रद्धा आतं-व्यक्ति की होती 
हैं। कठिताई में फेसा व्यवित जब स्वयं अपने को उससे उबारने में असमर्थ पाता है और 
इसी देल्यभाव से किसी उद्धारक के प्रति अपनी निष्ठा को स्थिर करता है, तो उसकी 
पह श्रद्धा या भवित एक ढुं,खी या आार्त व्यवित की भक्ति हो होती है । श्रद्धा या भक्ति 
का यह स्तर धुर्वोक्त दोनों स्तरों से निम्त होता है। (४) श्रद्धा या भक्ति का चौथा 
डर बह है जिसमें श्रद्धा का उदय स्वार्थ के वश्यीभूत होकर होता है । यहां श्रद्धा कुछ 

१. गीता, २७१३ २. बही, ४४० 


३. वहीं, १७२-४ ४. बही, ७४२०-२३ - 
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में श्रद्धा को प्रथम और प्रज्ञा को बन्तिम स्थान दिया गया है । साधनामार्ग की दृष्टि से 
श्रद्धा पहले आती है और प्रज्ञा उप्तके पश्चात्‌ उत्पन्न होती है। श्रद्धा के कारण ही धर्म 
का श्रवण, ग्रहण, परीक्षण और वीयरिम्भ होता है। नैतिक जीवन के लिए श्रद्धा कैसे 
आवश्यक होती है, इसका सुन्दर चित्रण बौद्ध-परम्परा के सौन्दरनन्द नामके अन्य मे 
मिलता है । उसमें बुद्ध नन्द के प्रति कहते हैं कि पृथ्वी के भीतर जल है यह श्रद्धा जब 
मनुष्य को होती हैं तब प्रयोजन होने पर पृथ्वी को प्रयत्लपूर्वक खोदता है । भूमि से 
अन्न की उत्तत्ति होतो है, यदि यह श्रद्धा कृषक में न हो तो वह भूमि में वीज हो नहीं 
डालेगा । धर्म की उत्पत्ति में यही श्रद्धा उत्तम कारण है। जब तक मनुष्य तत्त्व को 
देख या सु नहीं छेता, तब तक उसकी श्रद्धा स्थिर नहीं होती। साधना के क्षेत्र में 
प्रथम अवस्था में श्रद्धा एक परिकल्पना के रूप में ग्रहण होती है और वही अच्त में 
तत्त्व-साक्षात्कार बन जाती है । बुद्ध ने श्रद्धा और प्रज्ञा अथवा दूसरे शब्दों में जीवन 
के बौद्धिक और भावात्मक पक्षों में समन्वय किया है । यह ऐसा समस्वय है जिसमें त 
तो श्रद्धा अस्वश्रद्धा बनती हैं और न प्रज्ञा केवल बौंद्धिक या तकत्मक ज्ञान बन कर 
रह जाती है । 
जिस प्रकार जैन-दर्शन में सम्यरदर्शन के शंका, आकांक्षा, विचिकित्सा आदि दोष 
हैं उसी प्रकार बौद्ध-परम्परा में भी पाँच नीवरण माने गये हैं। वे इस प्रकार हैं 
१. कामच्छन्द ( कामभोगों को चाह ), २, अव्यापाद ( अविंहिंसा ), ३. स्त्यानमृद्ध 
( मानसिक और चैतसिक आलूस्य ), ४. औद्धत्य-कौकृत्य ( चित्त की चंचलता ) और 
५, विचिकित्सा ( शंका ) । तुलनात्मक दृष्टि से देखें तो बौद्ध-परम्परा का कामच्छन्द 
जैन-परम्परा के कांक्षा नामक अतिचार के समान है । इसी प्रकार विचिकित्सा भी दोनों 
दर्शनों में स्वीकृत है । जैन-परम्परा में संशय और विचिकित्सा दोनों अछूग-अलग माते 
गये हैं, लेकिन वोद्ध-परम्परा दोनों का अन्तरभाव एक में ही कर देती है । इस प्रकार 
कुछ सामान्य मतमेदों को छोड़ कर जैन और बौद्ध दृष्टिकोण एक-दूसरे के तिकट ही 
भाते हैं । 
गाता में श्रद्धा का स्वरूप एवं वर्गीकरण--गीता में सम्यस्दर्शन के स्थान पर श्रद्धा 
का प्रत्यय ग्राह्म है । जैन-परम्परा में सामान्यतया सम्यन्दर्शन दृष्टिपरक अर्थ में स्वीकार 
हुआ है और अधिक से अधिक उसमें यदि श्रद्धा का तत्त्व समाहित है तो वह तत्त्व 
श्रद्धा ही है । लेकिन गीता में श्रद्धा शब्द का अर्थ प्रमुख रूप से ईइवर के प्रति अनन्य- 
निष्ठा ही माना गया है, अतः गीता में श्रद्धा के स्वरूप पर विचार करते समय यह 
घ्यान में रखना चाहिए कि जैन-दर्शन में श्रद्धा का जो अर्थ है वह गीता में नहीं है ! 
यद्यपि गीता यह स्वीकार करती है कि नैतिक जीवन के लिए संशयरहित होना 


१, विसुद्धिमरग्ग, भाग १ पृ० ५१ (हिन्दी अनुवाद) 





सम्फादर्शन ६७ 
जावश्यक है। श्रद्धारहित यज्ञ, तप, दान आदि सभी नैतिक कर्म निरर्थक माने गये 
हैं।' गीता में श्रद्धा तीन प्रकार की वर्णित है--९. सात्विक, २. राजस और 
३, तामस । सात्विक श्रद्धा सरवगुण से उत्पत्त होकर देवताओं के प्रति होती है| 


राजस श्रद्धा यज्ञ और राक्षसों के प्रति होतो हैं, इसमें रजोगुण की श्रधानता होती है । 
तामस श्रद्धा भूत-प्रेत आदि के प्रति होती है ।* 


जैसे जैन-दर्शन में संदेह सम्यस्दर्शन का दोष है, वैसे ही गीता में भी संशयात्मकता दोप 
है ७ जिस प्रकार जैन-दर्शन में फलाकांक्षा सम्यग्दर्शन का अतिचार ( दोष ) मानी गई 
है, उसी प्रकार भीता में भी फलाकांक्षा की नैतिक जीवन का दोष माना गया हैं। गीता 
के अनुसार जो फलाकांक्षा से युक्त होकर श्रद्धा रखता है अथवा भर्वित करता है वह 
साधक निम्न कोटि का हो है। फलाकांक्षायुवत श्रद्धा व्यक्ति को आध्यात्मिक प्रगति की 
दृष्टि से आगे नहीं ले जाती । गीता में श्रीकृष्ण कहते हैं कि जो लोग विवेक-ज्ञान से 
रहित होकर तथा भोगों की प्राप्ति विषयक कामनाओं से युक्त हो मुझ “परमात्मा को 
छोड़ देवताओं की शरण ग्रहण करते है, मैं उन लोगों की श्रद्धा उनमें स्थिर कर देता 
हूँ और उस श्रद्धा से युक्त होकर वे उन देवताओं को आराधना के द्वारा अपनी 
कामनाओं की एूरति करते हैं। लेकिन उन अल्प-बुद्धि लोगों का वह फल नाशवान्‌ होता 


है। देवताओं का पुजन करनवै. वाले देवताओं को प्राप्त होते हैं, लेकिन मुझ परमात्मा की 
भक्ति करनेवाला मुझे ही प्राप्त होता है ।९ 


गीता में श्रद्धा या भक्ति चार प्रकार की कहो गई है--(१) ज्ञान प्राप्त करने के 

पश्चात्‌ होने वाली श्रद्धा या भक्ति--परसात्मा का साक्षात्कार कर लेने के पदचात्‌ उनके 
भ्रति जो निष्ठा होती है वह, एक ज्ञानी की निष्ठा मानी गई है। (२) जिन्नासा की 
दृष्टि से परमात्मा पर श्रद्धा रखना, श्रद्धा या भविंत का दूसरा रूप है। इसमें श्रद्धा तो 
होती है लेकिन वह पूर्णतया संशयरहित नहीं होती, जब कि प्रथम स्थिति में होनेबाली 
श्रद्धा पूर्णतया संशयरहित होतो है। संशयरहित श्रद्धा तो साक्षात्कार के परचात्‌ ही 
सम्भव हैं। जिज्ञासा को अवस्था में संशय बवा हो रहता हैं। अतः श्रद्धा का यह स्तर 
प्रथम की अपेक्षा तिम्त ही माना गया है । (३) तीसरे स्वर की श्रद्धा आर्त-व्यक्ति की होती 
हैं। कठिताई में फैसा व्यक्ति जब स्वयं अपने को उससे उबारने में असमर्थ पाता है और 
इसी द्ैन्यभाव से किसी उद्धारक के प्रति अपनी निष्ठा को स्थिर करता है, तो उसकी 
यह श्रद्धा या भक्ति एक दुःखी या आर व्यक्ति की भक्ति ही होती है । श्रद्धा या भक्ति 
का यह स्तर पुर्वोक्त दोनों स्तरों से निम्न होता है। (४) श्रद्धा या भक्ति का चौथा 
न व रा: गगा यु दर दो है।यह अदा श् 

१. गीता, २७१३ २. वहीं, ४४० 

३. वहीं, १७२-४ 
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पाने के लिए की जाती है । यह फलाकांक्षा की पूि के लिए की जाने वाली श्रद्धा 
अत्यन्त निम्न स्तर की मानी गयी हैँ ॥ वस्तुतः इसे श्रद्धा केवल उपचार से ही कहा 
जाता हैँ । अपनी मूल भावनाओं में तो यह एक व्यापार अथवा ईश्वर को ठगने का एक 
प्रयत्न हैं । ऐसी श्रद्धा या भक्ति नैतिक प्रगति में किसी भी अर्थ में सहायक नहों होती । 
नैतिक दृष्टि से केवल ज्ञान के द्वारा अथवा जिज्ञासा के लिए की गयी श्रद्धा का ही कोई 
मर्थ मोर मूल्य हो सकता हैं ।" 

तुलनात्मक दृष्टि से विचार करते समय हमें यह बात घ्यान में रखना चाहिए कि 
गीता में स्वयं भगवान्‌ के द्वारा अनेक बार यह भाश्वासन दिया गया है कि जो मेरे 
प्रति श्रद्धा रखेगा वह वन्धनों से छूटकर अन्त में मुझे ही प्राप्त होगा | गीता में भक्त 
के योगक्षेमर की जिम्मेदारी स्वयं भगवान्‌ ही वहन करते हैं, जबकि जैन और बौद्ध 
दर्शनों में ऐसे भाइवासनों का अभाव है। गीता में वैयक्तिक ईश्वर के प्रति जिस निष्ठा 
का उद्वोधन है, वह सामान्यतया जैन और बौद्ध परम्पराओं में अनुपलब्ध ही है । 


उपसंहार---सम्यरदर्शन अथवा श्रद्धा का जीवन में क्‍या मूल्य है इस पर भी विचार 
करना अपेक्षित है । यदि हम सम्यर्दर्शन को दृष्टिपरक भर्थ में स्वीकार करते हैं, जैसा 
कि सामान्यतया जैन और बौद्ध विचारणाओं में स्वीकार किया गया है, तो उसका 
हमारे जीवन में एक महत्त्वपूर्ण स्थान सिद्ध होता हैं। सम्यग्दर्शन जीवन के प्रति एक 
दृष्टिकोण है । वह अनासक्त जीवन जीने की कला का केन्द्रीय तत्त्व है । हमारे चरित्र 
था व्यक्तित्त्व का निर्माण इसी जीवनदृष्टि के आघार पर होता हैं। गीता में इसी को 
यह कह कर बताया है कि यह पुरुष श्रद्धामय है और जैसी श्रद्धा होती है वैसा ही वह 
बन जाता है । हम अपने को जो और जैसा बताना चाहते हैं वह इसी बात पर निर्भर 
हैं कि हम अपनी जीवनदृष्टि का निर्माण भी उसी के अनुरूप करें | क्योंकि व्यक्ति की 
जैसी दृष्टि होती है वैसा ही उसका जीवन जीने का ढंग होता है और जैसा उसका जीने 
का ढंग होता हैं वैसा ही उसका चरित्र बन जाता है । और जैसा उसका चरित्र होता 
है वैसा ही उसके व्यवितत्व का उभार होता है। अतः एक यथाथे दृष्टिकोण का 
निर्माण जीवन की सबसे प्राथमिक आवश्यकता है । 

यदि हम गीता के अनुसार सम्यर्दर्शन अथवा श्रद्धा को आस्तिक बुद्धि के अर्थ में 
लेते हैं और उसे समर्पण की वृत्ति मानते हैं तो भी उसका महत्त्व निविवाद रूप से बहुत 
अधिक है । जीवन दुःख, पीड़ा और बाघाओं से भरा है। यदि व्यक्ति इसके बीच 
रहते हुए किसी ऐसे केन्द्र को नहीं खोज निकालता जो कि उसे इन बाघाओं और 
पीड़ाओं से उबारे तो उसका जीवन सुख और शान्तिमय नहीं हो सकता है। जिस 
प्रकार परिवार में बारूक अपने योगक्षेम की सम्पूर्ण जिम्मेदारी माता-पिता पर छोड़कर 


१, गीता, छा१६।....... २. वही, १८६५-६६ । 


सम्पदर्शन ६९ 
चिन्‍्ताओं से मुक्त एवं ततावों से रहित सुख और शाल्तिपूर्ण जीवन जीता है, उसी 
प्रकार साधक व्यक्ति भी अपने योगक्षेम की समस्त जिम्मेदारियों को परमात्मा पर छोड़ 
कर एक निद्चिन्त, तनावरहित, शान्‍्त और सुखद जीवन जी सकता है । इस प्रकार 
तनावरहित, शान्त और समत्वपूर्ण जीवन जीने के लिए सम्पर्दर्शन से या श्रद्धा युक्त होना 


आवश्यक है । उसी से वह दृष्टि मिलती है जिसके आधार पर हम अपने ज्ञान को भी 
सही दिशा में नियोजित कर उसे यथार्थ बना छेते हैं । 


ण्‌ सम्यग्ज्ञान (ज्ञानयोग) 


जेन नेतिक साधना में ज्ञान का स्थान--अज्ञान दशा में विवेक-शक्ति का अभाव 
होता हूँ और जबतक विवेकाभाव है, तव तक उचित और अनुचित का अन्तर ज्ञात नहीं 
होता । इसीलिए दशवंकालिकसूत्र में कहा हैँ भला, अज्ञाती मनुष्य क्या (साधना) करेगा? 
वह श्रेय (शुभ) और पाप (अशुभ) को कैसे जान सकेगा ? जैन-साथना-मार्म में प्रविष्ट 
होने की पहली शर्त यही है कि व्यक्ति अपने अज्ञान अथवा अयधार्थ ज्ञात का निराकरण 
कर सम्यक्‌ (यथार्थ) ज्ञान को प्राप्त करे । साधना-मार्ग के पथिक के लिए जैन ऋषियों 
का चिर-सन्देश है कि प्रथम ज्ञान और तत्पश्चात्‌ अहिसा का आचरण; संयमी साधक की 
साधना का यही क्रम है * साधक के लिए स्व-परस्वरूप का भान, हेय और उपादेय 
का ज्ञान और शुभाशुभ का विवेक साधना के राजमार्भ पर बढ़ने के लिए आवश्यक हैं ! 
उपयुक्त ज्ञान की साधनात्मक जीवन के लिए वया आवश्यकता है इसका क्रमिक और 
सुन्दर विवेचन ददोवकालिकसून में मिलता हैं। उसमें आचार्य लिखते हैं कि जो भात्मा 
ओर अनात्मा के यथार्थ स्वरूप को जानता हूँ ऐसा ज्ञानवान साधक साधना (संयम) के 
स्वरूप को भलीभाँति जान छेता है, क्योंकि जो आत्मत्वरूप और जह़॒स्वरूप को यथार्थ 
रूपेण जातता है, वह सभी जीवात्माओं के संसार-परिभ्रमण रूप विविध (मावव-पश्ु- 
आदि) गतियों को जान भी छेता है और जो इन विविध गतियों को जानता है, वह 
(इस परिभ्रमण के कारण रूप) पृण्य, पाप, बन्धन तथा मोक्ष के स्वरूप को भी जाने 
लेता है। पुण्य, पाप, बंधन और मोक्ष के स्वरूप को जानने पर साधक भोगों की निस्‍्सारता 
को समझ छेता है और उनसे विरक्त (आसकत) हो जाता है। भोगों से विरक्‍्त होने 
पर बाह्य और आस्तरिक सांसारिक संयोगों को छोड़कर मुनिचर्या धारण कर लेता है ! 
तत्पश्चात्‌ उत्कृष्ट संबर (वासनाओं के नियस्त्रण) से अनुत्तर धर्म का आस्वादत करता 
है, जिससे वह अज्ञानकालिमा-जत्य कर्म-मल को झाड़ देता है और केवलज्ञान और केवल- 
दर्शन को प्राप्त कर तदन्तर मुक्ति-लाभ कर लेता हैं ।३ उत्तराष्ययनयूत्र में ज्ञान का 
महत्व बताते हुए कहा गया है कि ज्ञान अज्ञान एवं मोहजन्य अन्धकार को नष्ट कर 
सर्ब॑ तथ्यों (यथार्थता) को प्रकाशित करता हूँ ।९ सत्य के स्वरूप को समझने का एकरमेव 
साधन ज्ञान ही है। आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं, ज्ञान ही मनुष्य-जीवन का सार हैं।"* 





१. अस्ताणी कि काही कि वा नाहिद छेय-पावर्ग ? दर्शवकालिक, ४।१० (उत्तरार्ध) | 
२, पढ़म॑ नांणं तओ दया एवं चिटृठइ सच्वसंजए | वही, ४॥१० (पूर्वार्थ) । 
३. वही, ४१४-२७। ४. उत्तराष्ययन, रेश३ ५. दर्शनपाहुड, ३२१ 


ह 
सम्परज्ञात 


व्यक्ति आखव, अशुचि, विभाव और दुःख के कारणों को जानकर ही उनसे निवृत्त हो 
सकता हैं ।" 


बौद्ध-दशंत से ज्ञान का स्थान--जैन-साधना के समान बौद्ध-साथना में भी अज्ञान 
को बंधन का और ज्ञान को मुक्ति का कारण कहा गया है ) सुत्तनिपात नें बुद्ध कहतें हैं, 
अविद्या के कारण ही (लोग) बारम्बार जन्म मृत्यु रूपी संसार में भाते हैँ, एक गति से 
दूसरी गति (को प्राप्त होते हैं) | यह अविद्या महामोह है, जिसके आधित हो (लोग) 
संसार में आते हैं। जो छोग विद्या से युक्त हैं, वे पुर्तजन्म को प्राप्त नहीं होते ।* जिस 
व्यक्ति में ज्ञान और प्रज्ञा होती है वही निर्वाण के समीप होता है । बोद्ध-दर्शन के 
न्रिविध साधना-मार्म में प्रज्ञा अनिवार्य अंग है । 


शीता में ज्ञान का स्थान--गीता के आचार-दर्शन में भी ज्ञान का महत्त्वपूर्ण स्थान 
है। शंकरप्रभृति विचारकों की दृष्टि में तो गीता ज्ञान के द्वारा ही मुक्ति का प्रतिपादन 
करती है ।* आचार्य शंकर की यह धारणा कहाँ तक समुचित है, यह विचारणीय विपय 
है, फिर भी इतना तो निश्चित है कि गीता की दृष्टि में ज्ञान मूक्ति का साधन है और 
अज्ञान विनाश का। गीताकार का कथन है कि अज्ञानी, अश्रद्धालु भौर संशययुक्त 
व्यक्ति विनाश को प्राप्त होते हैं"। जबकि ज्ञानरूपी नौका का आश्रय लेकर पापी से पापी 
व्यक्ति पापरूपी समुद्र से पार हो जाता है ।' ज्ञान-अग्नि समस्त कर्मों को भस्म कर देती 
है ।” इस जगत्‌ में ज्ञान कै समान पवित्र करने वाला अन्य कुछ नहीं हैं ।< 


सम्पस्शान का स्वरूप--ज्ञान मुक्ति का साधन है, छेकिन कौन सा ज्ञान साधना के 
लिए आवश्यक हैं ? यह विचारणीय है । आचार्य अशोविजयजी ज्ञानसार में लिखते हैं कि 
मोक्ष के हेतुभूत एक पद का ज्ञान भी श्रेष्ठ है, जबकि मोक्ष की साधना में अनुपयोगी 
विस्तृत ज्ञात भी व्यर्थ है।'* ऐसे विशालकाय ग्रन्थों का अध्ययन नैतिक जीवन के लिए 
अनुपयोगी ही है जिससे आत्म-विकास सम्भव त हो। जैन नैतिकता यह बतातो है कि 
जिस ज्ञान से स्वरूप का बोध नहीं होता, वह ज्ञान साधना में उपयोगी वहीं है, अल्पतम 
संघ्यस्क्षात भी साधना के लिए श्रेष्ठ है । जैन-साथता में सम्बग्जान को ही साधनत्रय में 
स्थान दिया गया है। जैन चिन्तकों की दृष्टि में ज्ञान दो प्रकार का हो सकता हैं, एक सम्यक्‌ 
ओर दूपरा मिथ्या । सामास्य शब्दावली में इन्हें यथार्थज्ञान और अयथार्थज्ञान कह सकते 


हैं। अत: यह विचार अपेक्षित है कि कौनसा ज्ञात सम्यक्‌ है. और कौनसा ज्ञात 
मिथ्या है ? 


अनन्त समर ऋ+- धन 


१. समयसार, ७२ २. सुत्तनिपात, ३८।६-७ ३. घम्मपद, ३७२ 
४. गीता हां), २१० ५. जीता, ४॥४० ६. वही, ४३६ 
७. वहीं, ४॥३७ 


<., वही, ४३८ ९. ज्ञानसार ५२ 


७२ जेन, बौद्ध तथा गीता के आाचारव्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


सामान्य साधकों के लिए जैनाचार्यों ने ज्ञान की सम्यकृता और असम्यक्ता का जो 
आधार प्रस्तुत किया, वह यह है कि तीर्थकरों के उपदेशरूप गणघर प्रणीत जैनाग्म 
यथार्थज्ञान है और शैप मिथ्याज्ञान हैं ।' यहाँ ज्ञान के सम्यक्‌ या मिथ्या होने की कसौटी 
आप्तवचन हूँ । जैनदृष्टि में आप्त वह है जो रागहेप से रहित वीतराग या अहहत्‌ है । 
नन्‍दीसूत्र में इसी आधार पर सम्यक्‌ श्रुत और मिथ्या श्रुत का विवेचन हुआ है । लेकिन 
जैनागम ही सम्यगज्ञाव है और शेष मिथ्याज्ञान है, यह कसौटी जैत्ाचार्यो ने मान्य नहीं 
रखी । उन्होंने स्पष्ट कहा है कि आगम या ग्रन्थ जो शब्दों के संयोग से निर्मित हुए हैं, 
वे अपने आपमें न तो सम्यक्‌ हैं और न मिथ्या, उनका सम्यक्‌ या मिथ्या होना तो 
अध्येता के दृष्टिकोण पर निर्भर है । एक यथार्थ दृष्टिकोण वाले (सम्यक्‌ दृष्टि) के लिए 
मिथ्या श्रुत (जैनेतर भागम ग्रन्थ) भी सम्यकश्नत है जबकि एक मिथ्यादृष्टि के लिए सम्यक्‌ 
श्रुत भी मिथ्याश्रुत है ।* इस प्रकार अध्येता के दृष्टिकोण की विशुद्धता को भी ज्ञान के 
सम्यक्‌ अथवा मिथ्या होने का आधार माना गया हूँ । जैनाचार्यों ने यह धारणा प्रस्तुत की 
कि यदि व्यक्ति का दृष्टिकोण शुद्ध है, सत्यान्वेपी है तो उसको जो भी ज्ञान प्राप्त होगा; 
वह भो सम्यक्‌ होगा । इसके विपरीत जिसका दृष्टिकोण दुराग्रह दुरभिनिवेश से युक्त 
है, जिसमें यथार्थ लक्ष्योन्मुखता और आध्यात्मिक जिज्ञासा का अभाव है, उसका ज्ञान 
[ मिथ्याज्ञान है । 


ज्ञान फे स्तर--स्व' के यथार्थ स्वरूप को जानना ज्ञान का कार्य है, लेकिन कौनसा 

ज्ञान स्व या आत्मा को जान सकता है, यह प्रश्त अधिक महत्त्वपूर्ण है। भारतीय और 
पाश्चात्य चिन्तन में इस पर गहराई से विचार किया गया है । गीता में एक और बुद्धि 
ज्ञान और असम्मोह के ताम से ज्ञान की तीन कक्षाओं का विवेचन उपलब्ध है, तो दूसरी 
ओर सात्विक, राजस और तामम इस प्रकार से ज्ञान के तीन स्तरों का भी निर्देश है ।* 
जैन-परम्परा में मति, श्रुति, अवधि, मनःपर्यय और केवल इस प्रकार से ज्ञान के पाँच 
स्त॒रों का विवेचन उपलब्ध है ।” दूसरी ओर अपेक्षाभेद से लौकिक प्रत्यक्ष (इन्द्रियप्रत्यक्ष) 
परोक्ष (बौद्धिकन्षान और आगम) और गअलौकिक प्रत्यक्ष (आत्म-प्रत्यक्ष) ऐसे तीन स्तर 
भी माने जा सकते हैं । आचार्य हरिभद्र ने जैन-दृष्टि और गीता का समन्चय करते हुए 
इन्द्रियजन्य ज्ञान को बुद्धि, आगमज्ञान को ज्ञान और सदसुष्ठान (अप्रमत्तता) को 
असम्मोह कहा है ।* इतना ही नहीं, आचार्य ने उनमें बुद्धि (इन्द्रियज्ञान) एवं बौद्धिक- 
ज्ञान की अपेक्षा ज्ञान (आगम) और ज्ञान की अपेक्षा असम्मोह (अप्रमत्तता) की कक्षा 
ऊँची मानी हैं । वौद्ध-दर्शन में भी इन्द्रियज्ञान, बौद्धिक ज्ञान और छोकोत्तर ज्ञान ऐसे 
हू आक्षघान-राजेन्द्र खण्ड ७,पृ० ५१५... २. वही, पृ० ५१४ 

३. गीता, १०१४ ४. वही, १८१९ 

५. तत्त्वार्थसूत्र, १॥९ ६. योगदृष्टिसमुच्चय ११९ 


सम्यसज्ञात छ्व्‌ 
दीन स्तर शाने जा सकते हैं। त्रिशिका में लोकोत्तर ज्ञान का निर्देश हैं ।" पाश्चात्य 
दार्शनिक स्पीनोजा मे भी ज्ञान के तीन स्तर माने हैं ।* १. इन्द्रियजन्य ज्ञान, 
२. ताकिक ज्ञान और रे. अन्तर्बोधात्मक ज्ञान । यहीं नहीं, स्पीनोजा से भी इसमें 
इन्द्रिय-ज्ञान की अपेक्षा ता्किक ज्ञान को और ताकिक ज्ञान की अपेक्षा अन्तर्वोधात्मक 
ज्ञान को श्रेष्ठ और अधिक प्रामाणिक माना हैं | उनको दृष्टि में इन्द्रियजन्यज्ञान अपर्याप्त 


एवं अप्राभाणिक है, जबकि ताकिक एवं अस्तर्वोधात्मक ज्ञान प्रामाणिक है । इसमें भी 
पहुले की अपेक्षा दूसरा अधिक पूर्ण हैं । 


ज्ञान का प्रथम स्तर इन्द्रियजस्य ज्ञान है । यह पदार्थों को था इन्द्रियों के विषयों 
को जानता है। ज्ञान के इस स्तर पर न तो स्वर या आत्मा का साक्षात्कार सम्भव है 
और न नैतिक जीवन ही । आत्मा या स्व का ज्ञान इस स्तर पर इसलिए अस्तम्भव हैं 
कि एक तो आत्मा अमूर्त एवं अतीन्द्रिय है। दूसरे, इन्द्रियाँ वहिंदृ ष्टा हैं, वे भान्तरिक 
स्व को नहीं जान सकतीं । तौसरे, इन्द्रियों को ज्ञान-शक्ति 'स्व' पर अपधितत है, वे 
स्व' के हारा जानती हैँ, अतः 'स्व' को नहीं जान सकती । जैसे जाँख स्वयं को नहीं 


देख सकती, उसी प्रकार जानने वाली इच्दियाँ जिसके द्वारा जानतो है उसे नहीं 
जान सकतीं । 


शान का यह स्तर नैतिक जीवन की दृष्टि से इसलिए महत्त्वपूर्ण नहीं है कि इस 
स्तर पर आत्मा पूरी त्तरह परात्रित होती है। वह जो कुछ करता है, वह किन्‍्हीं 
बाह्यतत््वों पर आधारित होकर करता हैं; अतः ज्ञान के इस स्तर में आत्मा परत्तस्तर 


है। जैत-विचारकों में जात्मा की दृष्टि से इसे परोक्षज्ञान हो माना है, क्योंकि इसमें 
इन्द्रियादि निमित्त की अपेक्षा है । 


वोढिक शाद--ज्ञान का दूसरा स्तर बौद्धिक ज्ञान या आगम शान का है। ज्ञात 
का बौद्धिक स्तर भी बात्म-्साक्षात्कार या स्वन्यीष को अवस्था तो नहीं है, केवल 
परोक्ष रूप में इस स्तर पर बात्मा यह जान पाता है कि वह कया नहीं है। यद्यपि इस 
प्र पर ज्ञान के विदय आस्तरिक होते हैं, तथापि इस स्तर पर विचारक ओर विचार 
का हेत रहता है । ज्ञायक मात्मा आत्मकेन्द्रित न होकर पर-केन्द्रित होता हैं। यथपि 
यह पर ( अन्य ) बाह्य वस्तु नहीं, स्वयं उसके ही विचार होते हैं | केकिल जब तक 
पर-केन्द्रितता है, तव तक सच्ची बप्रमसता का उदय नहीं होता और जब तक अप्रमत्तता 
नहीं भाती, आत्मसाक्षात्कार या परसार्थ का चोध नहीं होता हैं। जब तक विचार 
है, विचारक विचार में स्थित होता है कौर स्व' में स्थित नहीं होता और स्व” में 
१. त्रिशिका २९ उद्घृत महायात पृ० छर 
२. स्पीनोजा और उसका दर्शत, पृ० ८६-८७ 


छ्ड जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


स्थित हुए विना आत्मा का साक्षात्कार नहीं होता । यद्यपि इस स्तर पर स्व का 
ग्रहण नहीं होता, लेकिन पर ( अन्य ) का पर के रूप में वोव और पर का निराकरण 
अवध्य होता है । इस अवस्था में जो प्रक्रिया होती है वह जैन-विचारणा में भेद-विज्ञान 
कही जाती है । आगम-न्ञान भी प्रत्यक्ष रूप से तत्त्व या आत्मा का बोध नहीं करता हैः 
फिर भी जैसे चित्र अथवा नक्शा मूल वस्तु का निर्देश करने में सहायक होता है, बसे 
ही भागम भी तत्त्वोपलब्धि या आत्मज्ञान का निर्देश करते हैं । वास्तविक तत्त्व-बोध 
तो अपरोक्षानुभूति से ही सम्भव है । जिस प्रकार नक्शा या चित्र मूलवस्तु से भिन्‍न 
होते हुए भी उसका संकेत करता है, वैसे ही वौद्धिक ज्ञान या आंगम भी मात्र संकेत 
करते हँ--लक्ष्यत्ते न तु उच्पते । 


आध्यात्मिक ज्ञान--ज्ञान का तीसरा स्तर आध्यात्मिक ज्ञान है। इसी स्तर पर 
आत्म-बोधघ, स्व का साक्षात्कार अथवा परमार्थ की उपलब्धि होती है । यह ति्िचार या 
विचारशून्यता की अवस्था है। इस स्तर पर ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय का भेद मिट जाता 
है । ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय सभी 'आत्मा' होता है । ज्ञान की यह निविचार, निर्विकल्प, 
निराश्चित अवस्था ही ज्ञानात्मक साधना की पूर्णता है। जैन, वौद्ध और गीता के 
आचार-दर्शन का साध्य ज्ञान की इसी पूर्णता को प्राप्त करना है । जैन दृष्टि से यही 
केवलज्ञान है। आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं कि जो सर्वनयों ( विचार-विकल्पों ) से शून्य 
है, वही आत्मा ( समयसार ) है और बही केवलूज्ञान और केवलदर्शान कहा जाता है। १ 
आचार्य अमृतचन्द्र भी लिखते हैं--विचार की विधाओं से रहित, निर्विकल्प स्व-स्वभाव 
में स्थित ऐसा जो आत्मा का सार तत््व ( समयसार ) है, जो अप्रमत्त पुरुषों के द्वारा 
अनुभूत है, वही विज्ञान है, वही पवित्र-पुराणपुरुष हैँ । उसे ज्ञान ( आध्यामिक ज्ञान ) 
कहा जाय या दर्शन (आत्मानुभूति) कहा जाय या अन्य किसी नाम से कहा जाय, वह एक 
ही है और अनेक नामों से जाना जाता है। वौद्ध-आचार्य भी इसी रूप में इस लोकोत्तर 
आध्यात्मिक ज्ञान की विवेचना करते हैं । वह किसी भी वाह्म पदार्थ का ग्राहक नहीं 
होने से अचित' है, बाह्य पदार्थों के आश्रय का अभाव होने से अनुपलब्ध है, वही 
लोकीत्त र ज्ञान है । क्लेशावरण और ज्ञेयावरण के नष्ट हो जाने से वह आश्रित-चित्त 
( आलयविज्ञान ) निवृत्त ( परावृत ) होता है प्रवृत्त नहीं होता है। वही अनाख्रव धातु 
( आवरणरहिंत ), अतर्कगम्य, कुशल, ध्रूव, आनन्दमय विमुक्तिकाय और धर्मकाय 
कहा जाता है ।३ 

गीता में भी कहा है कि जो सर्व-संकल्पों का त्याग कर देता है, वह योग मार्ग में 
आछरूढ़ कहा जाता है ।* क्योंकि समाधि की अवस्था में विकल्प या व्यवसायात्तमिका बुद्धि 


१. समयसार, १४४ २. सययसारटीका, ९३ 
३, त्रिशिका २९-३० उद्घृत महायान, पूृ० ७०-७१ ४. गीता, ६४ 





प्‌ 
सम्यग्शात ७५ 
नहीं होती ।* डा० राधाक्ृष्णन्‌ भी आध्यात्मिक ज्ञान के सम्बन्ध में लिखते हैं कि “ (जब) 
वासनाएँ मर जाती हैं, तब मन में एक ऐसी शाच्ति उत्पन्न होतीं है जिससे आन्तरिक 
निःशब्दता पैदा होती है। इस निःशब्दता में अन्तद्‌ पष्टि ( आध्यात्मिक ज्ञान ) उत्पस्त 
होतो है और मनुष्य वह बन जाता है जो कि वह तत्त्वतः है |! 


इस प्रकार जैन, बौद्ध और गीता के आचार-दर्शन ज्ञान के इस आध्यात्मिक स्तर 
पर ही ज्ञान की पूर्णता मानते हैं । लेकिन प्रश्न यह है कि इस ज्ञान की पूर्णता को कैसे 
प्राप्त किया जाये ? भारतीय आचार-दर्शन इस सन्दर्भ में जो मार्ग प्रस्तुत करते हैं उसे 


भेद-विज्ञान या आत्म-अनात्म-विवेक कहा जा सकता है । यहाँ भेद-विज्ञान की प्रक्रिया पर 
किचित्‌ विचार करलेता उचित होगा । 


नेतिकजोवन का लक्ष्य आत्मज्ञान-भारतीय नैतिक चिन्तन आत्म-जिज्ञासा से प्रारम्भ 
होता है । जब तक आत्म-जिज्ञासा उत्पन्त नहीं होती, तव तक नैतिक विकास की ओर 
अग्रसर ही नहीं हुआ जा सकता । जब तक बाह्य दृष्टि है और आत्म जिज्ञासा नहीं हैं, 
तब तक जैन-दर्शन के अनुसार नैतिक विकास सम्भव नहीं । आत्मा के सच्चे स्वरूप की 
प्रतीति होना ही नितांत आवश्यक है, यही सम्यग्जञान है। ऋग्ेद का ऋषि इसी भात्म- 
जिज्ञासा की उत्कट बेदना से पुकार कर कहता है, “यह मैं कौन हूँ अथवा कैसा हूँ इसको 
मैं नहीं जानता ।” प्रमुख जैनागम आचारांगसूत्र का प्रारम्भ भी आत्म-जिज्ञासा से होता 
है। उसमें कहा है कि अनेक मनुष्य यह नहीं जानते कि मैं कहाँ से आया हूँ? मेरा 
भवान्तर होगा या नहीं ? मैं कौन हूँ ? यहां से कहाँ जाऊँगा ?४ जैन-दर्शन का नैतिक 
आदर्श भात्मा को अपने थुद्ध स्वरूप में उपलब्ध करना है। 


नैतिकता आत्मोपलब्धि का प्रयास है और आत्म-ज्ञाव नैतिक आदर्श के छूप में स्व- 
स्वरूप (परमार्थ) का ही ज्ञान है, जो अपने आपको जान लेता हैं उस्ते सर्वविज्ञात हो जाता 
हैं। महावीर कहते हैं कि एक (आत्मा) को जानने पर सब जाना जाता है । उपनिषद्‌ 
का ऋषि भी यही कहता है कि उस एक (आत्मन्‌) को विज्ञात कर लेने पर सब विज्ञात 
हो जाता है ।* जैन बौद्ध और गीता की विचारणाएँ इस विषय में एक मत हैं कि अनात्म 
में आत्मबुद्धि, ममत्वबुद्धि या मेरापन हो बन्धन का कारण है । वस्तुत: जो हमारा स्वरूप 
नहीं है उसे अपना मान्त लेना ही वन्धन है । इसीलिए नैतिक जीवन में स्वरूपबोध 
आवश्यक मात्ता गया । स्वरूप-बोध जिस क्रिया से उपलब्ध होता है उसे जैन-दर्शन में भेद- 
विज्ञान कहा गया है । आचार्य अमृतचन्द्रशूरि कहते हैं कि जो सिद्ध हुए हैं वे भेद-विज्ञान 
१, गीता, २४४ 
रे, ऋग्वेद, ११६४।३७ 
५. वही, १३४ 


२. भगवद्गीता (रा०), पृ० ५८ 
४. आचारांग, १।११ 
६. छान्दोग्योपनिषद्‌, ६।१।३ 


७४ जैन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


स्थित हुए बिना आत्मा का साक्षात्कार नहों होता। यद्यपि इस स्तर पर स्व का 
ग्रहण नहीं होता, लेकिन पर ( अन्य ) का पर के रूप में वोव और पर का निराकरण 
अवष्य होता है । इस अवस्था में जो प्रक्रिया होती हैं वह जैत-विचारणा में भेद-विज्ञान 
कही जाती है । आगम-च्ञान भी प्रत्यक्ष रूप से तत्त्व या आत्मा का बोध नहीं करता है, 
फिर भी जैसे चित्र अथवा नक्शा मूल वस्तु का निर्देश करने में सहायक होता है, वैसे 
ही आगम भी तत्तवोपलब्बि या आत्मज्ञान का निर्देश करते हैं। वास्तविक तत्त्व-बोध 
तो अपरोक्षानुभूति से ही सम्भव हैं । जिस प्रकार नक्शा या चित्र मूलवस्तु से भिन्‍न 
होते हुए भी उसका संकेत करता है, बसे ही बौद्धिक ज्ञान या आगम भी मात्र संकेत 
करते हँ--लक्ष्यते न तु उच्पते । 


आध्यात्मिक ज्ञान--ज्ञान का तीसरा स्तर आध्यात्मिक ज्ञान है । इसी स्तर पर 
भात्म-बोध, स्व का साक्षात्कार अथवा परमार्थ की उपलब्धि होती है । यह निविचार या 
विचारशून्यता की अवस्था हैं । इस स्तर पर ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय का भेद मिट जाता 
है । ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय सभी आत्मा' होता है । ज्ञान की यह निविचार, निर्विकल्प, 
निराश्चित अवस्था ही ज्ञानात्मक साधना की पूर्णता है। जैन, वौद्ध और ग्रीता के 
आचार-दर्शन का साध्य ज्ञान की इसी पूर्णता को प्राप्त करना हैं। जैन दृष्टि से यही 
केवलज्ञान हैं। आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं कि जो सर्वनयों ( विचार-विकल्पों ) से शून्य 
है, वही आत्मा ( समयसार ) है और वही केवलज्ञान और केवलदर्शन कहा जाता है ।' 
आचार्य अमृतचन्द्र भी लिखते हैं--विचार की विधाओं से रहित, निविकल्प स्व-स्वभाव 
में स्थित ऐसा जो आत्मा का सार तत्त्व ( समयसार ) है, जो अप्रमत्त पुरुषों के द्वारा 
अनुभूत है, वही विज्ञान है, वही पवित्र-पुराणपुरुष है। उसे ज्ञान ( आध्यामिक ज्ञान ) 
कहा जाय या दर्शन (आत्मानुभूति) कहा जाय या अन्य किसी नाम से कहा जाय, वह एक 
ही है और अनेक नामों से जाना जाता है । वौद्ध-आचार्य भी इसी रूप में इस लोकोत्तर 
आध्यात्मिक ज्ञान की विवेचना करते हैं । वह किसी भी वाह्म पदार्थ का ग्राहक नहीं 
होने से 'अखचित” है, बाह्य पदार्थों के आश्रय का अभाव होने से अनुपलब्ध है, वही 
लोकोत्त र ज्ञान है । क्लेशावरण और ज्ञेयावरण के नष्ट हो जाने से वह आश्वित-चित्त 
( आलयविज्ञान ) निवृत्त ( परावृत ) होता है प्रवृत्त नहीं होता है। वही भनास्रव धात 
( आवरणरहित ), अतर्कगम्य, कुशल, प्रूव, आनन्दमय विमुक्तिकाय और * 
कहा जाता है ।3 


। 
सम्यग्शान ५ 
नहीं होती ।* डा० राघाकृष्णन्‌ भी आध्यात्मिक ज्ञान के सम्बन्ध में लिखते हैं कि “ (जब) 
वासनाएँ मर जाती हैं, तब मन में एक ऐसी शान्ति उत्पन्न होतीं है जिससे आन्तरिक 
निःशब्दता पैदा होती है। इस निःशब्दता में अच्तदू प्टि ( आध्यात्मिक ज्ञान ) उत्पन्द 
होती है और मनुष्य वह्‌ बन जाता है जो कि वह तत्तवतः है श!ः 


इस प्रकार जैन, बौद्ध और गीता के आचार-दर्शन ज्ञान के इस आध्यात्मिक स्तर 
पर ही ज्ञान की पूर्णता मानते हैं । लेकिन प्रश्न यह है कि इस ज्ञान की पूर्णता को कैसे 
प्राप्त किया जाये ? भारतीय आचार-दर्शन इस सन्दर्भ में जो मार्ग प्रस्तुत करते है उसे 


भेद-विज्ञान या आत्म-अनात्म-विवेक कहा जा सकता है । यहाँ भेद-विज्ञान की प्रक्रिया पर 
किचित्‌ विचार करलेना उचित होगा । 


नेतिकजीवन का लक्ष्य आत्मज्ञान-भारतीय नैतिक चिन्तन आत्म-जिज्ञासा से प्रारम्भ 
होता है । जब तक आत्म-जिज्ञासा उत्पन्न नहीं होती, तब तक नैतिक विकास की ओर 
अग्रसर ही नहीं हुआ जा सकता । जब तक बाह्य दृष्टि है और आत्म जिन्नासा नहीं है, 
तब तक जैन-दर्शन के अनुसार नैतिक विकास सम्भव नहीं । आत्मा के सच्चे स्वरूप की 
प्रतीति होवा ही नितांत आवश्यक है, यही सम्यग्झञान हैं। ऋग्वेद का ऋषि इसी भात्म- 
जिज्ञासा की उत्कट वेदना से पुकार कर कहता है, “यह मैं कौन हूँ अथवा कैसा हूँ इसको 
मैं नहीं जानता ।”3 प्रमुख जैनागम आचारांगसूत्र का प्रारम्भ भी आत्म-जिज्ञासा से होता 
है । उसमें कहा है कि अनेक भनुष्य यह नहीं जानते कि मैं कहाँ से आया हूँ? मेरा 
भवान्तर होगा या नहीं ? मैं कौन हूँ ? यहाँ से कहाँ जाऊँगा ?* जैन-दर्शन का नैतिक 
भादर्श आत्मा को अपने शुद्ध स्वरूप में उपलब्ध करना है । 


नैतिकता आत्मोपलब्धि का प्रयास है और आत्म-ज्ञान नैतिक आदर्श के रूप में स्व- 
स्वरूप (परमार्थ) का ही ज्ञान है, जो अपने आपको जान लेता है उसे सर्वविज्ञात हो जाता 
हैं। महावीर कहते हैं कि एक (आत्मा) को जानने पर सब जाना जाता है ।" उपनिषद्‌ 
का ऋषि भी यही कहता है कि उस एक (आत्मन्‌) को विज्ञात कर लेने पर सब विज्ञात 
हो जाता है ।* जैन बौद्ध और गीता की विचारणाएँ इस विषय में एक मत हैं कि अनात्म 
में आत्मबुद्धि, ममत्ववुद्धि या मेरापन ही बन्धत का कारण है । वस्तुतः जो हमारा स्वरूप 
नहीं है उसे अपना मान लेना हो वन्धन है। इसीलिए नैतिक जीवन में स्वरूपबोध 
आवध्यक माना गया । स्वरूप-बोध जिस क्रिया से उपलब्ध होता हैं उसे जैन-दर्शन में भेद- 
विज्ञान कहा गया है। आचार्य अमुतचन्द्रसुरि कहते हैं कि जो सिद्ध हुए हैं वे भेद-विज्ञान 


१२. गीता, रा४४ २. भगवदू्‌गीता (रा०), पृ० ५८ 
३. ऋग्वेद, १।१६४।३७ ४, आचारांग, १।१॥१ 
५. वही, १३४ 


६. छान्दोग्योपनिषद्‌, ६।१॥३ 


७६ जेन, बौद्ध तथा गोता के माचारवर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन" 


से ही हुए हैं और जो कर्म से बंधे है वे भेद-विज्ञान के अभाव में वंधे हुए है ।' भेद-विज्ञान 
का प्रयोजन आत्मतत्त्व की जानना हैं। नैतिक जीवन के लिए आत्मतत्त्व का बोध अनि- 
वार्य है । प्राच्य एवं पादचात्य सभी विचारक आत्मवोध पर बल देते हैं | उपनिपद्‌ के 
ऋषियों का संदेश है-आत्मा को जानो | पाइ्चात्य विचारणा भी नैतिक जीवन के लिए 
आत्मज्ञान, आत्म-स्वीकरण (श्रद्धा) और आत्मस्थिति को स्वीकार करती है । 

आत्मज्ञान फी समस्या--स्व को जानना अपने आप में एक दार्शनिक समस्या है, 
क्योकि जो भी जाना जा सकता है, वह 'स्व' कैसे होगा ? वह तो 'पर' ही होगा । 
स्व! तो वह है, जो जानता है। स्व को ज्ञेय नहीं बनाया जा सकता । ज्ञान तो ज्ञेय का 
होता है, ज्ञाता का ज्ञान कैसे हो सकता है ? क्योंकि ज्ञान की प्रत्येक अवस्था में ज्ञाता ज्ञान 
के पूर्व उपस्थित होगा और इस प्रकार ज्ञान के हर प्रयास में वह अज्ञेय ही बना रहेगा। 
ज्ञाता को जानने की चेष्ठा तो आँख को उसी आँख से देखने की चेष्ठा जैसी बात है । 
जैसे नट अपने कंधे पर चढ़ नहीं सकता, वैसे ही ज्ञाता ज्ञान के हारा नहीं जाना जा 
सकता । ज्ञाता जिसे भी जानेगा वह ज्ञान का विषय होगा और वह ज्ञाता से भिन्‍न होगा | 
दूसरे, आत्मा या ज्ञाता स्वतः के द्वारा नहीं जाना जा सकेगा क्योंकि उसके ज्ञान के लिए 
अन्य ज्ञाता की आवश्यकता होगी और यह स्थिति हमें अनवस्था दोष की ओर ले जायेगी । 


इसोलिए उपनिषद्‌ के ऋषियों को कहना पड़ा कि भरे ! विज्ञाता को कैसे जाना 
जाये ।* केनोपनिषद्‌ में कहा हैँ कि वहां तक न नेत्रेन्द्रिय जाती है, न वाणी जाती है, ने 
मन हो जाता हैं। अतः किस प्रकार उसका कथन, किया जाये वह हम नहीं जानते | वह 
हमारी समझ में नहीं आता । वह विदित से अन्य ही है तथा अविदित से भी परे है ।* 
जो वाणी से प्रकाशित नहीं है, किन्तु वाणी ही जिससे प्रकाशित होती है,” जो मन से 
मनन नहीं किया जा सकता वल्कि मन ही जिससे मनन किया हुआ कहा जाता हैं, 
जिसे कोई नेत्न द्वारा देख नहीं सकता वरन्‌ जिसकी सहायता से नेत्र देखते हैं," जो कान 
से नहीं सुना जा सकता वरन्‌ श्रोत्रों में ही जिससे सुनने की शक्ति आती है ।* वास्तवि- 
कता यह है कि आत्मा समग्र ज्ञान का आघार है, वह अपने द्वारा नहीं जाना जा सकता । 
जो समग्रज्ञान के आधार में रहा है उसे उस रूप से तो नहीं जाना जा सकता जिस रूप 
में हम सामान्य वस्तुओं को जानते हैं । जैन विचारक कहते हैं कि जैसे सामान्य वस्तुएँ 
इन्द्रियों के माध्यम से जानी जाती हैं, वैसे आत्मा को नहीं जाना जा सकता। 
उत्तराध्ययन में कहा है कि आत्मा इन्द्रियग्राह्म नहीं है, क्योंकि वह अमूर्त है ।” 


१. समयसार टीका, १३१ ः २ बृहदारण्यक उपनिषद्‌ २।४।१४ 
३. केनोपनिषद्‌, १॥४ ु ४. वही १५ 
५. वही, ३॥७ ६. वही, १॥७ 


७, उत्तराष्ययत, १४।१९ 


७७ 
संम्पस्तात 


पह्लात्य विचारकों में काँट भी यह मानते हैं कि भात्मा का ज्ञान जाता ओर 
जय के आधार पर नहीं हो सकता । क्योंकि जात्मा के ज्ञान में ज्ञाता भौर शेय का 
भेद भहीं रह सकता, अन्यथा ज्ञाता के रूप में वह सदा ही अज्ेय बना रहेगा। 
बहाँ तो जो ज्ञाता है. वही शेय है, यही बरात्मज्ञाव की कठिवाई है। बुद्धि अस्ति और 
तास्ति की विधाओं से सीमित है, वह विकल्पों से परे नहीं जा सकती, जबकि कात्ता 
यए स्व तो बुद्धि की विधाओं से परे है | आवार्य कुन्दकुन्द ते उसे नयपक्षातिक्रान्त कहा 
है । वृद्धि की विधाएँ या नयपक्ष जायक आत्मा के आधार पर ही स्थित हैं । वे आत्मा 
के समग्र स्वरूप का परहुण नहीं कर सकते । उसे तर्क और बुद्धि से अश्षेय कहा गया है। 


में सबको जात सकता हूँ, लेकिन उस्ती भाँति स्वयं को नहों जान सकता । शायद 
इसीलिए आत्मज्ञात जैसी घटना भी वुरूह बनी हुई हैं। इसीलिए सम्भवतः आचार्य 
कुन्दकुन्द को भी कहना पड़ा, आत्मा बड़ी क ठनता से जाना जाता है ।* निश्चय ही 
आत्मजश्ञान चह ज्ञान नहीं है जिससे हम परिचित हैं। आत्मज्ञान में शप्ता-जेद का भेद 
तहीं हैं। इसीलिए उसे परमश्ञाच कहा गया है, क्योंकि उसे जान लेने पर कुछ भी 
जानता शेष नहीं रहता । फिर भी उसका ज्ञान पदार्थ ज्ञान की प्रक्रिया से नितान्‍्त भिन्न 
रूप में होता है । पदार्थ-ज्ञाव में विषय-विषयी का सम्बन्ध है, आत्मज्ञान में विषय-विषयी 
का अभाव | पदार्थ ज्ञात में जता भौर शेय होते हैं केकित जात्मज्ञाव में ज्ञाता और शेय 
का भेद तहों रहता ( वहाँ तो मात्र ज्ञान होता है । वह शुद्ध ज्ञाव है, क्योंकि उसमें 
शाता, ज्ञान जौर ज्ैय तीनों अलूय अलग वहीं रहते । इस शान की पूर्ण शुद्धावस्था का 
नाम ही आत्मश्ञतत है, यही परमार्थज्ञान है। छेकिन प्रश्न तो यह है कि ऐसा विषय और 
विषयी से अथवा ज्ञाता और जेय से रहित ज्ञान उपरूब्ध कैसे हो ? 

आत्मज्ञात्र को प्रायमिक विधि भेद-विज्ञान--यद्यपि यह सही है कि आत्मत्ततत्व को 
ज्ञाता-शेयरूप ज्ञात के द्वारा नहीं जाता जा सकता, लेकित अत्तात्म-्तत्व तो ऐसा है जिस 
ज्ञाता शेयरूप ज्ञान का विषय बताया जा सकता है । सामास्य व्यवित भी इस साधारण 
जान के द्वारा इतना तो जात सकता है कि अनात्म या उसके ज्ञात के विषय जगा हैं 
अनात्म के स्वरूप को जामकर उससे विभेद स्थापित किया जा सकता है और इस प्रकार 
परोक्ष विधि के माध्यम से आत्मज्ञान को दिद्ए में बढ़ा जा सकता है। सम्मान्य बुद्धि 
चाहें हमें यह न बता सके कि परमार्थ का स्वरूप क्‍या है, लेकिन वह यह तो सहज रूप 
में दता सकती है कि यह परणार्थ नहीं है । यह निषेघारमक विधि ही परणा्थ बोध की 
एकमाज पद्धति है, जिसके द्वारा सामान्य साधक पर्मार्थबोध की दिश्ला में आगे बढ़ 


सकता हैं। जैन, बौद्ध और वेदात्त की परम्परा में इस विधि का बहुलता से निर्देश 
१. आचारशंग, १६७६६ 
३. मोकबपाहुड, ६५ 





७८ जेन, बोद्ध तथा गीता के आचारवरशंनों का तुलनात्मक अध्ययन 


हुआ है । इसे हो भेद-विज्ञान या आत्म-अनात्मविवेक कहा जाता है । अगली पंक्तियों 
में हम इसी भेद-विज्ञान का जैन, बौद्ध और गीता के आधार पर वर्णन कर रहे हैं । 
जैन-वर्दान में भेव-विज्ञान--आचार्य कुन्दकुन्द ने भेद-विज्ञान का विवेचन इस 
प्रकार किया है--रूप आत्मा नहीं है क्योंक्रि वह कुछ नहीं जानता, अत: रूप अन्य है 
और आत्मा अन्य है । वर्ण आत्मा नहीं है क्योंकि वह कुछ नहीं जानता, अतः वर्ण अन्य 
है और आत्मा अन्य है । गन्ध भात्मा नहीं है क्योंकि वह कुछ नहीं जानता, भतः गन्ध 
अन्य है और आत्मा अन्य हैं। रस आत्मा नहीं है क्योंकि वह कुछ नहीं जानता, अभत्तः 
रस अन्य है ओर भात्मा अन्य हैँ। स्पर्श भात्मा नहीं है क्योंकि वह कुछ नहीं जानता, 
अतः स्पर्श अन्य हैं और भात्मा अन्य हैँ। कर्म आत्मा नहीं है क्‍योंकि कर्म कुछ नहीं 
जानते, अतः कर्म अन्य है आत्मा अन्य हैं। अध्यवसाय आत्मा नहीं है क्योंकि अध्यवसाय 
कुछ नहीं जानते (मनोभाव भी किसी ज्ञायक के द्वारा जाने जाते हैं अतः वे स्वतः कुछ 
नहीं जानते-क्रोध के भाव को जानने वाला ज्ञायक उससे भिन्‍न है ), अतः अध्यवसाय 
अन्य हैं और आत्मा अन्य हैं । आत्मा न नारक है, न तिर्यच है, न मनुष्य है, न देव है 
न बालक है, न वृद्ध है, न तरुण है, न राग है, नद्देष है, न मोह है, न क्रोध है, त 
मान है, न माया है, न लोभ है । वह इसका कारण भी नहीं है और कर्ता भी नहीं है 
(नियमसार ७८-८१) । इस प्रकार अनात्म-धर्मो (गुणों) के चिन्तन के द्वारा आत्मा का 
अनात्म से पार्थवय किया जाता है । यही प्रज्ञाप्‌ वक आत्म-अनात्म में किया हुआ विभेद 
भेंद-विज्ञान कहा जाता हैं। इसी भेद-विज्ञान के द्वारा अनात्म के स्वरूप को जानकर 
उसमें आत्म-बुद्धि का त्याग करना ही सम्यरज्ञान की साधना हूँ । 
बौद्ध-दर्शन में भेदाभ्यास--जिस प्रकार जैन-साधना में सम्यम्ज्ञान या प्रज्ञा का 
वास्तविक उपयोग भेदामभ्यास माना गया, उसी प्रकार बौद्ध-साधना में भी प्रज्ञा का 
वास्तविक उपयोग अनात्म की भावना में माना गया है । भेदाम्यास की साधना में जैन 
साधक वस्तुतः स्वभाव के यथार्थशञान के आधार पर स्वस्वरूप (आत्म) और परस्वरूप 
(भनात्म) में भेद स्थापित करता हैँ और अनात्म में रही हुई आत्म-बुद्धि का परित्याग 
कर अन्त में अपने साधना के लक्ष्य निर्वाण की प्राप्ति करता है । बौद्ध साधना में भी 
साधक प्रज्ञा के सहारे जागतिक उपादानों (धर्म) के स्वभाव का ज्ञान कर उनके अनात्म 
स्वरूप में आत्म-बुद्धि का परित्याग कर निर्वाण का लाभ करता है। अनात्म के स्वरूप 
का ज्ञान और उसमें आत्म-बुद्धि का परित्याग दोनों दर्शनों में साधना के अनिवार्य तत्त्व 
हैं । जिस प्रकार जैन विचारकों ने रूप, रस, वर्ण, देह, इन्द्रिय, मन, अध्यवसाय भादि 
को अनात्म कहा, उसी प्रकार बौद्ध-आगमों में भी देह, इन्द्रियाँ, उनके विषय शब्द, 
रूप, गनन्‍्ध, रस, स्पर्श तथा मन आदि को अनात्म कहा गया है और दोनों ने साधक के 
लिए यह स्पष्ट निर्देश किया कि वह उनमें आत्म-बुद्धि न रखे । लगभग समान शब्दों 





१, समयसार, ३९३२-४० ३ 


७ 
सम्परक्ञान ९, 
और, शैली में दोनों ही अनात्म-मावना या भेद-विज्ञान को अवधारणा को प्रस्तुत करते 


हैं, जो तुलनात्मक दृष्टि से अध्ययनकर्ता के लिए अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हें। इस सन्दभ 
में बुद्ध वाणी हैं । 


प्नक्षओं, चक्ष अनित्य हैं, जो अनित्य है वह दुःख है, जो दुःख हैं वह अनात्त्म हैं, 


जो अनात्म है वह न मेरा है, न मैं हूँ, न मेरा आत्मा हैं, इसे यथाथंत: प्रज्ञाप॒बक जान 
लेना चाहिए । 


पप्नक्षओं, प्राण अनित्य है, जिह्ना अनित्य है, काया अनित्य है, मन अतित्म हैं, 
जो अनित्य है वह दुःख है, जो दुःख है वह्‌ अनात्म है, जो अनात्म है वह न मेरा है, 
मैं हूँ, न मेरा आत्मा है, इसे यथार्थतः भ्र्ञापू वक जान लेना चाहिए । 


पक्क्षुओं, रूप अनित्य है, जो अनित्य है वह दुःख है, वह अनात्म है, जो अनात्म है, 
वह न मैरा है, न मैं हूँ, न मेरी मात्मा है, इसे यथार्थतः प्रज्ञापूर्वक जान लेना चाहिए ।” 

'िक्षओ, शब्द अनित्य है) गंध। रस"“१ स्पर्श *"। धर्म अनित्य है, जो 
अनित्य है, वह दुःख है, वह अतात्म है, जो अनात्म है, नह न मेरा है, न मैं है, न भेरी 
आत्मा है, इसे यथार्थतः प्रज्ञापूर्वक जान लेता चाहिए । 


'भिक्षुओं । इसे जान पण्डित आर्यश्रावक चक्षु में बैराग्य करता है, ध्ोन्न में, ध्राण 
में, जिह्ना में, काया में, मन में वैराग्य करता है। वैराग्य करने से, रागरहित होने से 
विमुक्त हो जाता है । विमुकत होनें से विमुक्त हो गया ऐसा ज्ञान होता है। जाति क्षीण 
हुई, ब्रह्मचर्य पूरा हो गया, जो करना था सो कर लिया, पुत्र: जन्म नहीं होगा--जान 
लेता है ४ 


'भिक्षुओं । अतोत और अनागत रूप अनात्म हैं वर्तमान का क्‍या कहना ? झब्द' 
गन्ध-। रस“ स्पर्श"! धर्म" । 


भिक्षुओं । इसे जानकर पण्डित आार्यश्रावक अतीत रूप में भी अनपेक्ष होता है, 


अनागत रूप का अभिनन्दन नहीं करता और वर्तमान रूप के निवेद, घिराग और 
विरोध के लिए यत्नशील होता है । 


शब्द“ गन्ध"] रस"!। स्पर्श] धर्म” 


इस प्रकार हम देखते हैं कि दोनों विचारणाएँ भेदाम्यास या अवनात्म-भाषना के 
चिन्तन में एक-दूसरे के अत्यन्त निकट हैं। बौद्ध-विचारणा में समस्त जागतिक 
उपादानों को अनात्म! सिद्ध करने का आधार है उनकी जनित्यता एवं तज्जनित 
दुःसमयता । जैन-विचारणा ने अपने भेदाम्यास को साधना में जागतिक उपादानों में 
_ न्यू भावना का आधार उत्तकी सांघोगिक उपलब्धि को माता है, क्योंकि यदि सभी 


१. संयुत्तनिकाय, २४१११; ३४११४; ३४१११ २ 


८० जन, बौद्ध तथा गीता के आचारवर्शनों फा तुलनात्मक अध्यपन 


संयोगजन्य है, तो निश्चय ही संयोग कालिक होगा और इस आधार पर वह अनित्य 
भी होगा । 


बुद्ध और महावीर, दोनों ने ज्ञान के समस्तविषयों में स्व या आत्मा का अभाव देखा 
और उनमें ममत्व-बुद्धि के निषघ की बात कही | लेकिन बुद्ध ने साधना को दृष्टि से 
यहीं विश्वान्ति लेवा उचित समझा । उन्होंने साथक को यही कहा कि तुझे यह जान लेना 
है कि पर” या अनात्म क्या है, स्व को जानने का प्रयास करना व्यर्थ है । इस प्रकार 
बुद्ध ने सात्र निषेघात्मक रूप में अनात्म का प्रतिबोध कराया, क्योंकि आत्मा के प्रत्यय 
में उन्हें महं, ममत्व, या आसक्ति की ध्वनि प्रतीत हुई | महावीर की परम्परा ने अनात्म 
के निराकरण के साथ आत्मा के स्वीकरण को भी आवश्यक माना । पर या अचात्म का 
परित्याग और स्व या आत्म का ग्रहण यह दोनों प्रत्यय जैन-विचारणा में स्वीकृत रहे 
हैं । आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं, यह शुद्धात्मा जिस तरह पहले प्रज्ञा से भिन्‍न किया था 
उसी तरह प्रज्ञा के द्वारा ग्रहण करना ।* लेकिन जैन और बौद्ध परम्पराओं का यह 
विवाद इसलिए अधिक महत्त्वपूर्ण नहीं रहता है कि बौद्ध-परम्परा ने आत्म शब्द से 
'मेरा” यह अर्थ ग्रहण किया जबकि जैन-परम्परा ने आत्मा को परमार्थ के अर्थ में ग्रहण 
किया । वस्तुतः राग का प्रह्मण हो जाने पर मेरा” तो शेष रहता ही नहीं, रहता है मात्र 
परमार्थ । चाहे उसे आत्मा कहें, चाहें शून्यता, विज्ञान या परमार्थ कहें, अन्तर दब्दों में 
हो सकता है, मूल भावना में नहीं । 


डर 


गीता में लात्म-अनात्म विवेक (भेद-विज्ञान)--गीता का आचार-दर्शन भी अनासक्त 
दृष्टि के उदय और अहं के विगलन को नैतिक साधना का महत्त्वपूर्ण तथ्य माचता है । 
डा० राघाकृष्णन्‌ के शब्दों में हमें उद्धार की उतनी आवश्यकता नहीं है जितनी अपनी 
वास्तविक प्रकृति को पहचानने की है ४ अपनी वास्तविक प्रकृति को कैसे पहचानें ? 
इसके साधन के रूप में गीता भी भेद-विज्ञान को स्वीकार करती है । गीता का तेरहबाँ 
अध्याय हमें भेद-विज्ञान सिखाता हैं जिसे गीताकार ने क्षेत्र-क्षेत्रत्ष ज्ञान' कहा है। 
गीताकार ज्ञान की व्याख्या करते हुए कहता है कि क्षेत्र और क्षेत्रज्ष को जानने वाला 
ज्ञान ही वास्तविक ज्ञान है |? गीता के अनुसार यह शरीर क्षेत्र है और इसको जानने 
वाला ज्ञायक स्वभाव-युक्त आत्मा ही क्षेत्रज्ञ है। वस्तुतः समस्त जगत्‌ जो ज्ञान का 
विषय है, वह क्षेत्र है और परमात्मस्वरूप विशुद्ध आत्म-तत्त्व जो ज्ञाता है, क्षेत्रज्ञ है।* 
इन्हें क्रमशः प्रकृति और पुरुष भी कहा जाता है ॥ इस प्रकार क्षेत्र-क्षेत्रज्ष, प्रकृति और 
पुरुष या अनात्म और आत्म का यथार्थ विवेक या भिन्‍नता का बोध ही ज्ञान है । गीता 
में सांख्य शब्द आत्म-अनात्म के ज्ञान के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है और उसकी व्याख्या में 





१. समयसार, २९६ | २. भगवदूगीता (रा०) पृ० ५४ 
३, गीता, १३॥२ ४. वही, १३।१ 


सम्यस्तान - ८! 
आचार्य शंकर ते यही दृष्टि अपनी है । वे लिखते हैं कि (यह तिगुणात्मक जगत्‌ या 
प्रकृति ज्ञान का विषय है, में उनसे मिलन हूँ ( क्योंकि ज्ञाता और जेय, प्टा और दृष्य 
एक नहीं हो सकते हैं), उनके व्यापारों का द्रष्टा या साक्षीमात्र हूँ, उत्तसे विलक्षण 
हुँ। इस अकार आत्मस्वरूप का चिल्तव करना ही सम्यज्ञान हैँ ।' ज्ञायकस्वह्य बात्मा 
को अपने यथार्थ स्वहूप के बोध के लिए जिन अनात्म तथ्यों से विभेद स्थापित करता 
होता है, वे हैं--पंचमहाभूत, अहंभाव, विषययुक्त बुद्धि, सुक्ष्म प्रकृति, पांचज्ञानेन्द्रियां 
पाँच कर्मे न्द्रियाँ, मन, रूप, रस, गन्ध, शब्द और स्पर्श--पाँचों इन्द्रियों के पाँच 
विषय, इच्छा, हेष, शुख-दुःख, स्थूल देह का पिण्ड ( शरीर ) सुख-दुःखादि भावों की 
चेतना और धारणा । ये सभी क्षेत्र हैं अर्थात्‌ ज्ञान के विषय हैं और इसलिए ज्ञायक बात्मा 
इससे भिन्न हैं ।* गीता यह मानती है कि आत्मा को अवात्म से अपनी भिन्‍नता का 
बोध वे होना ही बन्धन का कारण है ( जब यह पुरुष प्रकृति से उत्पन्न हुए त्रिगुणात्मक 
पदार्थों को प्रकृति में स्थित होकर भोगत्ता है तो अनात्म प्रकृति में भात्म-बुद्धि के 
कारण हो वहु भनेक अच्छी-बुरी योनियीं में जन्म लेता है |” दूसरे शब्दों में अनात्म में 
आत्म-बुद्धि करके जब उसका भोग किया जाता हैं तो उस आत्मबुद्धि के कारण ही आत्मा 
घन्चत में जा जाता है। वस्तुत: इस शरीर में स्थित होता हुआ भी आत्मा इससे भिन्‍न 
ही है, यही परमात्मा है ४ यह परमात्मस्वरूप आत्मा शरीर आदि विषयों में आत्म- 
बुद्धि करके ही बन्धन में हैं । जब भी इसे भेद-विज्ञान के द्वारा अपने यथार्थ स्वरूप का 
बोध हो जाता है, वह मुक्त हो जाता है। अनात्म के प्रति आत्म-बुद्धि को समाप्त करना 
यही भेद-ज्िज्ञान है ओर यही क्षेत्र-क्षेज्षत्र-झान है । इसी के द्वारा अवात्म एवं आत्म के 
यथार्थ स्वरूप का बोध होता है । यही मुक्ति का साथ है। गीता कहती है जो व्यक्ति 
बनात्म त्रिंगुणात्मक प्रकृति और परमात्मस्वरूप ज्ञायक आत्मा के यथार्थ स्वरूप को 
तत्तदृष्टि से जान लेता है, वह इस संसार में रहता हुआ भी तत्त्व रूप से इस संसार 
से ऊपर उठ गया है, वह पुनर्जन्म को प्राप्त नहीं होता है 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन-दर्शन के समान गीता भी इसी आत्म-अनात्म- 
विवेक पर जोर देती है ! दोनों के निष्कर्ष समान हैँ। शरीरस्थ ज्ञायक स्वरूप आत्मा 
का बोघ ही दोनों आचार-दर्शनों को स्वीकार है । गाता में श्रीकृष्ण ज्ञान-भसि के द्वारा 
अनात्त में आत्मवुद्धि रूप जज्ञान के छेदन का निर्देश करते हैं, ५ तो आचार्य कुन्दकुन्द 
भज्ञान्ठेती से इस भात्म जौर अनात्म (जड़े) को अलूग करने की वात कहते हैँ । 
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८० जेन, बौद्ध तथा गोता फे आचारवर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


संयोगजन्य है, तो निश्चय ही संयोग कालिक होगा और इस आधार पर वह अबनित्य 
भी होगा । 


बुद्ध और महावीर, दोनों ने ज्ञान के समस्त विषयों में 'स्व' या आत्मा का अभाव देखा 
और उनमें ममत्व-बुद्धि के निषंघ की बात कही | लेकिन बुद्ध ने साधना की दृष्टि से 
यहीं विश्वान्ति लेना उचित समझा । उन्होंने साधक को यही कहा कि तुझे यह जान लेना 
हैँ कि पर या अनात्म क्या है, स्व” को जानने का प्रयास करना व्यर्थ है। इस प्रकार 
बुद्ध ने मात्र निषेघात्मक रूप में अनात्म का प्रतिबोध कराया, क्‍योंकि आत्मा के भ्रत्यय 
में उन्हें अहं, ममत्व, या आसक्ति की ध्वनि प्रतीत हुई । महावीर की परम्परा ने अनात्म 
के निराकरण के साथ आत्मा के स्वीकरण को भी आवश्यक माना । पर या अवात्म का 
परित्याग और स्व या आत्म का ग्रहण यह दोनों प्रत्यय जैन-विचारणा में स्वीकृत रहे 
हैं । आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं, यह शुद्धात्मा जिस तरह पहले प्रज्ञा से भिन्‍न किया था 
उसी तरह प्रज्ञा के द्वारा ग्रहण करना ।! लेकिन जैन और बौद्ध परम्पराओं का यह 
विवाद इसलिए अधिक महत्त्वपूर्ण नहीं रहता है कि बौद्ध-परम्परा ने आत्म शब्द से 
'मेरा” यह अर्थ ग्रहण किया जबकि जैन-परम्परा ने आत्मा को परमार्थ के अर्थ में ग्रहण 
किया । वस्तुतः राग का प्रह्मण हो जाने पर 'मेरा' तो शेष रहता ही नहीं, रहता है मात्र 
परमार्थ । चाहे उसे आत्मा कहें, चाहे शून्यता, विज्ञान या परमार्थ कहें, अन्तर शब्दों में 
हो सकता है, मूल भावना में नहीं । 


गीता में आात्म-अनात्म विवेक (भेद-विज्ञान)--गीता का आचार-दर्शन भी अनासकत 
दृष्टि के उदय और अहं के विगलन को नैतिक साधना का महत्त्वपूर्ण तथ्य मानता हैं । 
डा० राधाकृष्णन्‌ के शब्दों में हमें उद्धार की उतनी आवश्यकता नहीं है जितनी अपनी 
वास्तविक प्रकृति को पहचानने की हैं ।* अपनी वास्तविक प्रकृति को कैसे पहचानें ? 
इसके साधन के रूप में गीता भी भेद-विज्ञान को स्वीकार करती है । गीता का तेरहवाँ 
अध्याय हमें भेद-विज्ञान सिखाता हैँ जिसे गीताकार ने क्षेत्र-क्षेत्रत्त ज्ञान' कहा है। 
गीताकार ज्ञान की व्याख्या करते हुए कहता है कि क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ को जानने वाला 
ज्ञान ही वास्तविक ज्ञान है ।3 गीता के अनुसार यह शरीर क्षेत्र है और इसको जानने 
वाला श्ञायक स्वभाव-युक्त आत्मा ही क्षेत्रज्ञ है। वस्तुतः समस्त जगत्‌ जो ज्ञात का 
विषय है, वह क्षेत्र है और परमात्मस्वरूप विशुद्ध आत्म-तत्त्व जो ज्ञाता है, क्षेत्रज्ञ है ४ 
इन्हें क्रमशः प्रकृति और पुरुष भी कहा जाता है | इस प्रकार क्षेत्र-क्षेत्रज्ष, प्रकृति और 
पुरुष या अनात्म और आत्म का यथार्थ विवेक या भिन्‍नता का बोध ही ज्ञान हैं । गीता 
में सांख्य शब्द आत्म-अनात्म के ज्ञान के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है और उसकी व्याख्या में 
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ध्यसत्ञात ८! 
पचार्य शंकर ने गही दृष्टि अपनायी है| वे लिखते हैं कि 'मह त्रिगुणात्मक जगतु या 
कृति ज्ञान का विषय है, मैं उनसे भिन्न हूँ ( क्योंकि ज्ञाता और जेय, हप्टा और दृश्य 
'क नहीं हो सकते हैं), उनके व्यापारों का द्रष्या या साक्षीमात्र हूँ, उनसे विलक्षण 
ह। इस प्रकार आत्मस्वकूप का चित्तत करना ही सम्यस्तान हैं !' ज्ञायकस्वरूप आत्मा 
को अपने यथार्थ स्वरूप के बोध के लिए जिन अनात्म तथ्यों से विभेद स्थापित करना 
होता है, बे हैं--पंचमहाभूत, अहंभाव, विषययुवत बुद्धि, सूक्ष्म प्रकृति, पांचज्ञानैस्त्ियाँ, 
पाँच कर्मेन्द्रियाँ, मत, रूप, रस, गन्‍्ध, शब्द और स्पर्श--पाँचों इन्द्रियों के पाँच 
विषय, इच्छा, हेष, सुख-दुःख, स्थूल देह का पिण्ड ( शरोर ) सुख-दुःखादि भावों को 
चेतता और घारणा । ये सभी क्षेत्र हैं अर्थात्‌ ज्ञान के विषय हैं और इसलिए ज्ञायक बात्मा 
इससे भिन्‍्स है (४ गीत यह मानती हैं कि आत्मा को अनात्म से अपनी भिन्‍नता का 
घोध न होना ही बच्चन का कारण है !! जब यह पुरुष प्रकृति से उत्पन्‍्त हुए विगुणात्मक 
पदार्थों को प्रकृति में स्थित होकर भोगता है त्तो अनात््म प्रकृति में जात्मचुद्धि के 
कारण हो वह अनेक भच्छी-बुरी योनियों में जन्म लेता हैं।' दूसरे शब्दों में अनात्त में 
आत्म-बुद्धि करके जब उसका भोग किया जाता है तो उच्च आलबुद्धि के कारण ही आर्मा 
बच्चन में आ जाता है | चस्तुतः इस चरीर में स्थित होता हुआ मी आत्मा इससे भिन्‍न 
ही है, यही परमात्मा है ४ यह परमात्मस्वरूप आत्मा शरोर जादि विपवों में आत्म- 
बुद्धि करके ही बन्धन में हैं । जब भी इसे भेद-विज्ञात के द्वारा अपने यथार्थ स्वरूप का 
बोध हो जाता है, वह मुक्त ही जाता हैं। अनात्म के प्रति आत्म-बुद्धि को समाप्त करना 
यही भेद-विज्ञान है और यही क्षेत्र-क्षेश्त्र-त्ञान हैं । इसी के द्वारा अनात्म एवं बात्म के 
यथार्थ स्वरूप का बोष होता है । यही मुक्ति का सार्म है। गीता कहती है जो व्यवित 
अनात्म तिगुणात्मक प्रकृत और परमात्मस्वरूप ज्ञायक आत्मा के यथार्थ स्वरूप को 
तत््वदृष्टि से जान लेता है, वह इस संसार में रहता हुआ भी तत्व रूप से इस संसार 
से ऊपर उठ गया है, वह पुनर्जन्म को प्राप्त नहीं होता है ।* 

इस प्रकार हम देखते हूँ कि जैन-दर्शन के समान गीता भी इसी आत्म-भवात्म- 
विवेक पर जोर देती है । दोनों के निष्कर्ष समान हैं। शरीरस्व ज्ञायक स्वरूप आत्मा 
का बोव ही दोनों आचार-दर्शनों को स्वीकार है । गीता में श्रीकृष्ण ज्ञान-अप्ति के क्र 
अतत्य में आत्मबुद्धि रूप जज्ञान के छेदत का निर्देश करते है, ६ तो आचार्य कुन्दकुन्द 
प्रज्ञा-्छेदी से इस जात्म और अनात्म (जड़) को अरूग करने की बात कहते हैं ।* 
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<२ जैन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शानों का तुलनात्मक अध्यपन 


निष्कर्ष यह हैं कि जन, बौद्ध और गीता के आचार-दर्शन में यह भेद-विज्ञान 
अनात्म-विवेक या क्षेत्र-क्षेत्रज्ञजज्ञान ही ज्ञानात्मक साधना का लक्ष्य है। यही मुक्ति या 
निर्वाण की उपलब्धि का आवश्यक अंग हैं तब तक अनात्म में आत्म-बुद्धि का परित्यांग 
नहीं होगा, तब तक आसक्ति समाप्त नहीं होती और आसकित के समाप्त न होने से निर्वाण 
था मुक्ति की उपलब्धि नहीं होती । आचारांगसूृत्र में कहा है जो 'स्व' से अन्यत्र दृष्टि नहीं 
रखता वह स्‍्व' से अन्य रमता भी नहीं है और जो 'स्व' से अन्यत्र रमता नहीं है वह 
स्व! से अन्यत्र बुद्धि भी नहीं रखता है ।' 
इस आत्म-दृष्टि या तत्त्व-स्वरूप-दृष्टि का उदय भेद-विज्ञान के द्वारा ही होता है और 
इस भेद-विज्ञान की कला से निर्वाण या परमपद की प्राप्ति होती हैँ । भेद-विज्ञान वह 
कला है जो ज्ञान के व्यावहारिक स्तर से प्रारम्भ होकर साधक को उस आध्यात्मिक स्तर 
पर पहुँचा देती है, जहाँ वह्‌ विकल्पात्मक बुद्धि से ऊपर उठकर आत्म-लछाभ करता है । 
निष्कर्ष --भारतीय परम्परा में सम्यग्ज्ञान, विद्या अथवा प्रज्ञा के जिस रूप को 
आध्यात्मिक एवं नैतिक जीवन के लिए आवश्यक माना गया हैँ, वह मात्र बौद्धिक ज्ञान 
तहीं हैं। वह तार्किक विश्लेषण नहीं, वरन्‌ एक अपरोक्षानुभूति है। बौद्धिक विश्लेपण पर- 
मार्थ का साक्षात्कार नहीं करा सकता, इसलिए यह माना गया कि वौद्धिक विवेचनाओं 
से ऊपर उठकर ही तत्त्व का साक्षात्कार सम्भव है। जैन, बौद्ध और वैदिक तीनों 
परम्पराएँ समान रूप से यह स्वीकार करती हैं कि केवल शास्त्रीय ज्ञान से तत्त्व की 
उपलब्धि नहीं होती । जहाँ तक बौद्धिक ज्ञान का प्रश्न है, वह अनिवार्य रूप से नैतिक 
जीवन के साथ जुड़ा हुआ नहीं हैं। यह सम्भव है कि एक व्यक्ति विपुल शास्त्रीय ज्ञात 
एवं तक॑-शवित के होते हुए भी सदाचारी न हो । बौद्धिक स्तर पर ज्ञान और आचरण 
का हत वना रहता है, लेकिन आध्यात्मिक स्तरपर यह हत नहीं रहता । वहाँ सदाचरण 
ओर ज्ञान साथ-साथ रहते हैं | सुकरात का यह कथन कि ज्ञान ही सदगुण है! ज्ञान के 
आध्यात्मिक स्तर का परिचायक है । ज्ञान के आध्यात्मिक स्तर पर ज्ञान और आचरण 
ये दो अलूग अलूग तथ्य भी नहीं रहते । ज्ञान का यही स्वरूप नैतिक जीवन का निर्माण 
कर सकता है । इसमें ज्ञान और आचरण दोनों एक दूसरे से जुड़े हुए हैं । 





१. आवचारांग, १।२॥६ 


दर सम्यकूचारित्र (शील) 
सम्पग्दर्शन से सम्यकचारित्र की ओर 


आध्यात्मिक जीवन की पूर्णता के लिए श्रद्धा और ज्ञान से काम नहीं चलता । उसके 
लिए आचरण जहूरी है। यद्यपि सम्यग्दर्शन और सम्यस्जान का सम्यकृचारित्र के पुर्व 
होना आवश्यक है, फिर भी वे बिता सम्यक्चारित्र के पूर्णता को प्राप्त नहीं होते । दर्शन 
अपने अन्तिम अर्थ तत्त्वन्साक्षात्कार के रूप में तथा ज्ञान अपने आध्यात्मिक स्तर पर 
चारित्र से भिन्‍न नहीं रह पाता । यदि हम सम्यम्दर्शन को श्रद्धा के अर्थ में और सम्य- 
शान को बौद्धिक ज्ञान के अर्थ में ग्रहण करें, तो सम्यक्‌-चारित्र का स्थान स्पष्ट हो जाता 
है । वस्तुतः इस रूप में सम्यकचारित्र आध्यात्मिक पूर्णता की दिशा में उठाया गया 
अन्तिम चरण है। 
आध्यात्मिक पूर्ण त की दिशा में बढ़ते के लिए, सबसे पहले यह आवश्यक है कि जब 
तक हम अपने में स्थित उस आध्यात्मिक पूर्णता या परमात्माकां अतुभव न करलें, तब 
तक हमें उन छोगों के प्रति, जिन्‍्होंते उस आध्यात्मिक पूर्णता या परमात्मा का साक्षा- 
स्कार कर लिया है, आस्थावान रहना चाहिए एवं उनके कथनों पर विश्वास करना 
चाहिए । लेकिन देव, गुरु, शास्त्र और धर्म पर श्रद्धा या आस्था का यह अर्थ कदापि नहीं 
है कि बुद्धि के दरवाजे बन्द कर लिये जायें । मानव में चिच्तव-शक्ति है भदि उसकी इस 
चिल्तन-शक्ति को विकास का यथोवित अवसर नहीं दिया गया है तो न केवल उसका 
विकास ही अपूर्ण होगा, वरत्‌ मानवीय आत्मा उस आस्था के प्रति विद्रोह भी कर उठेगी । 
जीवन के ताकिक पक्ष को सन्तुष्ट किया जाना चाहिए । इसीलिए श्रद्धा के साथ ज्ञान का 
समन्वय क्रिया गया है, अन्यथा श्रद्धा अन्धी होगी। श्रद्धा जब तक ज्ञान एवं स्वानुभूति 
से समन्वित नहीं होती वह परियुष्ट नहीं होती । ऐसी अपूर्ण, अस्थायी और बाह्य श्रद्धा 
साधक जीवन का अंग नहीं बच पाती है । महाभारत में कहा गया है कि जिस व्यक्ति ने 
स्वयं के चिन्तन द्वारा ज्ञान उपलब्ध नहीं किया, वरन्‌ केवल बहुत सी बातों को सुना 
भर है, वह शास्त्र को सम्यक्‌ रूप से नहीं जानता; जैसे चमचा दाल के स्वाद को नहीं 
जानता ।* 
इसलिए जैन-विचारणा में कहा गया है कि प्रज्ञा से घ॒र्म की समीक्षा करवा चाहिए; 
तर्क से तत्त्व का विश्लेषण करता चाहिए ।* छेकित ताकिक या बौद्धिक ज्ञाव भी अन्तिस 


नहीं है । ताकिक ज्ञान जब तक अनुभूति से प्रमाणित नहीं होता वह पूर्णता तक नहीं 
न 23300 


२. महभारत, २५०५१ २. उत्तराब्यवच, २३२५. 


<८र्‌ जन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


निष्कर्ष यहु हैं कि जन, वौद्ध ओर गीता के आचार-दर्शन में यह भेद-विज्ञान 
अनात्म-विवेक या क्षेत्र-क्षेत्रज्ञतञ्ञान हो ज्ञानात्मक साधना का लक्ष्य है । यही मुक्ति या 
निर्वाण की उपलब्धि का आवश्यक अंग्र है तब तक अनात्म में आत्म-बुद्धि का परित्योग 
नहीं होगा, तब तक आसक्ति समाप्त नहीं होती और आसक्त के समाप्त न होने से निर्वाण 
या मुक्ति की उपलब्धि नहीं होती । आचारांगसूत्र में कहा है जो 'स्व' से अन्यत्र दृष्टि नहीं 
रखता वह स्व से अन्य रमता भी नहीं हैं और जो 'स्व' से अन्यत्र रमता नहीं है वह 
स्व! से अन्यत्न बुद्धि भी नहीं रखता है ।' 
इस आत्म-दृष्टि या तत्त्व-स्वरूप-दुष्टि का उदय भेद-विज्ञान के द्वारा ही होता हैं और 
इस भेद-विज्ञान की कला से निर्वाण या परमपद की प्राप्ति होती हैँ । भेद-विज्ञान वह 
कला हैं जो ज्ञान के व्यावहारिक स्तर से प्रारम्भ होकर साधक को उस आध्यात्मिक स्तर 
पर पहुँचा देती है, जहाँ वह्‌ विकल्पात्मक बुद्धि से ऊपर उठकर आत्म-लाभ करता है । 
तिष्कप॑--भारतीय परम्परा में सम्यस्ज्ञान, विद्या अथवा प्रज्ञा के जिस रूप की 
आध्यात्मिक एवं नैतिक जीवन के लिए आवश्यक माना गया है, वह मात्र बौद्धिक ज्ञान 
नहीं है। वह ताकिक विश्लेषण नहीं, वरन्‌ एक अपरोक्षानुभूति हैं। वौद्धिक विस्लेषपण पर- 
सार्थ का साक्षात्कार नहीं करा सकता, इसलिए यह माना गया कि बौद्धिक विवेचनाओं 
से ऊपर उठकर ही तत्त्व का साक्षात्कार सम्भव है। जैन, बौद्ध और वैदिक तीवों 
परम्पराएँ समान रूप से यह स्वीकार करती हैं कि केवल शास्त्रीय ज्ञान से तत्त्व की 
उपलब्धि नहीं होती । जहाँ तक बौद्धिक ज्ञान का प्रश्न है, वह अनिवार्य रूप से चैतिक 
जीवन के साथ जुड़ा हुआ नहीं हैं। यह सम्भव है कि एक व्यक्ति विपुल शास्त्रीय ज्ञान 
एवं तकं-शक्ति के होते हुए भी सदाचारी न हो । बौद्धिक स्तर पर ज्ञान और भाचरण 
का हँत बना रहता है, लेकिन आध्यात्मिक स्तर पर यह ह्वत नहीं रहता । वहाँ सदाचरण 
ओर ज्ञान साथ-साथ रहते हैं । सुकरात का यह कथन कि 'ज्ञान ही सदगुण है” ज्ञान के 
आध्यात्मिक स्तर का परिचायक है । ज्ञान के आध्यात्मिक स्तर पर ज्ञान और आचरण 
ये दो अलग अलग तथ्य भी नहीं रहते । ज्ञान का यही स्वरूप नैतिक जीवन का निर्माण 
कर सकता है । इसमें ज्ञाव और आचरण दोनों एक दूसरे से जुड़े हुए हैं । 





१. आवचारांग, १।२६ 


| ८ 
६ सम्यकचारित्र (शोल) 
सम्परदर्शन से सम्यकचारित्र की ओर 


आध्यात्मिक जीवन की पूर्णता के लिए श्रद्धा और ज्ञान से काम नहीं चलता । उसके 
लिए आचरण जझरी है। यद्यपि सम्यग्दर्शन और सम्यग्शान का सम्यक्चारित्र के पूर्व 
होना आवद्यक है, फिर भी वे बिता सम्यक्चारित्र के पूर्णता को प्राप्त नहीं होते । दर्शन 
अपने अल्तिम अर्थ तत्त्व-साक्षात्कार के रूप में तथा ज्ञान अपने आध्यात्मिक स्तर पर 
चारित्र से भिन्‍न नहीं रह पाता । यदि हम सम्यन्दर्शन को श्रद्धा के अर्थ में और सम्ब- 
ज्ञान को बौद्धिक ज्ञात के अर्थ में ग्रहण करें, तो सम्यक्‌ू-चारिन का स्थान स्पष्ट हो जाता 
है । वस्तुतः इस रूप में सम्यकचारित्र आध्यात्मिक पूर्णता की दिद्वा में उठाया गया 
अन्तिम चरण है। 
आध्यात्मिक पूर्ण ग की दिशा में बढ़ने के लिए, सबसे पहले यह आवद्यक है कि जब 

तक हम अपने में स्थित उस आध्यात्मिक पूर्णता था परमात्माका अनुभव न करहें, तब 
तक हमें उन लोगों के प्रति, जिन्होंने उस आध्यात्मिक पूर्णता या परमात्मा का साक्षा- 
त्कार कर लिया है, आस्थावान रहना चाहिए एवं उनके कथनों पर विश्वास करना 
चाहिए । लेकिन देव, गुरु, शास्त्र और धर्म पर श्रद्धा या आस्था का यह अर्थ कदापि नहीं 
है कि बुद्धि के दरवाजे बन्द कर लिये जायेँ । मानव में चिन्तन-शवित है यदि उसकी इस 
चिन्तन-शर्वित को विकास का यथोचित अवसर नहीं दिया गया है तो न केवल उसका 
विकास ही अपूर्ण होगा, वरन्‌ मानवीय आत्मा उस आस्था के प्रति विद्रोह भी कर उठेगी। 

जीवन के त्ाकिक पक्ष को सन्तुष्ट किया जाना चाहिए | इसीलिए श्रद्धा के साथ ज्ञान का 

समन्वय किया गया है, अन्यथा श्रद्धा अन्धी होगी । श्रद्धा जब तक ज्ञान एवं स्वानुभूति 

से समन्वित नहीं होती वह परिपुष्ट नहीं होती । ऐसी अपूर्ण, अस्थायी और बाह्य श्रद्धा 

साधक जीवन का अंग नहीं बन पाती है । महाभारत में कहा गया है कि जिस व्यक्ति ने 

स्वयं के चिल्तत द्वारा ज्ञान उपलब्ध नहीं किया, बरनू केवल बहुत सी बातों को सुना 

भर है, वह शास्त्र को सम्यक्‌ रूप से नहीं जानता; जैसे चमचा दाल के स्वाद को नहीं 

जानता ।) 

इसलिए जैन-विचारणा में कहा गया है कि प्रज्ञा से धर्म की समीक्षा करना चाहिए; 
तर्क से तत्व का विश्लेषण करता चाहिए ।* लेकिन ताकिक या बौद्धिक ज्ञान भी अन्तिम 


नहीं है | ताकिक ज्ञान जद तक अनुभूति से प्रमाणित रहीं होता वह पूर्णता तक नहीं 
१२. महाभारत, २५५४१ २, उत्तराष्ययन, २३१२५ 


८४ जैन, बोद्ध तथा गोता के जाचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


पहुँचता है । तर्क या बुद्धि को अनुभूति का सम्बल चाहिए । दर्शन परिकल्पना है, ज्ञान 


प्रयोग-विधि है और चारित्र प्रयोग है। तीनों के संयोग से सत्य का साक्षात्कार होता 
है। ज्ञान का सार आचरण हूँ और आचरण का सार निर्वाण या परमार्थ की उपलब्धि 
हैं ।! सत्य जब तक स्वयं के अनुभवों में प्रयोग-सिद्ध चहीं बन जाता, तबतक वह सत्य 
नहीं होता । सत्य तभी पूर्ण सत्य होता हैं जब वह अनुभूत हो । इसीलिए उत्तराध्ययन- 
सूत्र में कहा है कि ज्ञान के द्वारा पर॒मार्थ का स्वरूप जाने, श्रद्धा के द्वारा स्वीकार करे, 
और आचरण के द्वारा उसका साक्षात्कार करे। यहाँ साक्षात्कार का अर्थ है सत्य, पर- 
भार्थ या सत्ता के साथ एकरस हो जाना । शास्त्रकार ने परिग्रहण शब्द की जो योजना 
की है वह विशेष रूप से द्र॒ष्टव्य हैं। चौद्धिक ज्ञान तो हमारे सामने चित्र के समान 
परमार्थ का निर्देश कर देता हैं । छेकिन जिस प्रकार से चित्र और यथार्थ वस्तु में महान्‌ 
अन्तर होता है उसी प्रकार परमार्थ के ज्ञान द्वारा निर्देशित स्वरूप में और तत्त्वतः 
परमार्थ में भी महान्‌ अन्तर होता है । ज्ञान तो दिशा-निर्देश करता है, साक्षात्कार 
तो स्वयं करना होता है । साक्षात्कार की यही प्रक्रिया आचारण यथा चारित्र हैं । सत्य, 
परमार्थ, आत्म या तत्त्व जिसका साक्षात्कार किया जाना है वह तो हमारे भीतर सदैव ही 
उपस्थित है। छेकिन जिस प्रकार मलित, गंदले एवं अस्थिर जल में कुछ भी प्रतिविम्बित 
नहीं होता उसी प्रकार बासनाओं, कपषायों और राग-ह्ेष की चृत्तियों से मलिन एवं 
अस्थिर बनी हुई चेतना में सत्य या परमार्य॑.प्रतिविम्बित नहों होता । प्रयास या आचरण 
सत्य को पाने के लिए नहीं, वरन्‌ वासनाओं एवं राग-द्वेष को वृत्तियों से जनित इस 
मलिनता या अस्थिरता को समाप्त करने के लिए आवश्यक है। जब वासनाओं की 
मलितता समाप्त हो जाती है, राग और द्वष के प्रहयण से चित्त स्थिर हो जाता है वो 
सत्य प्रतिबिम्बित हो जाता है और साघक को परम शक्ति, निर्वाण या ब्रह्म-भाव का 
लाभ हो जाता है । हम वह हो जाते हैं जो कि तत्त्वतः हम हैं । 
सम्यक्चारित्र का स्वरूप--सम्यक्चारित्र का अर्थ है चित्त अथवा आत्मा की वासः 
नाओं की मलिनता और अस्थिरता को समाप्त करना! यह अस्थिरता या मलिनता 
स्वाभाविक नहीं, वरन्‌ वैभाविक है, बाह्यमौतिक एवं तज्जनित आन्तरिक कारणों से है । 
जैन, चौद्ध और वैदिक परम्पराएँ इस तथ्य को स्वीकार करती है। समयसार में कहा 
है कि तत्त्व दृष्टि से आत्मा शुद्ध है ।* भगवान्‌ बुद्ध भी कहते हैं कि भिक्षुओं, यह चित्त 
स्वाभाविक रूप में शुद्ध है ।* गीता भी उसे अविकारी कहती है । आत्मा या चित्त की 
जो अशुद्धता है, मलिनता हैं, अस्थिरता या चंचलता है, वह बाह्य है, अस्वाभाविक 
हैं। जैन-दर्शत उस मलिनता के कारण को कर्ममल मानता है, गीता उसे त्रिग्रंण 
हूं; आज्ार्सगनि्युक्ति, रेड '. - '_ २. समयसार, १५१ | 
३. अंगुत्तरनिकाय, १५१९... - ४. गीता, २२५ 
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कहती है ओर बौद्ध-दर्शन में उसे दाह्ममलू कहा गया है । स्वभावतः नीचे की ओर वहने 
वाला पानी दबाव से ऊपर चढ़ने लूगता है, स्वभाव से शीतल जल अग्नि के संयोग से 
उष्णता को प्राप्त हो जाता है । इसी प्रकार भात्माया चित्त स्वभाव से शुद्ध होते हुए 
भी त्रिगुणों, कर्मों या वाह्यमलों पे अशुद्ध बत्त जाता है । छेकित जैसे हो दवाव समाप्त 
होता है पानी स्वभावतः नीचे की ओर बहने लगता है, अग्नि का संयोग दूर होने पर 
जल शीतल होने लगता है । ठोक इसी प्राकर बाह्य संयोगों से अछूग होने पर यह आत्मा 
या चित्त पुतः अपनी स्वाभाविक समत्वपूर्ण अवस्था को प्राप्त हो जाता है। सम्बक्‌ 


आचरण या चारित्र का कार्य इन संयोगों से आत्मा या चित्त को अलूग रख कर स्वाभाविक 
समत्व की दिशा में ले जाता है ! 


जैन आचार-दर्शन में सम्पकचारित्र का कार्य आत्मा के समत्व का संस्थापन माना 
गया है । आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं कि चारित्र ही वास्तव में धर्म है, जो घ्म है बहू 
समत्व है जौर मोह एवं क्षोप्त से रहिंत आत्मा की शुद्ध दक्षा को प्राप्त करना समत्य 


है।' पंचास्तिकायसार में इसे अधिक स्पष्ट करते हुए कहा ग्रया है क्रि समभाव हो 
चारित्र है ।* 


चारित्र के दो रूप--जैत-परम्परा में चारित्र दो प्रकार निरूपित है--१. व्यवहार- 
चारित्र और २. निश्चयवारित्र । आचरण का बाह्य पक्ष या आचरण के विविधविधान 
व्यवहार्वारित्र हैं और भावरण का भावपक्ष या अन्तरात्मा निश्चयचारित्र हैं । जहाँ 
तक नैतिकता के वैयक्तिक दृष्टिकोण का प्रदन है अथवा व्यवित के आध्यात्मिक विकास 
का प्रश्न है, तिश्वयचारित्र ही उसका मूलभूत आधार है। लेकिन जहाँ तक सामाजिक 
जीवन का प्रइन है, चारित्र का यह बाह्मवक्ष ही प्रमुख है। 


निशचयदृष्टि से चारिन्र--चारित्र का सच्चा स्वरूप समत्व की उपलब्धि है। 
चारित्र का यह पक्ष आत्मरमण ही हैं। निश्चयचारित्र का प्रादुर्भाव केवछ अप्रमत्त 
अवस्था में ही होता है । अप्रपत चेतना की अवस्था में होनेवाले सभी कार्य शुद्ध ही 


माने गये हैं । चेतवा में जब राग, हेष, कंषाय और वासनाओं की अग्नि 


पूरी तरह 
शान्त हो जाती है, तभी 


सच्चे लैतिक एवं घाधिक जीवन का उद्धूब होता है और ऐसा 
ही सदाचार मोक्ष का कारण होता हैं। अप्रमत्त चेतना जो कि निवचय-चारित्र का 
भ्ाधार है राम, हेष, कपाय, विपयवासना, भआलूस्य और निद्रा से रहित अवस्था है । 
साधक जब जीवन की प्रत्येक क्रिया के सम्पादन में जाग्रतू होता है, 

चाह्म आवेगों और वासनाओं से चालित नहीं होता है, तभी बहू सच्चे अर्थों में निदचय- 
चारित्र का पालनकर्ता माना जाता हैं। यही निश्चय-चारित्र मुक्ति का सोपान है। 
_.0ह8हत है रघारित्र- व्यवहारचारित्र का संस्वन्ध हमारे मन, वचन और करत 


की 
३. प्रबचनसार, १४७ २. पंचास्तिकायसार, १०७: ०3 


उसका अज्वरण 


<६ जैन, बौद्ध तथा गीता फे माचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


शुद्धि तथा उस शुद्धि के कारणभूत नियमों से है । सामान्यतया व्यवहारचारित्र में पंच- 
महात्रतों, तीन गुप्तियों, पंचसमितियों आदि का सामावेश है । व्यवहारचारित्र भी दों 
प्रकार का है--१. सम्यवत्वाचरण और २. संयमाचरण ! 

व्यवहारचारित्र के प्रकार--चारित्र को देशब्रतीचारित्र और सर्वत्नतीचारित्र ऐसे दों 
वर्गों में विभाजित किया गया है । देशब्रतीचारित्र का सम्बन्ध गृहस्थ-उपासकों से और 
सर्वन्नतीचारित्र का सम्बन्ध श्रमण वर्ग से है । जैन-परम्परा में गृहस्थाचार के अन्तर्गत 
अष्टमूलगुण, पट्कर्म, बारह ब्रत शौर ग्यारह प्रतिमाओं का पालन आता है। श्वेताम्बर 
परम्परा में अष्टमूलगुणों के स्थान पर सप्तव्यसन त्याग एवं ३५ मार्गानुसारी गुणों का 
विघान मिलता है । इसी प्रकार उसमें पट्कर्म को पडावश्यक कहा गया है। श्रमणाचार के 
अन्तर्गत पंचमहात्रत, रातिभोजन निषेध, पंचसमिति, तीन गुप्ति, दस यतिधर्म, बारह 
अनुप्रेक्षाएँ, बाईस परीपह, अद्ठाइस मूलगुण, बावन अनाचार आदि का विवेवन 
उपलब्ध हैं| इसके अतिरिक्त भोजन, वस्त्र, आवास सम्बन्धी विधि निषेध है। इन 
सबका विवेचन गृहस्थाचार और श्रमणाचार के प्रसंगों में हुआ है। चारित्र का वर्गीकरण 
गृहस्थ और श्रमण धर्म के अतिरिक्त अन्य अपेक्षाओं से भी हुआ है । 


चारित्र का चतुविध वर्गोकरण--स्थानांगसूत्र में निर्दोष आचरण की अपेक्षा से 
चारित्र का चतुरविध वर्गॉकरण किया गया है| जैसे घट चार प्रकार के होते हैं वैसे हो 
चारित्र भी चार भ्रकार का होता है। घट के चार प्रकार हैं--१. भिन्‍न (फूटा हुआ), 
२. जर्जरित, ३. परिस्रावी और ४. अपरिस्रावी । इसी प्रकार चारित्र भी चार प्रकार 
का होता है--१. फूठे हुए घड़े के समान--अर्थात्‌ जब साधक अंगीकृत महाक्नतों को 
सर्वथा भंग कर देता है तो उसका चारित्र फूटे घड़े के समान होता है । नैतिक दृष्टि से 
उसका मूल्य समाप्त हो जाता है । २. जर्जरित घट के समान--सदोषचारित्र जर्जरित 
घट के समान होता हैं। जब कोई-मुनि ऐसा अपराध करता है जिसके कारण उसकी 
दीक्षा-पर्याय का छेद किया जाता है तो ऐसे मुनि का चारित्र जर्जरित घट के समान 
होता है । ३. परित्नावी--जिस चारित्र में सूक्ष्म दोष होते हैं वह चारित्र परिख्रावी 
कहा जाता है । ४. अपरिस्रावो--निर्दोप एवं निरतिचार चारित्र अपरिख्रावी कहा 
जाता है ।' 

घारित्र का पंचविध वर्गोकरण--तत्त्वार्थसृत्र ( ९१८ ) के अनुसार चारित्र पाँच 
प्रकार का है---१. सामायिक चारित्र, २. छेदोपस्थापनीय चारित्र, ३. परिहारविशुद्धि 
चारित्र, ४. सृक्ष्मसम्परायचारित्र और ५. यथारूयात चारित्र ! 

१, सामायिक् चारित्र--वासनाओं, कंषायों एवं राग-द्वेष की वृत्तियों से निवृत्ति 
तथा समभाव की प्राप्ति सामायिक चारित्र है। व्यावहारिक दृष्टि से हिंसादि बाह्य 





१२. स्थानांग, ४५९५ 
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पापों से बिरति भी सामायिक चारित्र है। सामायिक चारित्र दो प्रकार का हैं-- 
(अ) इत्वरकालिक--जो थोड़े समय के लिए ग्रहण किया जाता है और (व) यावत्कथित- 
जो सम्पूर्ण जीवन के लिए ग्रहण किया जाता है) 


२, छेद्ीपस्थापनीयचारित्र--जिस चारित्र के आधार पर श्रमण जीवन में बरिष्ठता 
और कनिष्ठता का तिर्धारण होता है वह छेदोपस्थापनीय चारित्र हैं। यह सदाचरण का 
बाह्य रूप है, इससे आचार के प्रतिपादित जियमों का पालन करना होता है और नियम 
के प्रतिकल आचरण पर दण्ड देने की व्यवस्था होती है । 

३ है परिहारविशुद्धिचारित्र--जिस आचरण के द्वारा कर्मो का अथवा दोपों का 
परिहार होकर निर्जरा के द्वारा विशुद्धि हो वह परिहारविशुद्धिचारित्र हैं । 

४, सुक्ष्मसम्परायवारित्र--जिस अवस्था में कपाय-्चृत्तियाँ क्षण होकर फिचित्त्‌ 
रूप में ही अवशिष्ट रही हों, वह सूक्ष्म सम्परायचारित्र हैँ । 

५. यथासर्यातचारित्र--कपाय जादि सभी प्रकार के दोधों से रहित निर्मल एवं विशुद्ध 
चारित्र यथाख्यातचारित्र है । यथाख्यातचारित्र निश्चयवारित्र है । 

आरित्र का त्रिविध वर्गीकरण ह 


बासनाओं के क्षय, उपशम और क्षयोपशम के आधार पर चारित्र के तीन भेद हैं । 
२. क्षायिक्र, २. औपशमिक और 3. क्षायोपशमिक । क्षायिकचारित्र हमारे आत्म- 
स्वभाव से प्रतिफलित होता है। उसका स्रोत हमारी आत्मा ही है, जब कि औपशमिक- 
चारित्र में यद्यपि आचरण सम्यक्‌ होता है, लेकिन आत्मस्वभाव से प्रतिफलित नहीं 
होता । वह कर्मों के उपशम से प्रकट होता है। आधुनिक मनोविज्ञान की भाषा में 
क्षाथिकचारित्र में वापनाओं का निरसन हो जाता है, जब कि औपदामिकचारित्र में 
मात्र वासनाओं का दमन होता है । वासनाओं का दमन और वासनाओं के निरसन में 
जो अन्तर है, वही अन्तर औप॑शमिक और. क्षायिकचारित्र में है। नैतिक साधता का 
लक्ष्य वासनाओं का दमन नहीं, वरन्‌ उसका निरसन यथा परिष्कार है। अतः चारित्र का 
क्षायिक प्रकार हो नैतिक एवं आध्यात्मिक दुष्टि से महत्वपूर्ण सिद्ध होता है । 

चारित्र के उपर्युक्त सभी प्रकार आत्मशोधन की प्रक्रियाएँ हैँ । जो प्रक्रिया जितनी 
अधिक मात्रा में आत्मा को राग, हेष और मोह से निर्मल बनाती है, वातनाओं की 
भाग से तप्त मानस को शीतल करती है और संकल्पों और विकल्पों के चंचल झंझावात 
से बचा कर चित्त को दाच्ति एवं स्थिरता प्रदात करतो है और समाजिक एवं वैयक्तिक 
जीवन में समत्व की संस्थापना रखती है, वह उतनो ही अधिक मात्रा में चारित्र के 
उज्ज्वलतम पक्ष को प्रस्तुत करतो है । 
बौद्ध-दर्शंत और सम्यकचारित्र 


चौदध-दर्शन- में सम्यकच्ारित्र के स्थान पर े$ शील शब्द का प्रयोग हुआ हैं । बोद्ध- 


८८ जैन, बोद्ध तथा गोता के आचारदशनों का तुलनात्मक अध्ययन 


परम्परा में निर्वाण की प्राप्ति के लिए शील को आवश्यक माना गया है । शील और 


श्रुत या आचरण ओर ज्ञान दोनों ही भिल्षु-जीवन के लिए आवश्यक हैं ।ः उसमें भी 
शील अधिक महत्त्वपूर्ण माना गया है । विशुद्धिमार्ग में कहा गया है कि यदि भिक्षु अल्प- 
श्रुत भी होता है, किन्तु शीलवान है तो शील हो उसकी प्रशंसा का कारण है। उसके 
लिए श्रुत अपने आप पूर्ण हो जाता है, इसके विपरीत यदि भिक्ष, बहुश्रुत भी है किन्तु 
दुःशील हैँ तो दुःशीलता उसकी निन्‍्दा का कारण हैं भर उसके लिए श्रुत भी सुखदायक 
नहीं होता है ।' 

शील का अर्थ--बौद्ध आचार्यो के अनुसार जिससे कुशल धर्मों का धारण होता हैं 
या जो कुशल धर्मो का आधार है, वह शील है। सद्गुणों के धारण या शीलन के कारण 
ही उसे शील कहते हैं। कुछ आचार्यो की दृष्टि से शिरार्थ शीलार्थ है, अर्थात्‌ जिस 
प्रकार शिर के कट जाने पर मनुष्य मर जाता हैं वैसे ही शील के भंग हो जाने पर सारा 
गुण रूपी शरीर ही विनष्ट हो जाता है। इसलिए शील को शिरार्थ कहा जाता हैं । हे 

विशुद्धिमार्ग में शील के चार रूप वर्णित हैं [---१. चेतना शील २. चैत्तसिक ज्ञील 
३. संवर शील और ४. अनुल्लंघन शील 

१. चेतना शील--जीव हिंसा आदि से विरत रहने वाले या ब्रत-प्रतिपत्ति (ब्रता- 
चार) पूर्ण करनेवाली चेतना ही चेतना शील हैं । जीवर-नहिसा आदि छोड़नेवाले व्यक्ति का 
कुशल-कर्मो के करने का विचार चेतना शील है । 

२. चैतसिक शील---जीव हिंसा आदि से विरत रहने वाले की विरति चैतसिक 
शील है, जैसे वहु लोभ रहित चित्त से विहरता है | 

३. संवर शीरू---संवर झील पाँच प्रकार का है--£. प्रतिमोक्षसंवर, २. स्मृति- 
संवर, ३. ज्ञानसंवर, ४. क्षांतिसंवर और ५, वीर्यसंवर ! 

४. अनुल्लंघत शील--ग्रहण किये हुए ब्रत नियम आदि का उल्डंघन न करना यह 
अनुल्लंघन शील है । 
शील के प्रकार 

विसुद्धिमग्ग में शीक का वर्गीकरण अनेक प्रकार से किया गया है| यहाँ उनमें से 
कुछ रूप प्रस्तुत हैं । 
शील का द्विविध वर्गीकरण * 

- १, चारित्र-वारित्र के अनुसार शील दो प्रकार का माना गया है। भगवान्‌ के द्वारा 
निर्दिष्ट यह करना चाहिए' इस प्रकार विधि रूप में कहे गये शिक्षा-पदों या नियमों का 
१, विशुद्धिमार्ग, भाग १, पृ० ४९ ' २, वही, पृ० ९ 
३. वही, पृ० ८ हि ४, वही, पृ० १३-१४ 





प्म्यकचारित्र (शील) ८ 


पालत करना 'चारित्र-शीछ' है। इसके विपरीत यह नहीं करना जाहिए' इस प्रकार 
निधिद्ध कर्म न करना वारित्र-्शील' है। चारित्र-्शो विधेयात्मक है, वारित्र-शील 
निषेधात्मक है | 

२, निश्चित और अतिश्चित के अनुसार शील दो प्रकार का है। निश्चय दो प्रकार के 

होते हैं--तृष्णा-निश्य और. दृष्टि-निश्चय । भव-संपत्त को चाहते हुए फ़लाकांक्षा से 
पाछा गया शील तुष्णा-निश्चित है। मात्र शील से ही बिशुद्धि होती है. इस प्रकार की 
की दृष्टि से पा गया शील दृष्टि-निश्चित है । तृष्णा-निश्चित और दृष्टि-निश्चित दोनों 
प्रकार के शील निम्न कोटि के हैं। तृष्णा-निश्चय और दृष्टि-निश्रय से रहित शील 
अनिश्चित-शील है । यही अनिश्चित-शील निर्वाण मार्ग का साधक हवा 

३, कालिक जाधार पर शील दो प्रकार का हैं। किसी निर्श्चित समय तक के लिए 
ग्रहण किया गया शील कालपर्यन्त-शील कहां जाता है. जबकि जीवन-पर्यन्त के लिए 
ग्रहण किया गया शील आप्राणकोटिक शीछ कहा जाता है ) जैव परम्परा में इन्हें क्रमशः 
इत्वरकालिक और यावत्काथित कहा गया हूँ । 

४, सपर्यन्त और अपर्यन्त के आधार पर शील दो श्रकार का है | ठाभ, यश, जाति 
अथवा शरीर के किसी अंग एवं जीवन की रक्षा के लिए जिस शील का उल्लंघन कर 
दिया जाता है वह सपर्यन्तशील है । उदाहरणार्थ, किसी विशेष शील नियम का पालन 
करते हुए जाति-शरीर के किसी अंग अथवा जीवन की हानि की सम्भावना को देखकर 
उस शील का त्याग कर देता । इसके विपरीत जिस शील का उल्लंघत किसी भी स्थिति 
में नहीं किया जाता, वह अपर्यन्त शील है । तुलनात्मक दृष्टि से ये नैतिकता के सापेक्ष 
और निरपेक्ष पक्ष हैं। जैन परम्परा में इन्हें अपवाद और उत्सर्ग मार्ग कहा गया है। 

५, लौकिक और अलौकिक के आधार पर शील दो प्रकार का है । जिस शील का 
पालन सामाजिक जीवन के लिए होता है और जो साखव है, वह लौकिक शील हैं। 
जिस शील का पालव निर्वेद, विराग और विसुक्ति के लिए होता है और जो अनाश्षव है 
वह लोकीत्तर शील हैं। जैन-परम्परा में इन्हें क्रशः व्यवहार-चरित्र और निर्चय- 
चारित्र कहा गया है । 
शील का श्रिविध वर्गोकरण' | 

शील का ब्रिविध वर्गीकरण पाँच तिकों में किया गया हैं--- 

१. होन, मध्यम और प्रणीत के अनुसार शील तीन प्रकार का है। दूसरों की 
लिन्‍्दा की दृष्टि से अथवा उन्हें हीन बताने के लिए पाला गया शीरू हीन हैँ। 
लोकिक जोर या सामाजिक नियम-मर्यादाओं का पालन मध्यम शीछ है और छोकोत्तर 
2 से फलाकांक्षा से पाछा गया शीरू होन है । अपनी 
१. चविजुद्धिमार्ग, पृ० १५-१६ 


९० जैन, बोद्ध तथा गीता फे आचारदशनों फा तुलनात्मक अध्ययत 


मुक्ति के लिए पाला गया झील मध्यम है और सभी प्राणियों की मुक्ति के लिए पाछा 
गया पारमिता-शील प्रणीत हैं । 

२, आत्माधिपत्य, लोकाधिपत्य और घ॒र्माधिपत्य की दृष्टि से भी शोर तीन प्रकार 
का है। आत्मन्गौरव या आत्म-्सम्भान के लिए पाला गया शीर आत्माधिपत्य है। 
लोक-निन्दा से बचने के लिए अथवा लोक में सम्मान जजित करने के लिए पाला गया 
शील लोकाधिपत्य हैं। धर्म के महत्त्व, धर्म के गौरव और धर्म के सम्मान के लिए पाला 
गया शील घर्माधिपत्य है । 

३. परामृष्ट, अपरामृष्ट और प्रतिश्रश्नव्चि के अनुसार शोल तोन प्रकारका है। 
मिथ्यादृष्टि छोगों का आचरण परामृष्ट शील है । मिथ्यादृष्टि लोगों में भी जो कल्याण- 
कर या शुभ कर्मो में लगे हुए हैं उनका शील अपरामृष्ट है, जब कि सम्यक्दृष्टि के 
द्वारा पाला गया शील प्रतिप्रश्नव्यि शील है । 

४. विशुद्ध, अशुद्ध और वैमतिक के अनुसार शोर तीन प्रकार का है । आपत्ति या 
दोप से रहित शील विशुद्ध शील है । आपत्ति या दोपयुक्त शील अविशुद्ध शील है । दोष या 
उल्लंघन सम्बन्धी बातों के बारे में जो संदेह में पड़ गया है, उसका शील वैमतिकशील है । 

५, शैक्ष्य, अदैक्ष्य भौर न-शैक्ष्य-त-अश्वैक्ष्य के अनुसार शील तोन प्रकार का है। 
मिथ्या दृष्टि का शील न-शैक्ष्य-न अशैक्ष्य हूँ । सम्पक्दृष्टि का शोल शैक्ष्य है. और भर्हत्‌ 
का शील अशैक्ष्य हैं । 

विशुद्धिमग्य में शीरू का चतुविध और पंचविध वर्गीकरण भी अनेक रूपों में वणित 

है। लेकिन विस्तार भय एवं पुनरावुत्ति के कारण यहाँ उनका उल्लेख करता आवश्यक 
नहीं है । 
इरल का प्रत्युपस्थात--काया की पवित्रता, वाणी की पवित्रता और मन की 
पवित्रता ये तीन प्रकार की पवित्रताएँ शील के जानने का आकार ([प्रत्युपस्थान) है भर्थात्‌ 
कोई व्यक्ति शीलवान्‌ है या दुःशील है, यह उसके मन, वचन और कर्म की पवित्रता 
के आधार पर हो जाना जाता है । 

शील का पदस्थान--जिन आधारों पर शील ठह्रता है, उन्हें शील का पदस्थान 
कहा जाता है। छज्जा और संकोच इसके प्दस्थान हैं । लज्जा और संकोच के होने पर 
ही शील उत्पन्त होता है और स्थित रहता है, उनके न होने पर न तो उत्पन्त होता 
और न स्थिर रहता है । 

शोल के गुण--शौल के पाँच गुण हैं-१. शीलवान व्यक्ति अप्रमादी होता है और 
अप्रमादी होने से वह्‌ विपुल घन-सम्पत्ति प्राप्त करता है । २. शील के पालन से व्यविंत 
की रूपाति या प्रतिष्ठा बढ़ती है। ३. सचरित्र व्यक्ति को कहीं भी भय और संकोच 


१. बिशुद्धिमार्ग भूमिका), पृ० २१ 
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नहीं होता । ४. शीरूवान सदैव ही अप्रमत्त चेतनावाला होता है और इसलिए उसके 
जीवन का अन्त भी जाग्रत चेतना की अवस्था में होता है। ५. शील के पालन से सुगति 
या स्वर्ग की प्राप्ति है। 


अष्टांग साधनापय और शोल--बुद्ध के अष्टांग सावना-पथ में सम्यक्‌ वाचा, सम्यक्‌ 
कर्मान्त और सम्यक्‌ आजीव ये तीन शील-स्कन्ध हैं। यद्यपि मज्यिन तिकाय और अभि 
धर्मकोश व्याख्या के अनुसार शील-स्कन्ध में उपर्युक्त तीनों बंगों का ही समावेक्ष किया 
गया है छेकिन यदि हम शील को न केवल दैहिंक वरन्‌ मानसिक भी मानते हैं तो 
हमें समाधि-स्कन्ध में से सम्पकृव्यायाम को और प्रज्ञा-स्कन्ध में से सम्यक्‌ संकल्प को 
ही शील-स्कन्ध में समाहित करना पड़ैगा । क्योंकि संकल्प आचरण का चैतसिक आधार 
हैं और व्यायाम उसकी वृद्धि का प्रयत्न । अतः उन्हें शील-स्कन्ध में ही लेना चाहिए 


यदि हम शीछ-स्कन्ध के तीनों अंग तथा समाधि-स्कन्ध के सम्यक व्यायाम और 
प्रज्ञा-स्कन्ण के सम्यक्‌ संकल्प को लेकर वौद्ध-दर्शन में शील के स्वरूप को समझने का 
प्रदत्त करें तो उसका चित्र इस अक्तार से होगा--- 
सम्यक्‌ वाचा १. भूषावाद विरमण 
२. पिशुनवचन विरमण 
३. पुरुषवचन विरमण 


४ व्यर्थसंछाप विरमण 
सम्यक्‌ कर्मान्त १, अदत्तादान विरमण 
२. प्राणातिपात विरमण 
३. कार्मेषुमिथ्याचार व्रिसण 
४. अब्रह्मचर्य विरमण 
सम्यक्‌ आजीव (अ) भिक्षु नियमों के अनुसार भिक्षा प्राप्त करना 
(ब) ग्ृहस्थ नियमों के अनुसार आजीविका अजित करना 
सस्यक्‌ ज्यायांम_ १. अनुत्पन्त अकुशल के उत्पन्न नहीं होने देने के लिए प्रयत्न 
२. उत्पन्न अकुशल के प्रहाण के लिए प्रयत्न 
३. भअनुत्पन्त कुशल के उत्पादन के लिए प्रयत्न 
४, उत्पन्त कुशल के बैपुल्य के लिए प्रयत्न 
सम्यक्‌ संकल्प १. नैष्कर्म्य संकल्प ह 


२, अव्यापाद संकल्प 
३. अविहिंसा संकल्प 
यदि तुलमात्मक दृष्टि से बौद्धदर्शन के शील के स्वरूप पर विचार करें तो ऐसा 
मल 
है देखिए--++ -नेतास्टिक बद्धिज्म, पु० १४२-४३ 


९२ जन, वोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


प्रतीत होता हैं कि वह जैन-दर्शन की मान्यताओं के निकट ही है। यथपि दोनों 
परम्पराओं में नाम और वर्गीकरण की पद्धतियों का अन्तर है. लेकिन दोनों का आन्तरिक 
स्वरूप समान हो है। सम्यक्‌ आचरण के लिए जो जपेक्षायें बौद्ध जीवन-पद्धतति में की 
गयी हैं थे ही अपेक्षायें जैत आचार-दर्शन में भी स्वीकृत रही हैं । सम्यक्‌ वाचा, सम्यक्‌ 
कर्मान्त और सम्यक्‌ आजीव के रूप में प्रतिपादित ये विचार जैन दर्शन में भी उपलब्ध 
हैं। अतः यह स्पष्ट हो जाता है कि दोनों परम्पराएँ एक दूसरे के काफी निकट 
रही है । 

वेदिक परम्परा में शील या सदाचार 


सम्यक्‌ चारित्र को हिन्दू धर्मसूत्रों में शील, सामयाचारिक, सदाचार या शिष्टाचार 
कहा गया है। गीता की निष्काम कर्म और सेवा की अवधारणाओं को भी सम्यकचारित्र 
का पर्याथवाची माना जा सकता है । गीता जिस निष्काम कर्मयोग्र का प्रतिपादन करती 
है, वस्तुततः वह मात्र कर्तव्य बुद्धि से एवं कर्ताभाव का अभिमान त्वाग कर किया गया 
ऐसा कर्म है, जिसमें फलाकांक्षा नहीं होती । क्योंकि इस प्रकार का कर्म (आचरण) 
कर्म-वन्धन कारक नहीं होता हैँ भतः इसे अकर्म भी कहतें हैं। उस आचरण को जो 
वन्धन हेतु न बनकर मुक्ति का हेंतु होता है, जैन परम्परा में सम्यकूचारित्र और गीता 
में मिष्काम कर्म या अकर्म कहा गया है । गीता के अनुसार निष्काम कर्म था कर्मयोग 
के अन्तर्गत दैवीय गुणों अर्थात्‌ अहिंसा, आर्जव, स्वात्याय, दान, संयम, निर्लॉसिता, शीचि 
आदि सदुगुणों का सम्पादन, स्वघर्म भर्थात्‌ अपने वर्ण और आश्रम के कर्तव्यों का 
, पालन और लछोकसंग्रह (लोक-कल्याणकारी कार्यों का सम्पादन) बाता है । इसके अर्ति- 
रिक्त भगवद्भवित एवं अतिथि सेवा भी उसकी चारित्रिक साधता का एक अंग है । 
शील--मनुस्मृति में शोल, साधुजनों का आचरण (सदाचरण) भौर सत की 
प्रसन्‍्तता (इच्छा, आकांक्षा आदि मानसिक विक्षोभों से रहित मन की प्रशान्त अवस्था) 
को धर्म का मूल बताया गया हैं ( वैदिक आचार्य गोविन्दराज ने शील की व्याख्या 
रागहेष के परित्याग के रूप में की है ( शीर्ल॑ रागद्वेषपरित्याय इत्याह' ) | हारीत के 
अनुसार ब्रह्मण्यता, देवपितृमक्तिता, सौम्यता, अपरोपतापिता, अनसूयता, मूद्ुता, अपाः 
रुष्य, मैत्रता, प्रियवादिता, ऋृतज्ञता, शरण्यता, कारुण्य और प्रशन्तता--यें तेरह प्रकार 
का गुण समूह शील है || 
सामयाचारिक--आपस्तम्व धर्मसूत्र के भाष्य में सामयाचारिक शब्द की व्याख्या 
निन्‍न प्रकार की गई है--आध्यात्मिक व्यवस्था को समर्या (घर्मज्समयः) कहते हैं वह 
१. मनुस्मुति २३६ 
२. (अ) मनुस्मृति टीका २६ (ब) हिन्दू घर्मकोश, पृ० ६३१ 
३. वही 
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तीन प्रकार का होता है-विधि, प्रतिषेघ और नियम । आचारों का भूल समय! (सिद्धांत्त) 
में होता है। समय' से उत्पत्त होते के कारण वे सामयाचरिक कहलाते हैं ।' अभ्युदय 
और निःश्रेयस के दवेतु अपूर्व वामक आत्मा के गुण को धर्म कहते हैं। वंदिक परम्परा 
का महू सामयाचारिक शब्द जैन परम्परा के समाचारों ( समयाचारी ) और सामग्रिक 
के अधिक निकट है। आचारांग में (समय शब्द समता के भर्थ में और सूत्र- 
कृतांग में सिद्धांत! के अर्थ में प्रयकत हुआ है । जैन परम्परा में समता से यूबत आवार 
को सामाणिक' और सिद्धान्त (शास्त्र) से निसृत आचार नियमों की 'समाचारी” कहा 
गया है । गीता भो शास्त्रविधान के अनुसार आचरण का निर्देश कर सामग्राचरिक या 
समाचारी के पालत की धारणा को पुष्ट करती है । 


शिष्टवार--शिष्ट आचार शिष्टाचार कहा जाता है । शिष्ट शब्द को व्याख्या करते 
हुए वशिष्टर्म सूत्र में कहा है कि 'जो स्वार्थभय कामनाओं से रहित है, वह श्िष्ट है 
(शिष्ट: पुनरकामात्मा)* इस आधार पर शिष्टाचार का अर्थ होगा-निष्काम भाव से किया 
जाने वाला आचार शिष्टाचार है अथवा तिःस्वार्ध व्यक्ति का आचरण शिष्टाचार है| ऐसा 
आचार धर्म का कारणभूत होने से प्रभाणभूत माना गया है । इस प्रकर यहाँ शिप्टाचार 
का अर्थ, सामान्‍्यतया शिष्टाचार से हम जो अर्थ ग्रहण करते हैं, उससे भिन्‍न है । शिष्टा- 
चार निःस्वार्थ या निष्काम कर्म है। निष्काम कर्म या सेचा की अवधारणा गौता में 
स्वीकृत है ही और उसे जैन तथा बौद्ध परम्पराओं ने भी पूरी तरह मान्य किया है 


सदाधार--मनु के अनुसार ब्रह्मावर्त में निवास करने वाले चारों वर्षों का जो 
परम्परागत आचार हैं वहू सदाचार है ।? सदाचार के तीन भेद हैं--१--देशाचार 
२--जात्याचार और ३--कुलाचार । विभिन्‍त प्रदेशों में परम्परागत रूप से चले आते 
भाचार नियम 'दिशाचार' कहे जाते हैं। प्रत्येक देश में विभिन्‍न जातियों के भी. अपनें- 
अपने विशिष्ट आचार नियम होते हैं, थे 'जात्याचार' कहे जाते हैं । प्रत्येक जाति के 
विभिन्‍न कूलों में भी जाचारगत भिल्‍्लताएँ होती हैं---प्रत्मेक कुल की अपनी आधार- 

. परुपराएँ होती हैं, जिन्हें 'कुलाचार' कहा जाता है। देशाचार, कुलछाचार और 
जत्याचार श्रुति और स्मृत्रियों से प्रतिषदित आधार नियमों के अतिरिवत होते हैं । 
सामान्यतया हिन्हूं धर्म शास्त्रकारों ते इसके पाछुव की अनुशंसा की है। यही नहीं, कुछ 
स्मृतिकारों के द्वारा तो ऐसे आचार नियम श्रुति, स्मृति आदि के विरुद्ध होने पर 
पाछनोय बहे गये हैं । बृहस्पति का तो कहना है--बहुजनन और चिरकाल्मानित देश, 
जाति और कुल के आचार [६ श्रुति विरुद्ध होने पर भी ) पालनीय हैं, अन्यथा प्रजा में 
ओम उलनन होता है और राज्य की शक्ति भौर कोष क्षीण हो जाता है (४ याज्षवत्वय 
१. आपस्तम्व घर्मसुत्र-भाष्य (हरदत) ११११-३१ २, वशिष्ठं-्धर्मसत्त १६ 

है. मतुस्मृति २११७-१८ ४. हिन्दू घर्मकोश, पृ० ६२५ 


९४ जन, बौद्ध तथा गीता के आचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


ते आचार के अन्तर्गत निम्नलिखित विषय सम्मिलित किये हैं :--१. संस्कार, 
२. बेदपाठी ब्रह्मचारियों के चारित्रिक नियम, ३. विवाह ( पति-पत्नी के कर्तव्य ), 
४, चार वर्णो एवं वर्णशंकरों के कर्तव्य, ५. ब्राह्मण गृहपति के कर्तव्य, ६, विद्यार्थी 
जीवन की समाप्ति पर ॒ पालनीय नियम, ७, भोजन के नियम, ८. धामिक पवित्रता, 
९, श्राद्ध, १०. गणपति पूजा, ११. गृहशान्ति के नियम, १२. राजा के कर्तव्य आदि 

यद्यपि सदाचार के उपयुक्त विवेचन से ऐसा छूंगता हैँ कि सदाचार का सम्बन्ध 
नैतिकता था साधनापरक आचार से न होकर लोक-व्यवहार (लोक-रढ़ि) या वाह्माचार 
के विधि निषेधों से अधिक है। जब कि जैन-परम्परा के सम्यक्‌ चारित्र का सम्बन्ध 
साधनात्मक एवं नैतिक जीवन से है। जैनघर्म लोक-व्यवहार की उपेक्षा नहीं करता है 
फिर भी उसकी अपनी मर्यादाएँ हैं :-- 
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परमात्मा के निकट पायेगा। 'सद्गूणों का सम्पादन और दुर्गुणों त्रे बचाव एक ऐसा 
तत्व है, जहाँ न केवल सभी भारतीय अपितु अधिकांश पाश्चात्त्य आचारदर्शन भी सम- 
स्तर हो उठते हैं । चाहे इनके विस्तार-क्षेत्र एवं प्राथमिकता के प्रइन को लेकर उनमें 
मतथेद हो । उतमें विवाद इस बात पर नहीं है कि कौन सद्गुण है और कौन दुर्गृण है, 
अपितु विवाद इस बात पर है कि किस सद्‌गुण का किस सीमा तक पालन किया जावे 
और दो सदगुणों के पालन में विरोध उपस्थित होने पर किसे प्राथमिकता दी जावे । 
उदाहरणार्थ 'अहिंसा सदगूण है! यह सभी मानने हैं किन्तु अहिंसा का पालन किस सीमा 
तक किया जावे, इस प्रइत पर मतभेद रखते हैं। इसी प्रकार न्याय्य ( जस्टिस ) और 
दयालुता दोतों को सभी ने सद्गुणों के रूप में स्वीकार किया गया हैं. किन्तु जब न्याय्य 
और दयालता में विरोध हो अर्थात्‌ दोनों का एक साथ सम्पादन सम्भव न हो तो किसे 
प्रधानता दी जावे, इस प्रइन पर मतभेद हो सकता हैं। फिर भी सद्गृुणीं का यथाद्मवित 
पम्पादन किया जावे इसे सभी स्वीकार करते हैं । 

वस्तुतः सम्यकचारित्र या शील, मन, वचन और कर्म के माध्यम से वैयक्तिक और 
सामाजिक जीवन में समत्व की संस्थापन का प्रयास है, वह व्यक्ति के जीवन के विभिन्‍न 
पक्षों में एक सांग सन्तुलन स्थापित कर उसके आल्तरिक संघर्ष को समाप्त करने की 
दिशा में उठाया गया कदम हैं। इतना ही नहीं, वह व्यक्ति के सामाजिक पक्ष का भी 
संस्पर्श करता है। व्यक्ति और समाज के मध्य तथा समाज और पमाज के मध्य होसे- 
वाले संघर्षो की सम्भावनाओं के अवसरों को कम कर सामाजिक समत्व की संस्थापना 
भी सम्यक्चारित्र का ठक्ष्य है। 

इन्हीं लक्ष्यों को ध्याव में रखते हुए जैन, बौद्ध और वैदिक परम्पराओं में गुहरथ 


ओर श्रमण के आचारविषयक अनेक सामात्य और विशिष्ट नियमों या विधियों फा 
प्रतिपादन किया गया है । 


९४ जन, बोद्ध तथा गीता के आचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


ने आचार के अन्तर्गत निम्नलिखित विषय सम्मिलित किये हैं :---१. संस्कार, 
२. बेदपाठी ब्रह्मचारियों के चारित्रिक नियम, ३. विवाह ( पति-पत्नी के कर्तव्य ), 
४. चार वर्णों एवं वर्णशंकरों के कर्तव्य, ५. ब्राह्मण गृहपति के कर्तव्य, ६. विद्यार्थी 
जीवन की समाप्ति पर पालनीय नियम, ७. भोजन के नियम, ८. घामिक पवित्रता, 
९. श्राद्ध, १०. गणपति पूजा, ११. गृहशान्ति के नियम, १२. राजा के कर्तव्य आदि ।_ 

यद्यपि सदाचार के उपर्युक्त विवेचन से ऐसा लऊूगता है कि सदाचार का सम्बन्ध 
नैतिकता या साधनापरक आचार से न होकर लोक-व्यवहार (लोक-रूढ़ि) या बाह्याचार 
के विधि निषेधों से अधिक हैं। जब कि जैन-परम्परा के सम्यक चारित्र का सम्बन्ध 
साधनात्मक एवं नैतिक जीवन से है । जैनधर्म लोक-व्यवहार की उपेक्षा नहीं करता हैं 
फिर भी उसकी अपनी मर्यादाएँ हैं :-- 

(१) उसके अनुसार वही लोक-व्यवहार पालनीय है जिसके कारण सम्यक्‌ दर्शन 
और सम्यक्‌ चारित्र ( गृहीत ब्रत, नियम आदि ) में कोई दोप नहीं लगता हो । अतः 
निर्दोष लोक-व्यवहार ही पालनीय है, सदोष नहीं । 

(२) दूसरे यदि कोई आचार ( बाह्याचार ) निर्दोष है किन्तु लोक-व्यवहार के 
विरुद्ध है तो उसका आचरण नहीं करना चाहिये ( यदपि शुद्ध तदपि लोकविरुद्धं न 
समाचरेत्‌ ) किन्तु इसका विलोम सही नहीं है अर्थात्‌ सदोष आचार लोकमान्य होने 
पर भी आचरणीय नहीं हैं । 


उपसंहार 

सामान्यतया जैन, बुद्ध और गीता के आचारदर्शनों में सम्यकचारित्र, शीरू एवं 
सदाचार का तात्पर्य राग-द्वेष, तृष्णा या आसक्ति का उच्छेद रहा है। प्राचीन साहित्य 
में इन्हें ग्रस्थि था हृदयग्रन्थि कहा गया है। ग्रन्थि का अर्थ गाँठ होता है, गाँठ बाँघने 
का कार्य करती है, चूकि ये तत्त्व व्यक्ति को संसार से बाँधते हैं और परमसत्ता से 
पृथक रखते हैं इसीलिये इन्हें भ्रन्थि कहा गया है । इस गाँठ का खोलना ही साधना हैं, 
चारित्र हैं या शील है । सच्चा निर्ग्रन्थ वही है जो इस ग्रन्थी का मोचन कर देता है | , 
भाचार के समग्र विधि-निषेध इसी के लिये हैं । 

वस्तुतः सम्यक्चारित्र या शील का अर्थ काम, क्रोध, लोभ, छल-कपट आदि अशुभ 
प्रवृत्तियों से दुर रहना है। तीनों ही आचारदर्शन साधक को इनसे बचने का निद्श देते 
हैं । जैनपरम्परा के अनुसार व्यक्ति जितना क्रोध, मान, माया (कपट) और लोभ की 
वृत्तियों का शमन एवं विलयन करेगा उतना ही वह साधना या सच्चरित्रता के क्षोत्र में 
आगे बढ़ेगा । गीता कहती है जब व्यक्ति काम, क्रोध, लोभ आदि आसुरी श्रवृत्तियों से 
ऊपर उठकर अहिंसा, क्षमा आदि दँवी सद्‌गुणों का सम्पादन करेगा तो वह अपने को 
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परमात्मा के निकट पायेगा | 'सदगुणों का सम्पादन और दुर्गूणों से बचाव एक ऐसा 
तत्त्व है, जहाँ न कैवल सभी भारतीय अपितु अधिकांश पाश्चात्त्य आचारदर्शन भी सम- 
स्वर हो उठवे हैं । चाहे इनके विस्तार-क्षेत्र एवं श्राथमिकता के प्रश्न को लेकर उनमें 
मतभैद हो । उनमें विवाद इस बात पर नहीं हैं कि कौन सद्गुण हैँ और कौन दुर्युण है, 
अपितु विवाद इस बात पर है कि किस सद्गुण का किस सीमा तक पालन किया जावे 
और दो सदगुणों के पालन में विरोध उपस्थित होने पर किसे प्राथमिकता दी जावे। 
उदाहरणार्थ अहिंसा सदगुण है! यह सभी मानने हैं किन्तु अहिसा का पलन किस सीमा 
तक किया जावे, इस प्रश्त पर सतभेद रखते हैं। इसी प्रकार न्याय्य ( जस्टिस ) और 
दयाछुता दोनों को सभी ने सद्‌गुणों के रूप में स्वीकार किया गया हैं किन्तु जव न्याय्य 
और दयालुता में विरोध हो अर्थात्‌ दोनों का एक साथ सम्पादन सम्भव न हो तो किसे 
प्रधानता दी जावे, इस प्रश्न पर मतभेद हो सकता है । फिर भी सद्गुणों का यथाश्वित 
सम्पादन किया जावे इसे सभी स्वीकार करते हैं । 
वस्तुतः सम्यक्चारित्र या शील, मन, वचत और कर्म के माध्यम से वैयक्तिक और 

सामाजिक जीवन में समत्व की संस्थापन का प्रयास है, वह व्यक्ति के जीवन के विभिन्‍न 
पक्षों में एक सांग सन्तुलुत स्थापित कर उसके आन्तरिक संघर्ष को समाप्त करने की 
दिशा में उठाया गया कदम है। इतना ही नहीं, वह व्यक्ति के सामाजिक पक्ष का भी 

संस्पर्श करता है | व्यक्ति और समाज के मध्य तथा समाज और समाज के मध्य होने- 

वाले संघर्षों को सम्भावनाओं के अवसरों को कम कर सामाजिक समत्व की संध्थापना 

भी सम्यकचारित्र का लक्ष्य है। 

इन्हीं लक्ष्यों को ध्यात में रखते हुए जैन, बौद्ध और वैदिक परम्पराओं में गृहस्थ 


और श्रमण के आचारविषयक अनेक सामान्य और विशिष्ट नियमों या विधियों का 
प्रतिपादत किया गया है। 


७ सम्यक्‌ तप तथा योग-सार्ग 


सामान्य रूप में जेन-आगमों में साधना का त्रिविध-मार्ग प्रतिपादित है, लेकिन 
प्रनचीन आगमों में एक चतुरविध मार्ग का भी वर्णन मिलता है । उत्तराष्ययन्त और दर्शन- 
पाहुड में चतुविध मार्ग का वर्णन है । साधना का चौथा अंग सम्यक्‌ तप! कहा गया है । 
जैसे गीता में ज्ञानयोग, कर्मयोग, भक्तियोग के साथ साथ ध्यानयोग का भी निरूपण है, 
वैसे ही जैनपरम्परा में सम्यग्जञान, सम्यग्दर्शन और सम्यकचारित्र के साथ साथ सम्यक्‌ 
तप का भी उल्लेख है । परवर्ती परम्पराओं में घ्यानयोग का अन्तर्भाव कर्मयोग में और 
सम्यक्‌ तप का अन्‍्तर्भाव सम्यक्चारित्र में हो गया । लेकिन प्राचीन युग में जैनपरम्परा में 
सम्यक्‌ तप का, वौद्ध परम्परा में समाधि मार्ग का तया गीता में ध्यानयोग का स्वतंत्र 
स्थान रहा है। अतः तुलनात्मक अध्ययन की दृष्टि से यहाँ सम्यक्‌ तप का विवेचन स्वतंत्र 
रूप में किया जा रहा है । 
साधा रणतः यह मान लिया जाता है कि जैन परम्परा में ध्यानमार्ग या समाधिमार्ग 
का विधान नहीं है, लेकिन यह धारणा श्रान्त ही है। जिस प्रकार योग परम्परा में 
अष्टांगयोग का विधान हे, उसी प्रकार जैन परम्परा में इस योगमार्ग का विधान द्वादशांग 
रूप में हुआ है । इसे ही सम्यक्‌ तप का सार्ग कहा जाता है | जैन परम्परा के सम्यक्‌ तप 
की गीता के घ्यानयोग तथा बौद्ध परम्परा के समाधिमार्ग से बहुत कुछ समानता है, 
जिस पर हम अगले पुष्ठों में विचार करेंगे । 
नैतिक जीवन एवं तप--तपस्थामय जीवन एवं नैतिक जीवन परस्पर सापेक्ष पद हैं। 
त्याग या तपस्या के बिना नैतिक जीवन की कल्पना अपूर्ण है। तप नैतिक जीवन का 
ओज हैँ, शक्ति है। तप-शून्‍्य नैतिकता खोखली हैं, तप नैतिकता की आत्मा है। 
नेतिकता का विशाल प्रासाद तपस्या की ठोस बुनियाद पर स्थित है । 
नैतिक जीवन की साधना-प्रणाली, चाहे उसका विकास पूर्व में हुआ हो या पश्चिम 
में, हमेशा तप से ओतप्रोत रही है। नैतिकता की सैद्धान्तिक व्याख्या चाहे तप' के 
अभाव में सम्भव हो, लेकिन नैतिक जीवन तप के अभाव में सम्भव नहीं । 
नैतिक व्याख्या का निम्ततम सिद्धान्त भी, जो वैयक्तिक सुखों की उपलब्धि में ही 
नैतिक साधना की इतिश्री मान लेता हूँ, तप-शुत्य नहीं हो सकता । यह सिद्धान्त उस 
मनोवैज्ञानिक तथ्य को स्वीकार करके चलता है कि वैयक्तिक जीवन में भी इच्छाओं 
का संघर्ष चलता रहता है और बुद्धि उनमें से किसी एक को चुनती है, जिसकी सन्तुष्डि 
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की जानी हैं और यह सन्तुष्टि हो सुख उपलब्धि का साधत बनती हैं। छेकिन विचार 
पूर्वक देखें तो यहाँ भी व्यागभावना मौजूद है, चाहें अपनी अल्पतम मात्रा में ही क्यों न 
हो, ब्योंकि यहाँ भी वृद्धि फो बात मानकर हमें संघर्पशीरू वासनाओं में एक समय के 
लिए एक का त्याग करना हो होता है । त्याग की भावना ही तप है । दूतरे तप का एक 
भर्च होता है--प्रयत्त, प्रयात, और इस भर्थ में भी वहाँ 'तप' है, क्योंकि वासना 
को पूत्ति भी बिना प्रयास के सम्भव नहीं हैं। लेकिन यह सव तो तप का निम्नतम 
रूप है, यह उपादेय नहीं है। हमारा प्रयोजन तो यहाँ मात्र इतना दिखाना था कि कोई 
भी चंतिक प्रणादी तपःशून्य नहीं हो सकती । 


जहाँ तक भारतीय चैतिक विचारधाराों की, आचार-दर्शनों की, बात है, उनमें 
से लगभग सभी का जन्म तपस्या' की गोद में हुआ, सभी उसीमें पले एवं विकसित 
हुए हैँ । यहाँ तो घोर भौतिकतावादी अजित-केसकम्बलित्‌ और नियतिवादी गोशालक 
भी तप-साधना में प्रवृत्त रहते हैं, फिर दूसरो विचार सरणियों में विहित तप के महत्त्व पर 
तो शंका करने का प्रश्न ही नहीं उठता ।हाँ, विभिन्‍न विचार-सरणियों में तपस्या के लक्ष्य 
के सम्बन्ध में सतन्भिन्‍्तता हो सकती है, तप के स्वरूप के सम्बन्ध में विचार-भेद हो 
सकता है, छेकित तपस्था के तथ्य से इनकार नहीं किया जा सकता । 

तप-साधना भारतीय वेतिक जीवन एवं संस्कृति का प्राण है। श्री भरतसिह उपाध्याय 
के शब्दों में “भारतीय संस्कृति में जो कुछ भी शाब्वत है, जो कुछ भी उदात्त एवं महत्त्व- 
पूर्ण तत्त्व है, वह सब॒तपस्या से ही सम्भूत है, तपस्या से ही इस राष्ट्र का बल या 
भोज उत्पन्न हुआ है”तपस्था भारतीय व्निश्ञास्त्र की ही नहीं, किन्तु उसके समस्त 
इतिहास की प्रस्तावना है”प्रत्येक चिन्तनशील : प्रणाली चाहे वह आध्यात्मिक हो 
चाहे आधिभौतिक, सभी तपस्या की भावना से अतुप्राणित हैं”“उसके वेद, वेदांग, 
दर्शन, पुराण, धर्मशास्त्र आदि सभी विद्या के क्षेत्र जीवन की साधनारूप तपस्या के एक- 
निष्ठ उपासक हैं ।””* . ॥ 

भारतीय चैतिक जीवन या आचार-दर्शन में तप के महत्व को अधिक स्पष्ट करते 
हैंए काका कालेलकर लिखते हैं, “बुद्धकालीन भिक्षुओं की तपश्चर्या के परिणामस्वरूप 
ही जशोक के साम्राज्य का और मौर्य ( कालीन ) संस्कृति का विस्तार हो पाया। 
शंकराचार्य की तपद्वर्या से हिन्दु धर्म का संस्करण हुआ। महावीर की तपस्या से अहिंसा 


घर्म 3805 हुआ (“बंगाल के चैतन्य महाप्रभु (जो) सुखबुद्धि के हेतु एक हर 
भी नहीं रखते थे, उन्हीं से बंगाल की वैष्णव संस्कृति विकसित हुई ।१ 


सह सब तो भूतकाल के तथ्य डैँ, लेकिन वर्तमान युग का जीवन्त तथ्य है गांधी 


१. वीद्धदर्शन तथा अन्य भारतीय द्मंत, पु० ७१-७२ | 
२. जीवनसाहित्य, द्वितीय भाग, पृ० १९७-१९८ 


९८ जेन, बौद्ध तवा गीता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


और अन्य भारतीय नेताओं का तपोमय जीवन, जिसने अहिसक क्रान्ति के आधार पर 
देश को स्वतन्त्रता प्रदान की । वस्तुतः तपोमय जीवन प्रणाली ही भारतीय नैतिकता का 
उज्ज्वलतम पक्ष हैं और उसके बिना भारतीय आचार-दर्शन को चाहे वह जैन, वौद्ध 
या हिन्दू आचार-दर्शन हो, समुचित रूप से समझा नहीं जा सकता। नीचे तप के महत्त्व, 
लक्ष्य, प्रयोजन एवं स्वरूप के सम्बन्ध में विभिन्‍न भारतीय साबना पद्धतियों के दृष्टि- 
कोणों को देखने एवं उनका समीक्षात्मक दृष्टि से मूल्यांकन करने का प्रयास किया गया है। 
जैन साधना-पद्धति में तप का स्थवान--जैन तीर्थंकरों एवं विशेषकर महावीर का 
जीवन ही, जैन-साथना में तप के स्थान का निर्धारण करने के हेतु एक सवरूतम साक्ष्य 
है। महावीर के साधनाकाल (साढ़े बारह वर्ष) में लगभग ग्यारह वर्ष तो निराहार 
गिने जा सकते हैं। महावीर का यह सारा साधना-काल स्वाघ्याय, आत्म-चिन्तन, 
ध्यान और कायोत्सर्ग से भरा हैं । जिस आचार-दर्शन का शास्ता अपने जागृत जीवन में 
तप का ऐसा उज्ज्वलतम उदाहरण प्रस्तुत करता हो, उसको साधना-पद्धति तपः शून्य 
कैसे हो सकती है ? उस शास्ता का तपोमय जीवन अतीत से वर्तमान तक जैन साघकों 
फो तप-साधना की प्रेरणा देता रहा है। आज भी सैकड़ों जैन साधक ऐसे मिलेंगे जो 
८-१० दिन ही नहीं, वरन्‌ एक भौर दो-दो माह तक केवल उष्ण जल पर रहकर तप- 
साधना करते हैं, ऐसे अनेक होंगे जिनके भोजन के दिनों का योग वर्ष में दो-तीन माह 
से अधिक नहीं बैठता, शेप सारा समय उपवास आदि तपस्या में व्यतीत होता है । 
जैन-साथना समत््वयोग की साधना है और यही समत्वयोग भाचरण के व्यावहारिक 
क्षेत्र में अहिंसा वन जाता हैं, और यही अहिंसा निषेधात्मक साधनाक्षेत्र में संयम कही 
जाती है और संयम ही क्रियात्मक रूप में तप है। अहिंसा, संयम और तप अपनी 
गहन विवेचना में एक दूसरे के पर्यायवाची ही प्रतीत होते हैं। अभिव्यंजना की दृष्टि 
से चाहे तो हम इन्हें अलग रख सकते हैं और उसी अपेक्षा में अलग-अलूग अर्थ भी 
घ्वनित करते हैं । अहिंसा, संयम और तप मिलकर ही धर्म के समग्र स्वरूप को उपस्थित 
करते हैं। संयम और तप अहिंसा की दो पांखें हैं। जिनके बिना अहिंसा की गति एवं 
विकास अवरुद्ध हो जाता है ! 
तप और संयम से युक्‍त अहिसा-धर्म की मंगलमयता का उद्घोष करते हुए 
जैनाचार्य कहते हैं--- धर्म मंगलमय है, कौन सा धर्म ? अहिंसा, संयम और तपमय धर्म 
ही सर्वोत्कृष्ठ तथा मंगलमय हैं । जो इस घ॒र्म के पालन में दत्तचित्त है उसे मनुष्य तो 
क्या, देवता भी नमन करते हैं ।' 
जैन-साधना का लक्ष्य मोक्ष या शुद्ध आत्मतत्त्व की उपलब्धि है और जो केवल तप 





१. दशवैकालिक, १॥१ 


सेम्यक् तप तथा घोग-सागं ९९ 
साधना (अविपाक निर्जरा) से ही सम्भव है । जैन साधना में तप का क्‍या स्थान है, इस 
तंथ्य के साक्षी जैनागम ही नहीं है वरन्‌ बौद्ध और हिन्दू भागमों में भी जैन-सावना के 
तपोमय स्वरूप का वर्णन उपलब्ध होता है।' 

हिन्दू साधना-पद्धति में तप का स्थान---बैंदिक साधना चाहे प्रार॒म्मिक काल में तप 
प्रधान (निवृत्तिपरको ने रही हो, लेकित विकासचरण में श्रमण-परम्परा से प्रभावित हो, 
समन्वित हो, तपोमय साधना से युक्त हो गयी, वैदिक ऋषि तप की महत्ता का सबलतम 
शब्दों में उद्धोष करते हैं । वे कहते हैं, तपस्या से ही ऋत और सत्य उत्पन्न हुए, 
तपस्या से ही वेद उत्पन्त हुए, तपस्या से ही ब्रह्म खोजा जाता हैं, तपस्या से हो मृत्यु 
पर विजय पायी जाती है और ब्रह्मछोक प्राप्त किया जाता है।” तपस्या के द्वारा ही 
तपस्वी-जन लोक-कल्याण का विचार करते हुँ* और तपस्या से ही लोक में विजय प्राप्त 
की जाती है । इतना ही नहीं, वे तो तप रूप साधन को साध्य के तुल्य मानते हुए 


कहते हैं---“तप ही ब्रह्म है ।/ जैन-साधना में भी तप को आत्म-गुण मानकर उसे साध्य 
कि +्५ सर 
और साधन दोनों रूप में स्वीकार किया गया है । 


आचार्य सनु कहते हैं कि तपस्या से ऋषिगण चैलोक्य के चराचर प्राणियों को 
देखते हैं, जो कुछ भी दुर्लभ और दुस्तर इस संसार में है, वह सब तपस्या से साध्य ह्‌। 
तपस्था की शवित दूरतिक्रम हैं।*” महापातकी और निम्न आचरण करनेवाले भी तपस्या 
से तप्त होकर किल्विषी योति से मुक्त हो जाते हैं ।"* 

तप की महत्ता के सम्बन्ध में और भी सैकड़ों साक्ष्य हिन्दू आगम ग्रम्थों से अस्तुत्त 
किये जा सकते हैं। लेकिन विस्तार-भय से केवरक गोस्वामी तुलसीदास जी के दो 
चरण प्रस्तुत करना पर्याप्त होगा--बे कहते हैं, तप सुख्चप्रव सब दोष नसावा तथा 
'कर॒उ जाइ त्तप कस जिय जाती ९ 

बीद्ध साथना-पद्धति में तप का स्थान--यह्‌ स्पष्ट तथ्य हैं कि 'तप' शब्द आचार 
के जिस कठोर अर्थ में जैन और हिन्दु परम्परा में प्रयुवत हुआ है, चह बौद्ध साधना मैं 
उसकी मध्यमम्रार्गी साथना के कारण उठने कठोर अर्थ में प्रयुक्त नहीं हुआ है । बौद्ध 
साधना में तप का अर्थ है--चित्त शुद्धि का सतत प्रयास । चौद्ध-साधता त्तप को प्रयत्न 
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१०० जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शर्ों फा तुलनात्मक अध्ययन 


या प्रयास के अर्थ में ही ग्रहण करती है भौर इसी अथ॑ में बौद्ध साधना तप का 
महत्त्व स्वीकार करके चलती है । भगवान्‌ बुद्ध महामंगलसुत्त में कहते हैं कि तप, 
ब्रह्मचर्य, आर्यसत्यों का दर्शन और निर्वाण का साक्षात्कार ये उत्तम मंगल हैं । इसी 
प्रकार कासिभारद्वाजसुत्त में भी तथागत कहते हैं, मैं श्रद्धा का बीज बोता हूँ, उस पर 
तपश्चर्या की वृष्ठि होती है--शरीर वाणी से संयम रखता हूँ और आहार से निबमित 
रहकर सत्य द्वारा मैं ( मन-दोपों की ) गोड़ाई करता हूँ ।* दिट्ठिवज्जसुत्त में शास्ता 
कहते हैं, “किसी तप या ब्रत के करने से किसी के कुशल धर्म बढ़ते हैं, अकुझल धर्म घटते 
हैं, तो उसे अवदय करना चाहिए ।”* 

बुद्ध स्वयं अपने को तपस्वी कहते हैं--'ब्राह्मण, यही कारण है कि जिससे मैं 
तपस्वी हूँ ।' 

बुद्ध का जीवन तो कठिनतम तपस्याओं से भरा हुआ हूँ | उनके अपने साधना-कारू 
एवं पूर्वजन्मों का इतिहास एवं वर्णन जो हमें बौद्धागमों में उपलब्ध होता है, उनके 
तपोमय जीवन का साक्षी है। मज्मिसनिकाय महासीहनादसुत्त में बुद्ध सारियुत्त से 
अपनी कठिन तपदचर्या का विस्तृत वर्णन करते हैं ( इतना ही नहीं, सुत्तनिपात के 
पवज्जासुत्त में बुद्ध बिबिसार ( राजा श्रेणिक ) से कहते हैं कि अब मैं तपदचर्या के लिए 
जा रहा हुँ, उस मार्ग में मेरा मद रमता है ।* 

यद्यपि उपर्युक्त तथ्य बुद्ध के जीवव की तप-साधना के महत्त्वपूर्ण साक्ष्य हैं फिर 
भी यह सुनिश्चित हैं कि बुद्ध ने तपश्चर्या के द्वारा देह-दण्डन की प्रक्रिया को निर्वाण- 
प्राप्ति में उपयोगी नहीं माना । उसका अर्थ इतना ही है -कि बुद्ध अज्ञानमुलक देह-दण्डत 
को निर्वाण के लिए उपयोगी नहीं मानते थे, ज्ञान-युक्त तप-साधना तो उन्हें भी मान्य 
थी । श्री भरतर्सिह उपाध्याय के शब्दों में भगवान्‌ बुद्ध की तपस्या में मात्र शारीरिक 
यन्त्रणा का भाव बिलकुल नहीं था, किन्तु वह सर्वथा सुख-साघ्य भी नहीं थी । डा० 
राघाकृष्णन्‌ का कथन है, “यद्यपि बुद्ध ने कठोर तपढचर्या की आलोचना की, फिर भी 
यह आइचवर्यजनक है कि बौद्ध-श्रमणों का अनुशासन किसी भी ब्राह्मण ग्रन्थ में वर्णित 
अनुशासन ( तपर्चर्या ) से कम कठोर नहीं हैँ । यद्यपि बुद्ध सैद्धान्तिक दृष्टिसे 
तपइचर्या के अभाव में भी निर्वाण की उपलब्धि सम्भव मानते हैं, तथापि व्यवहार में 
तप उनके अनुसार आवश्यक प्रतीत होता है ।* 


१. सुत्तनिपात, १६।१० २. वही, ४२ 

हे. अंगुत्तरनिकाय, दिट्ठिवज्जसुत्त ४. मज्जिमनिकाय-महासीहनादसुत्त 
५. सुत्ततिपात, २७॥२० हे जज 

६_ बौद्धदर्शन तथा अन्य भारतीयदर्शन, पु० ४ 

७. इण्डियन फिलासफी, भाग १, पृ० ४३६ 





सप्यक्‌ तप तथा योप-साप १०६ 


बुद्ध के परिनिर्वाण के उपरान्त भी बौद्ध भिक्षुओं में घुतंग ( जंगल में रह कर 
विविध प्रकार की तपब्चर्या करनेवाले ) मभिक्षुओं का काफी महत्त्व था। विसुद्धिममा 
एवं मिलिन्दर्नश्न में ऐसे घुतंगों की प्रशंसा की गई हैँ । दीपवंश में कश्यप के विषय में 
लिखा है कि वे धुतवादियों के अगुआ थे। (धुतवादानं अग्मो सो कृत्सपो जित- 


० 


सासने ) | ये सब तथ्य बौद्ध-दर्शन एवं आचार में तप का महत्त्व बताने के लिए 
पर्याप्त हैं । 


तप के स्वरूप का विक्षास--जैत, बौद्ध और वैदिक परापराओं में हमने तप के 
महत्त्व को देखा । लेकिन तप के स्वरूप को लेकर इन परम्पराों में सैड्धान्तिक अन्तर 
भी हैं । पौराणिक ग्रन्थों तथा जैन एवं बौद्ध आगमों में तपस्था के स्वरूप का क्रमिक 
ऐतिहासिक विकास उपलब्ध होता हैं | पं० सुखलालणी तप के स्वरूप के ऐतिहासिक 
विकास के सम्बन्ध में लिखते हैं कि 'ऐसा ज्ञात होता हैं कि तप का स्वरूप स्थूल में से 
सूक्ष्म की ओर क्रमशः विकसित होता गया हैं---तपोमार्ग का विकास होता गया और 
उसके स्थुल-सृक्ष्म अनेक प्रकार साधकों ने अपनाये । तपोमार्ग अपने विकास में चार 
भागों में वाँठा जा सकता है--एक अवधूत साधना, २. तापस साधना, ३. तपस्वी 
साधना और ४. योग साधना । जिनमें क्रमशः तप के सूक्ष्म प्रकारों का उपयोग होता 
गया, तप का स्वरूप बाह्म से भाम्यच्तर बनता गया। साधना देह-दमन से चित्तवृत्ति 
के निरोध की ओर बढ़ती गई ।१ जैन-साधतना तपस्वी एवं योग-साधना का समन्वित 
रूप में प्रतिनिधित्व करती हैं जबकि बौद्ध एवं गीता के आचार-दर्शन योग-पस्ताधना का 
प्रतिनिधित्व करते हैं । फिर भी वे सभी अपने विकास के मूल केन्द्र से पूर्ण अलग नहीं 
हैं। जैन आगम जाचारांगसूत्र का धूत अध्ययन, बौद्ध प्रन्थ विसुद्धिमग्ग का घृतंगनिहेस 
भौर हिन्दू साधना की अवधूत गीता इन आचार-दर्शनों के किसी एक ही मूल केन्द्र की 
भोर इंगित करते हैं | जैच-साधना का तपस्वी-सार्ग तापस-मार्ग का ही अहिसक संस्करण 
है ।* बौद्ध और जैन विचारणा में जो विचार-भेद है, उसके पीछे एक ऐतिहासिक कारण 
है । यदि मज्यिमनिकाय के बुद्ध के उस कथन को ऐतिहासिक मूल्य का समझा जाये तो 
यह प्रतीत होता है कि बुद्ध ने अपने प्रारम्भिक साधक जीवन में बड़े कठोर तप किये 
थे। प्‌० सुखलालजी लिखते हैं कि उस निर्देश को देखते हुए ऐसा कहा जा सकता है 
कि अवधूत मार्ग ( तप का अत्यन्त स्थूल रूप ) में जिस प्रकार के तपोमार्ग का आचरण 
किया जाता था बुद्ध ने वैसे ही उम्र तप किये थे । गोशाकूक और महावीर तपस्‍्वी तो 
थे ही, परन्तु उनकी तप्श्चर्या में तो अचधूतों की और ते 
अंश था उन्होंने बुद्ध 
कोटि पर पहुँचे थे, 


के तापसों की तपश्चर्या का 
जैसे तप-ब्रतों का आचरण नहीं किया बुद्ध तप की उत्कद 


परन्तु जब उसका परिणाम उनके लिए सन्तोषप्रद नहीं भाया, तब 


६. समदर्शी हरिभद्र, पृ० ६७ हा वही, पृ० ६७. 


१०२ जैन, बौद्ध तवा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


वे ध्यानमार्ग को ओर अभिमुख हुए और तप को निरथ्थंक मानने और मनवाने लगे | 
शायद यह उनके उत्कट देह-दमन की प्रतिक्रिया हो ।' 


गीता में भी तप के योगात्मक स्वरूप पर ही अधिक बल दिया गया है। गीता में 
तप की महिमा तो बहुत गायी गई है, लेकिन गीताकार का झुकाव देह-दण्डन पर 
नहीं है, वरत्‌ उसने तो ऐसे तप को निम्तस्तर का माना है ।। गीताकार ने तपस्विश्यो$- 
घिकोयोगी ” कहकर इसी तथ्य को और अधिक स्पष्ट कर दिया है बौद्ध-परम्परा और 
गीता तप के योग पक्ष पर हो भधिक वर देती हैं, जब कि जैन-दर्शन में उत्के पूर्व रूप 
भी स्वीकृत रहे हैं | जैन-दर्शन का विरोध तप के उस रूप से रहा है जो अहिंसक 
दृष्टिकोण के विपरीत जाता है। बुद्ध ने यद्यपि योगमार्ग प्र अधिक बल दिया और 
ध्यान की पद्धति को विकसित किया है, तथापि तपस्पा-मार्ग का उन्होंने स्पष्ट विरोध 
भी नहीं किया । उनके भिक्षुक घृतंग व्रत के रूप में इस तपस्था-्मार्ग का आचरण 
करते थे । 
जेन-साधना में त्तप का प्रयोजन---तप यदि न॑तिक जीवन की एक अनिवार्य प्रक्रिया 
है तो उसे किसी लक्ष्य के निमित्त होना चाहिए। अतः यह निश्चय कर लेना भीं 
आवश्यक है कि तप का उद्देश्य और प्रयोजन क्या है ? 
जैन-साधना का लक्ष्य शुद्ध आत्म-तत्त्त्की उपलब्धि है, आत्मा का शुद्धिकरण है । 
लेकिन यह शुद्धिकरण क्‍या है ? जैन दर्शन यह मानता है कि प्राणी कायिक, वाचिक एवं 
मानसिक क्रियाओं के माध्यम से कर्म वर्गणाओं के पुद्गल्ों (/087707० 2/०/६८०) को अपनी 
ओर आकर्षित करता है और ये आकर्षित कर्म-वर्गणाओं के पुदूगलू राग-द्रेष या कपाय- 
वृत्ति के कारण आत्मतत्त्व से एकीभूत हो, उसकी शुद्ध सत्ता, शक्ति एवं ज्ञान ज्योति को 
आआवरित कर देते हैं । यह जड़ तत्त्व एवं चेतन तत्त्व का संयोग ही विकृति हैं । 
अतः शुद्ध आत्म-तत्त्व की उपलब्धि के लिये आत्मा की स्वशक्ति को आवरित करने 
वाले कर्म पुदूगछ्ों का विलगाव आवश्यक है । पृथक्‌ करने की इस क्रिया को निर्जरा 
कहते हैं जो दो रूपों में सम्पन्त होती है । जब कर्म पुद्यल अपनी निश्चित अवधि के 
पदचात्‌ अपना फछ देकर स्वतः अरूग हो जाते हैं, वह सविपाक निर्जरा है, लेकिन यह 
तैतिक साधता का मार्ग नहीं है | नैतिक साधना तो सम्रयास है । प्रयासपूर्वक कर्म-पुद्गलों 
को आत्मा से अलग करने की क्रिया को अविपाक निर्जरा कहतें हैं और तप ही वह 
प्रक्रिया है जिसके द्वारा अविपाक निर्जरा होती है । 
' इस प्रकार तप का प्रयोजन है प्रयासपुर्वक कर्म-पुद्गलों को आत्मा से मलग करे 
आत्मा की स्वशवित को प्रकट करना है और यही शुद्ध आत्म-तत्त्व की उपलब्धि है । यही 


3209 लक दे आलम कक 
१, समदर्शी हरिभद्र, पृ० ६७-६८ २. गोता, १८४५ 
३, बही, १७६,१६ ४. बही, ६॥४६ 


सम्पक त्तव तथा योग-सार्ण १०३ 


भ्ात्मा का विशुद्धिकरण है, यहो तप-साधना का लक्ष्य है। उत्तराष्ययनसूत्र में भगवान 
महावीर तप के विषय में कहते हैं कि तप भात्मा के परिशोधन की प्रक्रिया है ।' आबद्ध 
कर्मों के क्षय करने की पद्धति है ।'* तप के द्वारा ही महपिगण पूर्व पापकर्मो को नष्ट 
करते हूँ ।* तप का सार्ग राग-द्ेष-जन्य पाप-कर्मो के बंधन को क्षीण करने का मार्ग है, 
जिसे मेरे द्वारा सुतो है 

इस तरह णैन-साधना में तप का उद्देश्य या प्रयोजन आत्म-परिशीषन, पूर्ववद्ध कर्म- 
पुदूगलों का आत्म-तत््व से पृथक्‌ करण भौर शुद्ध आत्मन्तत््व की उपलब्धि ही सिद्ध 
होता है । 

वेदिक साथना में तप का प्रयोजत--वैदिक साधना, मुख्यतः औपनिपदिक साधना 
का लक्ष्य आत्मन्‌ या ब्रह्मन्‌ की उपलब्धि रहा हैं । औपनिपदिक विचारधारा स्पष्ट 
उद्घोषणा करती है तप से ब्रह्मा खोजा जाता है,* तपस्या से हो ब्रह्म को जानो।* इतना ही 
गहों क्रौपनिषदिक विचारधारा में भी जैत-विचार के समान तप को शुद्ध आत्म-तत्त्व की 
उपलब्धि का साधत माना गया है। मुण्डकोपतिपद्‌ के तीसरे मुण्डक में कहा है, यह आत्मा 
(जो ज्योतिर्मय और शुद्ध है) तपस्या और सत्य के द्वारा ही पाया जाता है ।९ 


औपतिषदिक परम्परा एक अन्य अर्थ में भी जैन-परम्परा से साम्य रखते हुए कहती 
है कि तप के द्वारा कर्म-रज दूर कर मोक्ष प्राप्त किया जाता है । मुण्डकीपनियद्‌ के द्वितीय 
भुण्डक का ११ वाँ इलोक इस सन्दर्भ मेंभविशेष रूप से द्रष्टव्य है । कहा है--जो शान्त 
विद्यानूजन बन में रह कर भिक्षाचर्या करते हुए तप ओर श्रद्धा का सेवन करते हैं, वे 
विरज हो (कर्म-रज को दूर कर) सूर्य द्वार (ऊर्ब्य सार्गो) से वहाँ पहुँच जाते हैं जहाँ वह 
पृरुष (आत्मा) अमृत्य एवं अव्यय आत्मा के रूप में निवास करता है।”* 

वैदिक परम्परा में जहाँ तप आध्यात्मिक शुद्धि अथवा आत्म-शुद्धि का साधन है वहीं 
उसके द्वारा होने वाली शरीर और इन्द्रियों की शुद्धि के महत्त्व का भी अँंकन किया शर्या 
है । उसका आध्यात्मिक जीवन के साथ हो साथ भौतिक जीवन से भी सम्बन्ध जोड़ा 
गया हैं और जीवन के सामान्य व्यवहार के क्षेत्र में तप का क्या प्रयोजन है, यह स्पृष्ट 
दर्शाया गया है । महधि पतंजलि कहते हैं, तप से अशुद्धि का क्षय होने से शरीर और 
इन्द्रियों की चुद्धि [ सिद्धि ) होती है। 
_ वोद्ध-साथना में तप का प्रयोजन---बौद्ध-साधना में तप का प्रयोजन पापकारक 


१. उत्तराध्ययन्, २८।३५ २. वही २९१२७ न 
रे. वही, २८।३६,३०॥६ ४. वही, ३०६ 
५. शुण्डकोपनिपद्‌, १११८ ६. तैत्तिरीय उपनिषद्‌, ३३२३४ 
७. भुण्डकोपनिपद्‌, शशप <. वही, २११ 


* गोगसूत्र, साथनपाद, ४३ 


१०४ जैन, बौद्ध तथा गोता फे आधारवर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


अकुशल धर्मों को तपा डालना है । इस सन्दर्भ में बुद्ध और निर्ग्रन्य उपासक सिंह सेना- 
पति का सम्बाद पर्याप्त प्रकाश डालता है । बुद्ध कहते हैं हे सिंह, एक पर्याय ऐसा है 
जिससे सत्यवादी मनुष्य मुझे तपस्वी कह सके ।” वह पर्याय कौनसा हैं ? हे सिंह, मैं 
कहता हूँ कि पापकारक अकुशल धर्मों को तपा डाला जाय । जिसके पापकारक अकुशल 
घ॒र्मं गल गये, नष्ट हो गये, फिर उत्पन्न नहीं होते, उसे मैं तपस्वी कहता हूँ इस 
प्रकार बौद्ध साधना में भी जैन-साधना के समान आत्मा की अकुशल चित्तवृत्तियों या 
पाप वासनाओं के क्षोण करने के लिए तप स्वीकृत रहा है । 


जेन-साधना में तप का वर्गीकरण 


जैन आचार-प्रणाली में तप के वाह्य (शारीरिक) और आम्यन्तर (मानसिक) ऐसे 
दो भेद हैं ।* इन दोनों के भी छह-छह भेद हैं । 

(१) बाह्य तप--१, अनशन, २. ऊनोदरी, ३. भिक्षाचर्या, ४. रस-परित्याग 

५. कायक्लेश और ६. संलीनता । 
(२) आश्यन्तर तप---१. प्रायश्चित्त, २. विनय, ३. वैयावृत्य, ४. स्वाध्याथ, 
५, ध्यान और ६. व्युत्सर्ग । 

शारीरिक या बाह्य तप के भेद 

१, अनशन---आहार के त्याग को अनशन कहते हैं। यह दो प्रकार का है--एंक 
निश्चित समयावधि के लिए किया हुआ आहार-त्याग, जो एक दिन से छूगा कर छह 
मास तक का होता है। दूसरा जीवन-पर्यन्त के लिए किया हुआ आहार-त्याग | जीवन" 
पर्यन्त के लिए आहार-त्याग की अनिवार्य शर्त यह है कि उस अवधि में मृत्यु की आकांक्षा 
नहीं होनी चाहिए | आचार्य पुज्यपाद के अनुसार आहार-त्याग का उद्देश्य आत्म-संयम, 
आसक्ति में कमी करना, ध्यान, ज्ञानार्जन और कर्मो की निर्जरा है, न कि सांसारिक 
उद्देश्यों की पृत्ति ।7 अनशन में मात्र देह-दण्ड नहीं है, वरन्‌ आध्यात्मिक गुणों की 
उपलब्धि का उद्देश्य निहित है । स्थानांग सूत्र में आहार ग्रहण करने के और भाहार 
त्याग के छह-छह कारण बताये गये हैं। उसमें भूख की पीडा की निवृत्ति, सेवा, ईयपिथ 
संयमनिर्वाहार्थ, धर्मचिन्तार्थ और प्राणरक्षार्थ ही आहार ग्रहण” करने की अनुमति हैं । 

(२) अनोदरो (अवसौदर्य)--इस तप मे आहार विषयक कुछ स्थितियाँ या दर्ते 
निश्चित की जाती हैं । इसके चार प्रकार हैं--१- आहार की मात्रा से कुछ कम खाना, 
यह द्रव्य-ऊतोदरी तप है । २. भिक्षा के लिए, आहार के लिए कोई स्थान निश्चित कर 
वहीं से मिली भिक्षा छेना, यह क्षेत्रकबोदरी तप हूँ! रे किसी निश्चित समय पर 


४. बुद्धलीलासारसंग्रह, पृ० २८०-२८१ १. उत्तराष्ययन् ३०७ 
२. वही, २०॥८-२८ ३, सर्वार्थसिद्धि, ९१९ 
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आहार लेना यह काल-ऊनोदरी तप है । ४. भिक्षा-प्राप्ति के लिए या आहार के लिए 
किसी शर्त (अभिग्रह) का निश्चय कर छेना, यह भाव-ऊनोदरीतप है । संक्षेप में ऊनोदरी 
तप वह है जिसमें किसी विशेष समय एवं स्थान पर, विशेष प्रकार से उपलब्ध आहार 
को अपनी आहार की मात्रा से कम मात्रा में ग्रहण किया जाता हैं । मूलाचार के अनुसार 
ऊनोदरी तप की आवश्यकता निद्रा एवं इन्द्रियों के संयम के लिए तथा तप एवं पद्‌ 
आवश्यकों के पालन के लिए है ।' 

३. रस-परित्याग--भोजन में दूध, दही, घृत, तैल, मिष्ठान्च आदि ,सबका या 
उनमें से किसी एक का ग्रहण न करना रस-परित्याग तप हैं । रस-परित्याग स्वादन्‍जय 
है । नैतिक जीवन की साधना के लिए स्वाद-जय भावश्यक है। महात्मा गांघी ने ग्यारह 
ब्रतों का विधान किया, उसमें अस्वाद भी एक ब्रत है। रस-परित्याग का तात्पर्य यह 


है कि साधक स्वाद के लिए नहीं, वरन्‌ शरीर-निर्वाह्‌ अथवा साधना के लिए आहार 
करता है । 


४. भिक्षाचर्यो--भिक्षा-विषयक विभिन्‍न विधि-नियसों का पालन करते हुए भिक्षान्न 
पर जीवन यापन करना भिक्षाचर्या तप हैँ । इसे वृत्तिपरिसंख्यात भी कहा गया है! 
इसका वहुत कुछ सम्बन्ध भिक्षुक जीवन से है । भिक्षा के सम्बन्ध में पूर्व निश्चय कर 


लेना और तदनुकूल ही भिक्षा ग्रहण करना वृत्तिपरिसंख्यान है । इसे अभिग्नह तप भी 
कहा गया हैं । 


५. फायक्लेश---वी रासन, गोदुह्ाासन आदि विभिन्‍त आसन करना, शीत या उष्णता 
सहन करने का अभ्यास करना कायक्लेश तप है । कायक्लेश तप चार प्रकार का है-- 
९. आसन, २. आतापता--सूर्य को रश्मियों का ताप लेना, शीत को सहन करना एवं 


अल्पवस्त्र अथवा निवेस्त्र रहता । ३, विभूषा का त्याग, ४. परिकर्म--शरीर की साज 
सज्जा का त्याग । 


६. संछोनता--संलीनता चार प्रकार की है--१. इन्द्रिय संडीनता--इन्द्रियों के 
विषयों से बचना, २. कपाय-संलीनता- क्रोध, मान, माया और लोभ से बचना, हें. योग 
संलीनता--मन, वाणी और शरीर को प्रवृत्तियों से बचना, ४. विविक्त शयनासन्--- 
एकांत स्थान पर सोना-वैठना । सामान्य रूप से यह माना गया है कि कषाय एवं राग- 


ट्वैष के बाह्य _निमित्तों से बचने के लिये साधक को श्मशान, शुन्यागार और वन के 
एकास्त स्थानों में रहना चाहिए । 


आभ्यन्तर तप के भेद 





आम्यन्तर तप को सामान्य जनता तप के रूप में नहीं जानती है, फिर भी उसमें 


१. मूछाचार, ५११५३ २. उत्तराष्ययन, ३०२९-३६ 


१०६ जन, बोद्ध तथा गीता फे माचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययत 


तप का एक महत्वपूर्ण और उच्च पक्ष निहित है । वाह्य तप स्थूल हैं, जबकि भन्तरंग 
तप सूक्ष्म हैं। आम्यन्तर तप के भी छह भेद हैं । 


१. प्रायश्चित---अपने शुभ आचरण के प्रति ग्लानि प्रकट करना, उसका पश्चात्ताप 
करना, आलोचना करना, उसे वरिष्ठ गुरुजन के समक्ष प्रकट कर उसके लिए योग्य 
दण्ड की याचना कर, उनके द्वारा दिये गये दण्ड को स्वीकार करना, प्रायश्चित्त तप है । 
प्रायश्चित के अभाव में सदाचरण सम्भव नहीं है, क्योंकि गलती या दोप होना सामान्य 
मानव-प्रकृति है । लेकिन यदि उसका निराकरण नहीं किया जाता तो उस गलती का 
सुधार सम्भव नहीं । प्रायश्चित्त दस प्रकार का है -- 

- भआालोचना--गलती या असदाचरण के लिए पश्चात्ताप करना । 

. प्रतिक्रमण-चारित्रिक पतन से पुतः लौट जाना । अपनी गलती को सुधार लेना । 

« तदुभय:--आलोचना ओर प्रतिक्रमण दोनों को स्वीकार करना । 

. विवेक--गलरूती या भमसदाचरण को असदाचरण के रूप में जान लेना | 

. कायोत्सर्ग--प्रायश्चित्त स्वरूप कायोत्सर्ग करना अथवा असदाचरण का परि- 
त्याग करना | 

६, तपस्था--अपराब या गलती के होने पर आत्मशुद्धि के निमित्त उपवास आदि 

तप स्वीकार करना । ; 

७. छेद--मुनि-जीवन में दीक्षापर्याय का कम कर देना छेद है अर्थात्‌ अपराधी भिक्षु 

की श्रमण जीवन की वरीयता को कम करना । 

८. मुल--पूर्व के श्रमण जीवन या दीक्षा पर्याय को समाप्त कर पुनः दीक्षा देना 

अथवा पुनः नये सिरे से श्रमण जीवन का प्रारम्भ करना । 

९, परिहार---अपराधी श्रमण को श्रमण संस्था से बहिष्कृत करना । 

१०. श्रद्धान--मिथ्या दृष्टिकोण के उत्पन्न हो जाने पर उसका परित्याग कर 

सम्यक्‌ दर्शन को पुनः प्राप्त करना । 

२. विनय--प्रायश्चित बिना वितय के सम्भव नहीं है । विनयशील ही आत्मशुद्धि 
के लिए प्रायद्चिचत्त ग्रहण करता है। विमय का वास्तविक अर्थ वरिष्ठ एवं गुरुजनों का 
सम्मान करते हुए तथा उनकी आज्ञाओं का पालन करते हुए अनुशासित जीवन जीना 
है। विनय के सात भेद हैं---१. ज्ञान विनय, २. दर्शन विनय, ३. चारित्र-वितय, 
४. भमनोविनय, ५. वचन-विनय, ६. काय-विनय और ७. लोकोपचार विनय । शिष्टाचार 
के रूप में किये गये बाह्य उपचार को लोकोपचार विनय कहा जाता है । 

३. वेयावृत्य--बैयावृत्य का अर्थ सेवा-शुश्रूबा करना है । भिल्षु-संघ में दस प्रकार 
के साधकों की सेवा करना भिक्षु का कर्तव्य हैं--१. आचार्य, २. उपाध्याय, ३. तपस्‍्वी, 


ल्‍ा  ॒< थआए 0 “०७ 





१, तत्वार्थसूत्र, ५।२२ 


सम्पक तप तथा योग-साम १०७ 


४. गुर, ५. रोगी, ६. वृद्ध मुनि, ७. सहपाठो, ८, अपने भिक्षु-संध का सदस्य, ९, दीक्षा 
स्थविर और १०, लोक सम्मानित भिक्षु ॥ इन दस की सेवा करना वैयावृत्य तप है । 
इसके अतिरिक्त संघ (समाज) की सेवा भी भिक्षु का कर्तव्य है । 


४. स्वाध्याय--स्वाध्याय शब्द का सामान्य अर्थ आध्यात्मिक साहित्य का पठन- 
पाठन एवं मनन आदि हैं । स्वाष्याय के पाँच भेंद हैं--- 
१, घाचना : सद्न्‍्थों का पठत एवं अध्ययन करना । 
२ पुच्छता : उत्पन्न शंकाओं के निरसन के लिए एवं नवीन ज्ञान को प्राप्ति के 
निमित्त विद्ृज्जनों से प्रइ्नोत्तर एवं वार्तालाप करना । 
३, अनुप्रेक्षा : ज्ञान की स्मृति को बनाये रखने के लिए उसका चिन्तन करना एवं 
उस चिन्तन के द्वारा अजित ज्ञान को विशाल करना अनुप्रेक्षा है । 
४, आस्ताय (परावर्तन) : आम्नाय या परावर्तन का अर्थ दोहराना है। अजित ज्ञान 
के स्थायित्व के लिए यह आवश्यक है। 
५ घर्मकथा : ध्सिक उपदेश करना धर्मकथा है । ु 
५. च्युत्सर्ग--व्युत्सर्ग का अर्थ त्यागना या छोड़ना है । व्युत्सर्ग के जाम्यन्तर और 
बाह्य दो भेद हैं । बाह्य व्युत्स्ग के चार भेद हैं--- 
१. कायोत्सर्भ : कुछ समय के लिए शरीर से ममत्व को हटा छेना । 
२. गण-व्युत्सर्ग : साधना के निमित्त सामूहिक जीवन को छोड़कर एकांत में अके 
साधना करना । 


३. उपधि-व्युत्सर्ग : वस्त्र, पात्र आदि मुनि जीवन के लिए आवश्यक वस्तुओं का 
त्याग करना या उसमें कमी करता । 

४. भवतपान व्युत्सर्ग : भोजन का परित्याग | यह अनशन का हो रूप है । 

आश्यन्तर व्युत्सर्ग तीच प्रकार का है-- 


१. कषाय-व्युत्सर्ग : क्रोध, सान, साया और लोभ इस चार कषायों का परिस्याग 
करना । 


र. संसारच्युत्सर्ग : प्राणीमात्र के प्रति राग-द्रेष की प्रवृत्तियों को छोड़कर सबके 
प्रति समत्वभाव रखना है । 
हे. कर्म-व्युत्सर्ग : आत्मा की मलितता सन, वचन और दरीर की विविध 
भवृत्तियों को जन्म देती है। इस मलिनता के परित्याग के द्वारा शारीरिक, 
मानसिक एवं वाचिक प्रवृत्तियों का निरोध करना । 
._  वयान--चित्त की अवस्थाओं का किसी विषय पर केन्द्रित होता ध्यान है) 
उनपरमप्परा में ध्यान के चार प्रकार हैं--१. आार्त 


5 च न्यान, २, रोद ध्यान, ३. धर्मध्यास 
* ४. शुक्लध्यान । आरंध्यान और सैद्रध्यान चित्त की दूषित प्रवृत्तियाँ हैं अत्तः 


१०६ जैव, बौद्ध तया गीता फे आधारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


तप का एक महत्त्वपूर्ण और उच्च पक्ष निहित है । बाह्य तप स्थूछ हैं, जबकि अन्तरंग 
तप सुक्ष्म हैं । आम्यन्तर तप के भी छह भेद हैं । 

१. प्रायश्चित--अपने शुभ आचरण के प्रति रलानि प्रकट करना, उसका पश्चात्ताप 
करना, आलोचना करना, उसे वरिष्ठ गुरुजन के समक्ष प्रकट कर उसके लिए योग्य 
दण्ड की याचना कर, उनके द्वारा दिये गये दण्ड को स्वीकार करना, प्रायश्चित्त तप है! 
प्रायदिचत के अभाव में सदाचरण सम्भव नहीं है, क्योंकि गलती या दोप होना सामान्य 
मानव-अकृृति हैं। छेकिय यदि उसका निराकरण नहीं किया जाता तो उस ग्रलती का 
सुधार सम्भव नहीं | प्रायश्चित्त दस प्रकार का है -- 

१. भाछोचना--गछूतो या असदाचरण के लिए पश्चात्ताप करना । 

२. प्रतिक्रण-चारित्रिक पतन से पुनः छौट जाना । अपनी गलती को सुधार लेता । 

३, तदुभयः--आलोचना और प्रतिक्रमण दोनों को स्वीकार करना । 

४. विवेक--गरूती या असदाचरण को असदाचरण के रूप में जान छेता ! 

५. कायोत्सगं--प्रायश्चित्त स्वरूप कायोत्सर्ग करना अथवा असदाचरण का परि- 

त्याग करना । 

६. तपस्या--अपराध या गलती के होने पर आत्मशुद्धि के निमित्त उपवास आदि 

तप स्वीकार करना । | 

७. छेद---मुनि-जीवन में दीक्षापर्याय का कम कर देना छेद है अर्थात्‌ अपराधी भिक्षु 

की श्रमण जीवन को वरीयता को कम करना ! 

८. मूल--.ूर्व के श्रमण जीवन या दीक्षा पर्याय को समाप्त कर पुनः दीक्षा देना 

अथवा पुत्र: नये सिरे से श्रमण जीवन का प्रारम्भ करना । 

९. परिहार--अपराधी श्रमण को श्रमण संस्था से बहिष्कृत करना । 

१०, श्रद्धात--मिथ्या दृष्टिकोण के उत्पन्त हो जाने पर उसका परित्याग कर 

... सम्यक्‌ दर्शन को पुनः प्राप्त करना । 

२. विनय--प्रायश्चित बिना विनय के सम्भव नहीं है । विवयशील ही आत्मशुद्धि 
के लिए प्रायश्चित्त ग्रहण करता है । विनय का वास्तविक अर्थ वरिष्ठ एवं गुरुजनों का 
सम्मान करते हुए तथा उनकी आज्ञाओं का पालन करते हुए अनुशासित जीवन जीना 

है। विनय के सात भेद हैं--१. ज्ञान वितय, २. दर्शन विनय, ३. चारित्र-विनय, 
४. मतोविनय, ५. वचन-विनय, ६. काय-विनय और ७. छोकोपचार विनय । शिष्टांचार 
के रूप में किये गये बाह्य उपचार को लोकोपचार विनय कहा जाता है । 

३. बैयावृत्य--चैयावृत्य का अर्थ सेवा-शुश्रूबा करना है। भिक्षु-संघ में दस प्रकार 
के साधकों की सेवा करना भिक्षु का कर्तव्य है--९१. आचार्य, २. उपाध्याय, ३. तंपस्वी, 





१. तत्वार्थयृत्र, ९।२२ 


| (] 
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४, गुरु, ५. रोगी, ६. वृद्ध मुनि, ७. सहपाठी, ८. अपने सिक्ष-संघ का सदस्य, ९. दीक्षा 
स्थविर और १०, छोक सम्मानित भिक्षु । इंत दस की सेवा करना वैयावृत्य तप हूँ । 
इसके अतिरिवत संघ (समाज) की सेवा भी भिक्षु का कतव्य है । 


४, स्वाध्याय--स्वाध्यायथ शब्द का सामान्य अथ आध्यात्मिक साहित्य का पठन- 
पाठत एवं मनन आदि है । स्वाघ्याय के पाँच भेद हैं-- 
१ बाचता : सदग्रत्थों का पठन एवं अध्ययन करना । 
२ पच्छता : उत्पल्न शंकाओं के निरसन के लिए एवं नवीन ज्ञान की प्राप्ति के 
नमित्त विद्ृज्जनों से प्रश्नोत्तर एवं वार्तालाप करना। 
३ अनुप्रेक्षा : ज्ञान की स्मृति को बनाये रखने के लिए उसका चिन्तन करना एवं 
उस चिन्तन के द्वारा अजित ज्ञान को विशाल करना अनुध्क्षा है । 
४ आम्नाय (परावर्तन) : आस्ताय या परावतंन का अर्थ दोहराना है। अजित ज्ञान 
के स्थायित्व के लिए. यह आवश्यक है। 
५ धर्मकथा : धार्मिक उपदेश करना धर्मकथा है । 
५. व्युत्सगं--व्युत्सर्ग का अर्थ त्यागवा या छोड़ना है । व्युत्सर्ग के आम्यन्तर और 
बाह्य दो भेद हैं । बाह्य व्युत्सर्ग के चार भेद हैं--- 
१, कायोत्सर्ग : कुछ समय के लिए शरीर से ममत्व को हटा लेना । 
२, गण-व्युत्सर्ग : साधना के निर्मित्त सामूहिक जीवन को छोड़कर एकांत में अकेले 
साधना करना । 
३. उपधि-व्युत्सग : वस्त्र, पात्र आदि मुनि जीवन के लिए आवश्यक वस्तुओं का 
त्याग करना या उनमें कमी करना । 
४. भक्‍तपात व्युत्सर्ग : भोजन का परित्याग । यह अनशन का ही रूप है । 
आमभ्यन्तर व्युत्सर्ग तीन प्रकार का है--- 
१. कषाय-व्युत्सर्ग : क्रोध, सान, माया और लोभ इन चार कषायों का परित्याग 
करना। 


२. संसार-च्युत्सर्ग : प्राणीमात्र के प्रति राग-हेष की भरवृत्तियों को छोड़कर सबके 
प्रति समत्वभाव रखता है । 

३. कर्म-व्युत्सर्ग : आत्मा की मलिनिता मत, वचन ओर दरीर की विविध 
प्रवृत्तियों की जन्म देती हैं । इस मलिनता के परित्याग के द्वारा शारीरिक, 
मानसिक एवं वाचिक प्रवृत्तियों का निरोध करता । 


६. ध्यात--चित्त की अवस्थाओं का किसी विषय पर केन्द्रित होता ध्यान है। 
जेन-परम्परा में ध्यान के चार प्रकार हैं--१. आर्त-ध्यान, २. रौद् ध्यान, ३. घर्मध्यात 
और ४. शुबलूघ्यान । आत॑ध्यान और सौैद्रष्यान चित्त की दूषित प्रवृत्तियाँ हैं मत 


१०८ छेन, बोद्ध तथा गौता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


साधना एवं तप की दृष्टि से उनका कोई मूल्य नहीं है, ये दोनों ध्यान त्याज्य हैं । 
आध्यात्मिक साधना की दृष्टि से घर्मध्यान ओर शुफ्लघ्यान ये दोनों महत्त्वपूर्ण हैं। अतः 
इन पर थोड़ी विस्तृत चर्चा करना आवश्यक है । ः 

धर्मे-ध्यान--इसका अर्थ है चित्त-विशुद्धि का प्रारम्भिक अम्यास। धर्म-ध्यान के 
लिए ये चार वातें आवश्यक हैं--१. आगम-ज्ञान, २. अनासक्ति, ३. आत्मसंयम और 
मुमुक्षुभाव । धर्म ध्यान के चार प्रकार है :--- 

१, आज्ञा-विचय : आगम के अनुसार तत्त्व स्वरूप एवं कर्तव्यों का चिन्तन करना । 

२, अपाय-विचय : हेय क्‍या है, इसका विचार करना । 

३. विपाक-विचय : हेयके परिणामोंका विचार करना । 

४, संस्थान-विचय : लोक या पदार्थों की आकृतियों, स्वरूपों का चिन्तन करना | 
संस्थान-विचय घर्म-ध्यान पुनः चार उपविभागों में विभाजित हँ--(अ) पिण्डस्थ ध्यान- 
यह किसी तत्त्व विशेष के स्वरूप के चिन्तन पर आधारित है । इसकी पार्थिवी, आग्नेयी, 
मारुती, वारुणी, ओर तत्त्वभ्‌ ये पाँच धारणाएँ मानी गयी हैं । (बच) पदस्थ ध्यान--यह 
ध्यान पवित्र मंत्राक्षर आदि पदों का अवलम्बन करके किया जाता है । (स) रूपस्थ-ध्यान- 
राग, द्ेष, मोह आदि विकारों से रहित अर्हन्त का ध्यान करना हैं । (द) रूपातीत-घ्यान 
निराकार, चैतन्य-स्वरूप सिद्ध परमात्मा का ध्यान करना । 


घम्यक्‌ तप तथा योग-साग १०९ 


गौता में तप का वर्गोकरण--वैंदिक साधना में तप का सर्वोग वर्गीकरण गीता में 
प्रतिषादित है । गीता में तप का दोहरा वर्गीकरण हैं । एक तप के स्वह्प का वर्गोकरण 
है तो दूसरा तप की उपादेयता एवं शुद्धता का । 


प्रथम स्वरूप को दृष्टि से गीताकार तप के तीन प्रकार बताते है-(१) शारीरिक, 
(२) बाचिक और (३) मानसिक । 


१, शारीरिक तप--गीताकार की दृष्टि में शारीरिक तप हैं---१. देव, द्विज, गुरु 
जसों और ज्ञानीजनों का पूजन (सत्कार एवं सेवा) २. पवित्रता िरीर की पवित्रता 


एवं आचरण की पवित्रता), रे. सरलता (अकपट), ४. ब्रह्मच्य भौर ५. अहिंसा का 
पालन 


२. बाचिक--वाचिक तप के अन्तर्गत क्रोध जाग्रत नहीं करने वाला श्ान्तिप्रद, 
प्रिय एवं हितकारक यथार्थ भाषण, स्वाध्याय एवं अध्ययन ये तीन प्रकार आते हैं। 

३, मानसिक तप--मन्त की प्रसच्तता, शान्‍्त भाव, मौन, मनोतिग्रह और भाव- 
संशुद्धि 

तप की शुद्धता एवं नैतिक जीवच में उसकी उपादेयता की दृष्टि से तप के तीन 


स्तर या विभाग गीता में वर्णित हैं---१, सात्विक तप, रे, राजस तप भौर 
३ तामस तप । 


गीताकार कहता है कि उपयुक्त तीनों प्रकार का तप श्रद्धापूर्वक, फल की आकांक्षा 
से रहित एवं निष्काम भाव से किया जाता हैं तव वह सात्विक तप कहा जात है । छेकिस 
जो तप सत्कार, भान-अ्रतिष्ठा अथवा दिखाबे के लिए किया जाता है तो बह राजस 
तप कहा जाता है ।? 

इसी प्रकार जिस तप में मृढ़तापूर्वक अपने को भी कष्ट दिया जाता है और दूसरे. 
को भी कष्ट दिया जाता और दूसरे का अविष्ट करने के उद्देश्य से किया जातए है, बहु 
तामस तप कहा जाता है । 

वर्गीकरण की दृष्टि से गीता और जैन विचारणा में प्रमुख अस्तर यह है कि गीता 
गहिसा, सत्य, ब्रह्मचर्य एवं इच्द्रियनिग्रह, आजंव आदि को भी तप की कोटि में रखती 
है, जब कि जैन विचारणा उन पर पाँच महात्नतों एवं दस यतिधर्मों के सन्दर्भ में विचार 
करती है। इसी प्रकार गौता में जैन-विचारणा के बाह्य तपों पर विश्येष विचार नहीं 
किया गया है। जैन-विचारणा के आसश्यन्तर तपों पर गीता में तप के रूप में नहीं 
४ आह से विचार किया गया हैँ। केवल स्वाघ्याय पर तप के रूप में विचार किया 
_ हूं। ध्यान और कायोत्तर्ग का योग के रूप में, वैयावृत्य का लोक-संग्रह के रूप 


३, गीता, १७१४-१६ २ बही, १७१७-१९ 
है. तुलना कीजिये--सूत्रकृतांग, १८२४ 


११० जैन, बोद्ध तथा गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मंक अध्ययन 


में एवं विनय पर गुण के रूप में विचार किया गया हैं। प्रायश्चित्त गीता में शरणागति 
बन जाता है । 
वंसे यदि समग्र वैदिक साधना की दृष्टि से जैन वर्गीकरण पर विचार किया जाये 
तो तप के लगभग वे सभी प्रकार वैदिक साधना में मान्य हैं । 
धर्मसूत्रों विशेषकर वैखानस सूत्र तथा अन्य स्मृति-ग्रन्थों के आधार पर इसे सिद्ध 
किया जा सकता हैं। महानारायणोपनिपद्‌ में तो यहाँ तक कहा हैं कि अनशन से 
बढ़ कर कोई तप नहीं है'' | यद्यपि गीता में अनशन ( उपवास ) की अपेक्षा ऊनोदरी 
तप को ही अधिक महत्त्व दिया गया हैं। गीता यहाँ पर मध्यममार्ग अपनाती हैं । 
गीताकार कहता है, योग न अधिक खाने वाले लोगों के लिए सम्भव है, न विलकुल ही न 
खानेवाले के लिए सम्भव है | युकताहारविहार वाला ही योग की साधना सरलतापूर्वक 
कर सकता हैं ।* 
महधि पतंजलि ने तप, स्वाध्याय एवं ईदवर-प्रणिधान इत तीनों को क्रिया-योग 
कहा है । 
बोद्ध साधना में तप का वर्गोकरण--बौद्ध-साहित्य में तप का कोई समुचित वर्गी- 
करण देखने में नहीं आया । 'मज््िमनिकाय' के कन्दरकसुत्त में एक वर्गीकरण है जिसमें 
गीता के समान तप की श्रेष्ठता एवं निक्ृष्टता पर विचार किया गया है । वहाँ बुद्ध 
कहते हैं कि 'चार प्रकार के मनुष्य होते हैं (१) एक वे जो भात्मन्तप हैं परन्तु परच्तप 
नहीं हैं । इस वर्ग के अन्दर कठोर तपश्चर्या करनेवाले तपस्वीगण भाते हैं जो स्वयं को 
कष्ट देते है, लेकिन दूसरे को नहीं । (२) दूसरे वे जो परन्तप हैँ आत्मच्तप नहीं । इस वर्ग 
में बधिक तथा पशु बलि देनेवाले आते हैं जो दूसरों को हो कष्ट देते हैं । (३) तीसरे 
वे जो आत्मन्तप भी हैं और परच्तप भी अर्थात्‌ वे लोग जो स्वयं भी कष्ट उठाते हैं और 
दूसरों को भी कष्ट देते हैं, जैसे--तपश्चर्या सहित यज्ञयाग करनेवाले । (४) चौथे 
वे जो आत्मन्तप भी नहीं हैं और परन्तप भी नहीं हैं अर्थात्‌ वे लोग जो न तो स्वयं को 
कष्ठ देते हैं और न औरों को ही कष्ट देते हैं ।? बुद्ध भी गीता के समान यह कहते हैं 
कि जिस तप में स्वयं को भी कष्ट दिया जाता है और दूसरे को भी कष्ट दिया जाता 
है, वह निकृष्ट हैं । गीता ऐसे तप को तामस कहती है । 
बुद्ध अपने श्रावकों को चौथे प्रकार के तप के सम्बन्ध में उपदेश देते हैं और मध्यम- 
भार्ग के सिद्धान्त के आधार पर ऐसे ही तप को श्रेष्ठ बताते हैं, जिनमें न तो स्वपीड़ने 
है, न पर-पीड़न । 
0 अल दिन 
१, महानारायणोपनिषद्‌, २१२ 
२. गीता, ६।१६-१७--तुलना कीजिए--सूत्रकृतांग १॥८॥२५ 
३, मज्झिमनिकाय कन्दरकसुत्त, पृ० २०७-२१० 


सम्यक़ तप तथा योग-सार्ग १११ 


जैन-विचारणा उपर्युक्त वर्गीकरण में पहले और चौथे को स्वीकार करती है और 
कहती है कि यदि स्वयं के कष्ट उठाने से दूसरों का हित होता है ओर हमारी मानसिक 
शुद्धि होती है तो पहला हो वर्भ सर्वश्रेष्ठ है और चौथा वर्ग मध्यममार्ग है हाँ, यह 
अवध्य हैं कि वह दूसरे और तीसरे वर्ग के लोगों को किसी रूप में नैतिक या तपस्वी 
स्वोकार नहीं करता । 


थदि हम जैन परम्परा और गीता में वर्णित तप के विभिन्‍न प्रभेदों पर विचार 
करके देखें तो हमें उतमें से अधिकांश बोद्ध-परम्परा में मान्य प्रतीत होते हैं--- 


(१) बौद्ध भिक्षुओं के लिए अति भोजन वर्जित है। साथ हो एक समय भोजन 

करने का आदेश है जो जैन-विचारणा के ऊनोदरी तप से मिलता हैँ । गीता में भी योग 
साथता के लिए अति भोजन वर्जित है। (२) बौद्ध भिक्षुओं के लिए रसासक्ति का निषेध 
है। (३) बौद्ध साधना में भी विभिन्‍न सुखासनों की साधना का विधान मिलता हैं। 
यद्यपि आासनों की साधना एवं शीत एवं ताप सहन करने की घारणा बोद्ध-विचाराणा में 
उतनी कठोर नहीं है जितनी जैंन-विचारणा में । (४) भिक्षाचर्या जैन औौर बौद्ध दोनों 
जाचार-प्रणालियों में स्वीकृत है, यद्यपि भिक्षा नियमों की कठोरता जैन साधना में 
अधिक है । (५) विविक्त शयनासन तप भी बौद्ध विचारणा में स्वोक्ृत है । बौद्ध आगमों 
में अरण्पनिवास, वृक्षमूल-निवास, इमशान निवास करनेवाले (जैन परिभाषा के अनुसार 
विविक्त शयन्तासन तप करनेवाले) धुतंग सभिक्षुओं की प्रशंसा की गयी है | जाप्यन्तरिक 
तप के छह भेद भी बोद्ध परम्परा में स्वीकृत रहे हैं। (६) प्रायश्वित्त धौद्ध-परम्परा 
और बैदिक परम्परा में स्वीकृत रहा है । बौद्ध आगमों में प्रायश्चित्त के छिए प्रवारणा 
आवश्यक मानी गयी है। (७) विनय के सम्बन्ध में दोनों ही विचार परम्पराएँ एकमत्‌ 
हैं। (८) बौद्ध परम्परा में भी बुद्ध, धर्म, संघ, रोगी, वृद्ध एवं शिक्षार्थी भिक्षक की 
सेवा फा विधान हैं । (९) इसी प्रकार स्वाध्याय एवं उसमें विभिन्‍न अंगों का विवेचन 
भी बोद्ध परम्परा में उपलब्ध हैं। बुद्ध ने भी वाचना पृ्छना, परावर्तना एवं चिन्तन 
को समान महत्त्व दिया है । (१०) व्युत्सर्ग के सम्बन्ध में यद्यपि बद्ध का दृष्टिकोण 
मध्यममार्थी है, तथापि वे इसे अस्वीकार नहीं करते हैं । व्युत्सर्ग के आन्तरिक प्रकार तो बौद्ध 
परुपर में भी उसी प्रकार स्वीकृत रहे हैं जिस प्रकार वे जैन दर्शन में हैं। (११) ध्यान 
के सम्बन्ध में बौद्ध दृष्टिकोण भी जैन परम्परा के निकट ही आता हैं। बौद्ध परम्परा 
में चार प्रकार के ध्यान माने गये हैं-- 


१. सवितर्क-सविचार-विवेकजन्य भ्रीतिसुखात्मक प्रथम घ्यान । 
९, वितर्क विचार-रहित-समाधिज प्रीतिसुखतत्मक दितीय ध्यान | 


३. प्रीति ओर विराग से उपेक्षक हो स्मृति और सम्पजन्य से यक्त उपेक्षा स्मृत्ति 
सुखचिहारी तृतीय ध्यान । 


११२ लत, बोद्ध तथा गोता के आाजारदर्शतों का तुलनात्मक अध्ययन 


४. सुख-दुःख' एवं सौमनस्य-दौर्मनस्य से रहित असुख-अदुःखात्मक उपेक्षा एवं 
परिशुद्धि से युक्त चतुर्थ ध्यान 

इस प्रकार चारों ष्यात जैन-परम्परा में भी थोड़े शाक्दिक भन्‍्तर के साथ उपस्थित 
हैं । योग-परम्परा में भी समापत्ति के चार प्रकार बतलाये हैं, जो कि जैन-परम्परा के 
समान ही छगते हैं। समापत्ति के वे चार प्रकार निम्नानुसार हैं--१. सवितर्का, 
२, निवितर्का, ३. सविनारा, ४. निविचारा । इस विवेचना से यह स्पष्ट हो जाता हैं 
कि जैन-साधना में जिस सम्यक्‌ तप का विधान है, यह अन्य भारतीय आचारदर्शनों में 
भी सामान्यतया स्वीकृत रहा है । 


जैन, बौद्ध और गीता की विचारणा में जिस सम्बन्ध में मत भिन्‍नता है वह है अन- 
शन या उपवास तप । बौद्ध और गीता के आचार-दर्शन उपवासों की लम्बी तपस्या को 
इतना महत्त्व नहीं देते जितना कि जैन विचारणा देती है । इसका मूछ कारण यह है कि 
बौद्ध और गीता के आचार-दर्शन तप की अपेक्षा योग को अधिक महत्त्व देते हैं | यद्यपि 
यह स्मरण रखने की बात है कि जैन दर्शन की तप-साधना योग-साधना से भिन्‍न नहीं 
है । पतंजलि ने जिस अष्टांग योगमार्ग का उपदेश दिया वह कुछ तथ्यों को छोड़ कर 
जैन-विचारणा में भी उपलब्ध है । 

अष्टांग योग कौर जेन-वर्शन--योग-दर्शन में योग के आठ अंग माने गये हैं-१. यम, 
२. नियम, ३. आसन, ४, प्राणायाम, ५. प्रत्याहार, ६. धारणा, ७. ध्यात और ८. 
समाधि । इतका जैन-विचारणा से कितना साम्य है, इस पर विचार कर लेना उपयुक्त 
होगा । 

१. यम--अहिंसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिमरह ये पांच यम हैं । जैन-दर्शन 
में ये पांचों यम पंच महात्रत कहे गये हैं । जैन-दर्शन और योग-दर्शन में इनकी व्यास्याएँ 
समान हैं । 

२. नियम--नियम भी पाँच हैं--१. शौच, २. सनन्‍्तोष, ३. तप, ४, स्वाध्याय जौर 
५, ईश्वरप्रणिधान । जैन दर्शन में ये पाँचों नियम प्रसंगान्तर से मान्य हैं। जैन-दर्शन 
में नियम के स्थात पर योग-संग्रह का विवेचन उपलब्ध है । जैन आगम समवायांग में 
३२ योग-संग्रह माने हैं । यथा १, अपने किये हुए पापों की गुरुजनों के पास आलोचना 
करना । २. किसी की आलोचना सुनकर किसी और के पास तन कहना । ३. कष्द आने 
पर धर्म में दृढ़ रहना । ४. किसी की सहायता की अपेक्षा न करते हुए तप करना ५. ग्रहण" 
शिक्षा और आसेवनशिक्षा का पालन करना । ६. शरीर की निष्प्रतिक्रमता | ७, पूजा 
आदि की आशा से रहित होकर अज्ञात तप करना | ८. लोभपरित्याग । ९, तितिक्षा-- 
सहन करना । १०, ऋणजुता (सरलता) | ११. शुत्ि (सत्य-संयम) । १२. सम्यरदृष्टि होता । 

१३. समाधिस्थ होना । १४, आचार का पालन करना। १५. विनयशील होना । 


सम्पक्तप तथा पोगघार्ग ११३ 
१६, घूतिपुरदेक मतिमान्‌ होना । १७. हंदेगयुक्त होता । १८. प्रतिधि-माथा (कषठ) न 
करना । १९, सुविधि-सदतुष्ठान । २०. संवरयुकत होना । २१. अपने दोपों का विरोध 
करना । २२ सब कामों (विषयों) से विरवत रहना । २३, मृलगुणों का घुद्ध पान करना । 
२४. उत्तरगणों का शुद्ध पालन करना । २५. ब्युत्सग करना | ३५. प्रमाद ने करता । 
२७, क्षण-क्षण में समाचारी-अनुष्ठात करनां। २८. घ्यान-संवरयोग करना। २९, 
माश्णास्तिक कष्ट आचे पर भी अपने ध्येय से विचलित ते होता। ३०, संग का 
परित्याग करता ॥ ३१. प्रायक्चित्त ग्रहण करता । 3२. मरणकाल में आराधक बसना । 

२. आसत--स्थिर एवं बैठने के सुखद प्रकार-विशेष को आसन कहा गया है। जैन 
परम्परा में बाह्य तप के पांचवें काया-बलेश में आसनों का भी समावेश है। औपपाधिक 


सूत्र एवं दशाश्षतस्कंघसूत्र में वीरासत, भद्गासन, गोदुह्डासन भौर सुखासन आदि अनेक 
आसनों का विवेचन है ) 


४. प्राणायाप--प्राण, अपास, समान”, उदात और व्यातत ये पाँच प्राणवायु हैं । 
इन प्राणवायुओं पर विजय प्राप्त करना ही प्राणायाम है। इसके रेबक, पृरक और 
कृस्मक मे तीन भेद हैं | यद्यपि जैत धर्म के मूल आगमों में प्राणायाम सम्बन्धी विवेचन 


उपलब्ध नहीं है, तथापि आचार्य शुभचच्द्र के ज्ञादा्णव और आचार्य हेमचन्द्र के योग- 
शास्त्र में प्राणायाम का विस्तुत विवेचन है । 


५. प्रद्माहार--इन्द्रियों की वहिर्मूसता को समाप्त कर उन्हें अच्तर्मसी करना 
अत्माहार है। जैन दर्शन में प्रक्याह्मर के स्थान पर प्रतिश्नंलीनता शब्द का प्रयोग हुआ 
हैं। वह चार प्रकार की है--१. इन्द्रिय-प्रतिसंलीतता, २. कषप्य-प्रतियंदीमता, ३ 
योगजअतिशक्षंठीनता और ४. विविवत शयसासन सेवनता। इस प्रकार भोग दर्शन के 
भत्याहार का सम्रावश जैन-दर्शन की प्रतिसंलीनता में हो जाता है । 


६, धारणा--चित्त की एकाग्रता के लिए उसे किसी स्थान-विशेष पर केन्द्रित 
करा धारणा हैं। धारणा का विषय प्रथम स्थूल होता है जो ऋषमशः सूक्ष्म और सक्ष्मतर 
होता जाता है । जैन जागमों मेघ 7रणा का वर्णन स्वतंत्र रूप में नहीं मिलता, यद्यपि उसका 
उत्लेख ध्यान के एक भंग्र के रूप में अवदय हुआ है। जैन-परम्परा में ध्यात की अदस्था 
में कासिकाग्र पर दृष्टि केन्द्रित करते का विधान है। दशाश्रुत्तस्कंधसत्र में भिक्षप्रतिमाओं 
का विवेचन करते हुए एक-पुद्गलनिविदृष्टि का उल्लेख है । 


५. + पात--जेन-परम्परा में योग-साधना के रूप में ध्यान का विशेष विवेचल 
उपलब्ध है 


८. समाधि--चित्तवृत्ति का स्थिर हो जाना अथवा उसका क्षय हो जाना समाधि 


है व्पसम्परा में सप्ापि शहद का अयोग तो काफी हुआ है, छेकित समाधि को व्याव 
जज 22270 32: स कक, 
१, समवार्याग ३२। 


ञ्ँ 


११४ जैन, वोद्ध तथा गोता के भाचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


से पुथक नहीं माना गया है| जैन-परम्परा में घारणा, ध्याव और समाधि दीनों ध्यान 
में ही समाविष्ठ हैं | शुब्लध्यान की अवस्थाएँ समाधि के तुल्य हैं । समाधि के दो विभाग 
किये गए हैं--१. संप्रज्ञात-समाधि और २. असंप्रज्ञात-समाधि । संप्रज्ञात समाधि का 
भन्‍्तर्भाव बुक्लध्यान के प्रथम दो प्रकार पृथक्त्ववितर्क सविचार और एकत्ववित्तर्क 
अविचार में और असंप्रज्ञात-समाधि का अन्‍्तर्भाव शुक्ल-ध्यान के अल्तिम दो प्रकार 
सूक्ष्मक्रिया अप्रतिपाती और समुच्छिस्वक्रियानिवृत्ति में हो जाता है। ' 
इस प्रकार अष्टांगन्योग में प्राणायाम को छोड़कर शेष सभी का विवेचन जैन- 
आगमों में उपलब्ध है ) यही नहीं, परवर्ती जैनाचार्यो ने प्राणायाम का विवेचन भी किया 
है। आचारय हरिभद्र ने तो पंचांग योग का विवेचन भी किया है, जिसमें योग के तिम्त 
पाँच अंग बताये हैं।--१. अध्यात्म, २. भावना, ३. घ्यान, ४. समता और ५. वृत्ति- 
संक्षय । आचार्य हरिभद्र ने योगदृष्टिसमुच्चय, योग-विन्दु और योगविशिका; आचार्य 
शुभचन्द्र ने ज्ञाना्णव तथा आचार्य हेमचन्द्र ने योगशास्त्र की रचना कर जैन परम्परा 
में योग-विद्या का विकास किया है। 
लप का सामान्य स्वरूप एक भल्याक्ृन--तप शब्द अनेक अर्थो में भारतीय आचार 
दर्शन में प्रयुक्त हुआ है और जब तक उसकी सीमाएँ निर्धारित नहीं कर लीजाती, 
उसका मूल्यांकच करना कठिन है । 'तप' शब्द एक भर्थ में त्याग-भावना को व्यक्त करता 
है । त्याग चाहे वह वैयक्तिक स्वार्थ एवं हितों का हो, चाहें वैयक्तिक सुखोपलब्धियों 
का हो, तप कहा जा सकता है । सम्भवतः यह तप की विस्तृत परिभाषा होगी, लेकित 
यह तप के निषेधात्मक पक्ष को ही प्रस्तुत करती है । यहाँ तप, संयम, इन्द्रिय-निग्नह 
और देह-दण्डन बन कर रह जाता हैं | तप मात्र त्यागना ही नहीं है, उपलब्ध करता भी 
है । तप का केवल विसर्जतात्मक मूल्य मानता भ्रम होगा । भारतीय आचार-दर्शनों ने 
जहाँ तप के विसर्जनात्मक मूल्यों की गुण-गाथा गायी है, वहीं उसके सूजनात्मक मूल्य 
को भी स्वीकार किया है । वैदिक परम्परा में तप को लोक-कल्याण का विधान करने 
वाला कहा गया है। गीता की छोक-संग्रह की और जैन परम्परा की वैयावृत्य या संप- 
सेवा की अवधारणाएँ तप के विधायक अर्थात्‌ लोक-कल्याणकारी पक्ष को हो तो अभि- 
व्यवत करती हैं । वौद्ध परम्परा जब “बहुजन हिताय बहुजन सुखाय” का उद्घोप देती 
हैं तब वह भी तप के विधायक मूल्य का ही विधान करती हैं । 
सृजनात्मक पक्ष में तप आत्मीपलब्चि ही हैं, छेकित यहाँ स्व-आत्मत्‌ इतना व्याप्त 
होता है कि उसमें स्व या पर का भेद ही नहीं टिक पाता है और इसीलिए एक तपस्वी 
का आत्म-कल्याण और लोक कल्याण परस्पर विरोधी नहीं होकर एक रूप होते हैं । एक 
तपस्वी के आत्मकल्याण में छोक-कल्याण समाविष्ट रहता है और उसका लोक-कल्याप 
आत्म-कल्याण ही होता है । 
१. विस्तृत एवं सप्रमाण तुलना के लिए देखिए--जैनागमों में अष्टांगन्योग । 








सम्यक्क तव तथा योगमार्ग ११५ 

तप, चाहे वह इन्हद्रिय-संयम हो, चित्त-विरोव हो अथबा छोक-कल्याण या वहुजन- 
हित हो, उसके महत्व से इनकार नहीं किया जा सकता । उत्तका वैयक्तिक जीवन के लिए 
एवं समाज के लिए महत्त्व है । डॉ० गफ आदि कुछ पाइचात्तय विचारकों ने तथा किसी 
सीमा तक स्वयं बुद्ध ते भी तपस्या को आत्म-नियविन (5०४ 7०:४+०7८) था स्वपीडन 
के रूप में देखा और इसी आधार पर उसकी जालोचना भी की है । यदि तपस्या का 
अर्थ केवल आत्म-निर्यातन था स्वपीड़न ही हैं और यदि इस आधार पर उसको क्षालोचना 


की गयी है तो समुचित कही जा सकती है। जैव विचारणा और गीता की धारणा भी 
इससे सहमत ही होगी । 


छेकिन यदि हमारी सुखोपलब्धि के लिए परपीड़न अनिवार्य हो तो ऐसी सुलोपलब्धि 
समालोच्य भारतीय भाचार-दर्शनों द्वारा त्याज्य ही होगी । 


# 


इसी प्रकार यदि स्वपीड़त या परपीड़न दोनों में से किसी एक का चुनाव करना 
हो तो स्वपीड़त ही चुनता होगा। नैतिकता का यहीं तकाजा है। उपयुंवत दोनों 
स्थितियों में स्वपीड़न या आत्म-निर्यातव को क्षम्प मानता ही पड़ेगा भगवान बुद्ध 
स्वयं ऐसी स्थिति में स्वपीड़न या आत्म-निर्यातत को स्वीकार करते हैं। यदि चित्तर्वृत्ति 


या बासनाओं के निरोध के लिए भात्म-निर्यातव आवश्यक हो तो इसे स्वीकार 
करना होगा । 


भारतीय आचार-परम्पराओं एवं विशेषकर जैव आचार-परम्परा में तप के साथ 
शारीरिक कष्ट सहने या आत्म-निर्यातत का जो अध्याय जुड़ा है उसके पीछे थी कुछ 
तर्को का बल तो है दी । देह-दण्डन की प्रणाली के पीछे निम्नलिखित तक दिये जा 
सकते हैं--- 

१. सामान्य नियम है कि सुख की उपलब्धि के निमित्त कुछ भ कुछ दुःख तो 


उठाना ही होता है, फिर भात्म-सुखोपलब्धि के लिए कीई , कष्ट न उठात्ता पड़े, यह 
कैसे सम्भव हो सकता है ? 


२, तप स्वयं को स्वेच्छापूर्वक कष्टप्रद स्थिति में डालकर अपने वैचारिक समत्व 
का परीक्षण करना एवं अभ्यास करना है। सुख दु:खे सम छृत्वा| कहना सहण हो 
सकता है लेकिन ठोस अभ्यास के बिना यह आध्यात्मिक जीवन का अंग नहीं बन सकता 
ओर यदि वैयक्तिक जीवन में ऐसे सहज अवसर उपलब्ध नहीं होते हैं तो स्वयं को 
कष्टप्रद स्थिति भें डालकर अपने वेंचारिक समत्व का अभ्यास या प्रीक्षण करना होगा। 

३, यह कहता सहज है कि मैं चैतन्य हूँ, देह जड़ है । लेकिन शरीर और आत्मा 
के बीच, जड़ ओर चैतत के बीच, पुरुष और प्रकृति के बीच, सत्‌ ब्रह्म और मिथ्या 
जगतू के वीच जिस अनुभवात्मक भेद-विज्ञानूूप क्षम्यस्थान को आवब्यकता है, उसकी 
सच्ची कस्तौटी तो यही आात्मर्नयात्नकी प्रक्रिया है । देह-दण्डन या काय-वलेश वह भग्ि 


११६ जन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


परीक्षा है जिसमें व्यक्ति अपने मेदज्ञान की निष्ठा का सच्चा परीक्षण कर सकता है । 


उपर्युक्त आधार पर हमने जिस देहु-दण्डत या आत्म-निर्यातन रूप तपस्या का 
समर्थत किया हैं बह ज्ञान-समन्वित तप हैं । जिस तप में समत्व की साधना नहों, भेद- 
विज्ञान का ज्ञान नहीं, ऐसा देह-दण्डनरूप तप जैन-साधना को बिलकुल मान्य नहीं है । 
भगवान्‌ पार्श्वताथ गौर त्तापस कमठ के बीच तप का यही स्वरूप तो विवाद का विपय 
था और जिसमें पाह्वनाथ ने अज्ञानजनित देह-दण्डन की प्रणाली की निन्‍दा को थी। 
स्वाध्याय तप का ज्ञानात्मक स्वरूप हैं। भारतीय ऋषियों ने स्वाघ्याय को तप के रूप 
में स्वीकार कर तप के ज्ञान समन्वित स्वरूप पर ही जोर दिया है। ग्रीताकार ज्ञात 
और तप को साथ-साथ देखता है ।) भगवान्‌ बुद्ध और भगवान्‌ महावीर ने अज्ञानयुक्त 
तप की निन्‍दा समाव रूप से की हैं। भगवान्‌ महावीर कहते हैं कि जो अज्नानीजन 
मास-मास॒ की तपस्या करते हैं उसकी समाप्ति पर केवल कुशाग्र जितना अन्न भ्रहण 
करते हैं वे ज्ञानी की सोलहवीं कला के बरावर भी धर्म का आचरण नहों करते ।* 
यही वात इन्हीं शब्दों में बुद्ध ने भी कहो है )? दोनों कथनों में झब्द-साम्य विशेष 
द्रष्टव्य है । इस प्रकार जैन, बौद्ध और गीता के आचार-दर्शन भज्ञानयुक्त तप को हैय 
समझते हैं । 
देह-दण्डन को यदि कुछ ढीले भर्थ में लिया जाये तो उप्तकी व्यावहारिक उपादेयता 
भी सिद्ध हो जाती है | जैसे व्यायाम के रूप में किया हुआ देह-दण्डन (शारीरिक कष्ट) 
स्वास्थ्य रक्षा एवं शवित-संचय का कारण होकर जीवन के व्यावहारिक क्षेत्र में भी 
लाभप्रद होता है, वैसे ही तपस्या के रूप में देह-दण्डन का अभ्यास करने बाला अपने 
शरीर में कष्ट-सहिष्णु शवित विकसित कर लेता है, जो वासत्ताओं के संधर्ष में ही नहीं, 
जीवन की सामान्य स्थितियों में भी सहायक होती हैं। एक उपवास का अभ्यासी 
व्यवित यदि किसी परिस्थिति में भोजन प्राप्त नहीं कर पाता, तो इतना व्याकरुल 
नहीं होगा जितना अनम्यस्त व्यक्ति । कष्ट-सहिष्णुता का अभ्यास आध्यात्मिक श्रगर्ति 
के लिए आवश्यक है । आध्यात्मिक दृष्टि के बिना शारीरिक यन्त्रणा अपने आप में कोई 
तंप नहीं है, उसमें भी यदि इस शारीरिक यन्त्रणा के पीछे लौकिक या पारलौकिक 
स्वार्थ हैं तो फिर उसे तपस्या कहना महान्‌ मूर्खता होगी। जैन-दार्शनिक भाषा मैं 
तपस्या में देह-दण्डन किया नहीं जाता, हो जाता हैँ। तपस्या का प्रयोजन आत्म: 





१. देखिये--गीता १६१, १७, १५, ४॥१०, ४॥२८ 
२, मासे मासे तु जो बालो कुसग्गेण तु भृंजए। 

न सो सुयवखायघम्मस्स कल अग्घइ सोलसि ॥--उत्तराध्ययत, ९४४ 
३. मासे मासे कुसग्गेन बालो भुंजेथ भोजनं। | 

न सो संखतधस्भान करू अस्घति सोलूसि ॥--धम्मपद, ७० 


पम्यंक तप तथा योगमार्ग ११७ 
परिशोवन है, न कि देह-दण्डन । घृत को शुद्धि के लिए घृत को तयाना होता हैँ न कि 
पात्र को । उसी प्रकार आत्म-शुद्धि के लिए आत्म-विकारों को तपाया जाता है न कि 
बरीर को । शरोर तो आत्मा का भाजन (पात्र) होने से तप जाता है, तपाया नहीं 
जाता । जिस तप में मानसिक कष्ट हो, वेदना हो, पीड़ा हो, वह तप नहीं है । पीड़ा 
का होना एक बात है और पीड़ा की व्याकुलता की अनुभूति करना दूसरी वात है । तप 
में पीड़ा हो सकती है लेकित पीड़ा की व्याकुलता की मतुसृति नहीं । पीड़ा शरीर का 
धर्म है, व्याडुलता की अनुभूति आत्मा का। ऐसे अनेक उदाहरण हैं जिनमें इन दोनों 
को अलग-अलग देखा जा सकता है। जैन वारूक जब उपवास करता है, तो उसे भूख 
की पीड़ा अवश्य होगी, लेकिन वह पीड़ा की व्याकुलता को अनुभूति नहीं करता | वह 
उपवास तप के रूप में करता है और तप तो भात्मा का आनन्द हैं। वह जीवन के 
सौष्ठव को नष्ट नहीं करता, वरन्‌ जीवन के आनन्द को परिष्कृत करता है । 


पुनः तप को केवल देह-दण्डन मानना बहुत बड़ा भ्रम है। देह-दण्डन तप का एक 
छोटा-सा प्रकार मात्र है। तप! शब्द अपने आप में व्यापक हैं। विभिन्‍्त साधना“ 
पद्धतियों ने तप की विभिन्‍व परिभाषाएँ की हैं और उत्त सबका श्रमन्वित स्वरूप ही 


तप की एक पूर्ण परिभाषा को व्याख्यायित कर सकता हैं। संक्षेप में जीवन के शोघन 
एवं परिष्कार के लिए किये गये समग्र प्रयास तप हैं । 


यह तप की चिविवाद परिभाषा है जिसके मूल्यांकन के प्रयास की आवश्यकता ही 
अतीत नहीं होती है । जीवन-परिष्कार के प्रयास का मुल्य सर्वग्राह्म है, सर्वस्वीकृत है। 
इस पर ने किस्ती पूर्ववाले को आपत्ति हो सकती है न पश्चिमवाले को । यहाँ आत्मवादी 
और भौतिकवादी सप्ची समभूमि पर स्थित हैं और यदि हम तप की उपर्युक्त परिभाषा 
को स्वीकृत करके चलते हैं तो निषेधात्मक दृष्टि से तुष्णा, राग, द्वेप आदि चित्त की 
समस्त बकुशरू ( अशुभ ) वृत्तियों का निवारण एवं विधेयात्मक दृष्टि से सभी कुशल 
( शुभ ) वृत्तियों एवं क्रियाओं का सम्पादन 'तप' कहा जा सकता हूँ । 

भारतीव ऋषियों ने हमेशा तप को विराद्‌ अर्थ में हो देखा हैं । यहाँ श्रद्धा, ज्ञान, 
अहिंसा, व्ह्मचर्य, आर्जव, भार्दव, धक्षेमा, संयण, समाधि, सत्य, स्वाध्याय, अध्ययन 
सत्कार आदि सभी शुभ गुणों को तप मान लिया गया है ।* 


भव जैन-परम्परा में स्वीकृत तप के भेदों के मूल्यांकन का किचित्‌ प्रयास किया जा 
रहा है । 


/ सेवा, 


अनशन सें कितनी शक्ति हो सकती है, इसे आज गाँधी-युग का हर व्यक्ति जानता 
है। हम तो उसके प्रत्यक्ष प्रयोग देख चुके हैं । सर्वोदय समाज-रचना तो उपवास के 


पस्प को स्वीकार करती हो है, देश में उत्पस्त अल्त-संक्रद की समस्या ने भी इस और 
“(४०७४5 ० 
१. गीता, १७१४-१९ 


११८ जेन, बौद्ध तथा गीता फे आचारदर्शानों का तुलनात्मक अध्ययन 


हमारा ध्यान आकपित किया है । इन सबके साथ आज चिकित्सक एवं वैज्ञानिक भी 
इसकी उपादेयता को सिद्ध कर चुके हैं । प्राकृतिक चिकित्सा-प्रणाली का तो मूल आधार 
ही उपवास है। 


इसी प्रकार ऊनोदरी या भूख से कम भोजन, नियमित भोजन तथा रस-परित्याग 
का भी स्वास्थ्य को दृष्टि से पर्याप्त मूल्य हैं । साथ ही यह संयम एवं इन्द्रिय जय में भी 
सहायक है | गांधीजी ने तो इसी से प्रभावित हो ग्यारह ज्नतों में अस्वाद ब्रत का विधान 
किया था । 
यद्यपि वर्तमान युग भिक्षा-वृत्ति को उचित नहीं मानता है, तथापि समाज-व्यव॑स्था 
की दृष्टि से इसका दूसरा पहलू भी है । जैन आचार-व्यवस्था में भिक्षावृत्ति के जो नियम 
प्रतिपादित हैं वें अपने आप में इतने सबल हैं कि भिक्षावृत्ति के सम्भावित दोषों का 
निराकरण स्वतः हो जाता है । भिक्षावृत्ति के लिए अहं का त्याग आवश्यक है और 
नैतिक दृष्टि से उसका कम मूल्य नहीं है । 
इसी प्रकार आसन-साधना और एकांतवास का योग-साधना की दृष्टि से मूल्य है | 
आसन योग-साधना का एक अनिवार्य अंग है । 
तप के आम्यन्तर भेदों में ध्यान और कायोत्सर्ग का भी साधनात्मक मूल्य है । 
पुतः स्वाध्याय, वैयावृत्य (सेवा) एवं विनय (अनुशासन) का तो सामाजिक एवं वैयक्तिक 
दीनों दृष्टियों से बड़ा महत्त्व है। सेवाभाव और अनुशासित जीवन ये दोनों सभ्य समाज 
के आवश्यक गुण हैं । ईसाई घ॒र्म में तो इस सेवाभाव को काफी अधिक महत्त्व दिया 
गया है । आज उसके व्यापक प्रचार का एकमात्र कारण उसकी सेवा-भावना ही तो 
है। मनुष्य के लिए सेवाभाव एक आवश्यक तत्त्व है जो अपने प्रारम्भिक क्षेत्र में 
परिवार से प्रारम्भ होकर “वसुधैव कुटुम्बकम्‌! तक का विशाल आदर्श भ्रस्तुत 
करता हैं । 
स्वाष्याय का महत्त्व आध्यात्मिक विकास और ज्ञानात्मक विकास दोनों दृष्टियों से 
है । एक ओर वह स्व का अध्ययन है तो दूसरी ओर ज्ञान का अनुशीलन । ज्ञान और 
विज्ञान की सारी प्रगति के मूल में तो स्वाध्याय ही हैं । 
प्रायश्चित्त एक प्रकार से अपराधी द्वारा स्वयाचित दण्ड है। यदि व्यवित मैं 
प्रायश्चित्त की भावना जागृत हो जाती है तो उसका जीवन ही बदल जाता है । जिंस 
समाज में ऐसे लोग हों, वह समाज तो आदर्श ही होगा । 
वास्तव में तो तप के इन विभिन्‍न अंगों के इतने अधिक पहलू हैं कि गिनकोां 
समुचित मूल्यांकन सहज नहीं । 
तप आचरण में व्यवत होता है । वह आचरण ही है । उसे शब्दों में व्यक्त करना 
सम्भव नहीं हैँ । तप आत्मा की ऊपा है, जिसे शब्दों में बाँधा नहीं जा सकता | 


सम्यक्‌ तप तथा योगमसार्ग ११९ 


यह किसी एक आचार-दर्शन की बपौती नहीं, वह तो प्रत्येक जागृत आत्मा की 
अनुभूति है। उसकी अनुभूति से ही मन के कलुप घुलने लगते हैं, वासनाएँ शिथिल हो 
जाती हैं, अहं गलने लगता है । तृष्णा और कपायों की अग्नि तप की ऊष्मा के प्रकट 
होते ही निःशेष हो जाती है। जड़ता क्षीण हो जाती हैं। चेतता और आनन्द का एक 
नया आयाम खुल जाता है, एक नवीन अनुभूति होती है। शब्द और भापा मौन हो 
जाती है, आचरण की वाणी मुखरित होने लगती है । 

तप का यही जीवच्त और जागृत शाइवत स्वरूप है जो सार्वजनीन और सार्व॑- 
कालिक है । सभी साधना-पद्धतियाँ इसे मानकर चलती हैं और देश काल के अनुसार 
इसके किसी एक द्वार से साधकों को तप्‌ के इस भव्य महल में लाने का प्रयास करती 
हैं, जहाँ साधक अपने परमात्म स्वरूप का दर्शन करता है, आत्मन्‌, ब्रह्म या ईइवर का 
साक्षात्कार करता हैं । 


तप एक ऐसा प्रशस्त योग है जो आत्मा को परमात्मा से जोड़ देता है, आत्मा का 
परिष्कार कर उसे प्रमात्म-स्वरूप बना देता है । 


८ निवृत्तिमाग और प्रवृत्तिसा्गं 


निवृत्तिसाग एवं प्रवत्तिमार्ग का विकास 


आचार-दर्शन के क्षेत्र में प्रवृत्ति और निवृत्ति का प्रश्श सदेव ही गम्भीर विचार 
का विपय रहा हैं। आचरण के क्षेत्र में ही अनैकिता की सम्भावना रहती है, क्रिया 
में ही बन्धन की क्षमता होती हैं। इसलिए कहा गया कि कर्म से बन्धन होता है ! 
प्रश्न उठता है कि यदि कर्म अथवा आचरण ही बच्चन का कारण है तो फिर क्यों न 
इसे त्याग कर निष्क्रिता का जीवन अपताया जाये । बस, इसी विचार के मूल में 
निवृत्ति वादी अथवा नैष्कर्म्यवादी संन्‍्यासमार्ग का वोज है । निष्पाप जीवन जीनें की 
उमंग में ही मिवृत्तिवादी परम्परा मनुष्य को कर्मक्षेत्र से दूर निर्जत वनखण्ड एवं गिरि- 
गुफाओं में ले गयी, जहाँ यथासम्भव निष्कर्म जीवन सुलभतापुर्वक बिताया जा सके । 
दूसरी ओर जिन छोगों ने कर्मक्षेत्र से भागता तो नहीं चाहां, लेकिव पाप के भय एवं 
ऊायी छुछद जीचल की ऋहुणना से झपने को छुपत नहीं रख सके: उक्हेंलि पाप-लिदृल्ति 
एवं जीवन की मंगलकामना के लिए किसी ऐसी अदृश्य सत्ता में विश्वास किया, जो उन्हें 
आचरित पाप से मुक्त कर सके और जीवन में सुख-सुविधाओं की उपलब्धि कराये । 
इतना ही नहीं, उन्होंने उस सत्ता को प्रसन्‍्त करने के लिए अनेक विधि-बिधानों का 
निर्माण कर लिया और यहीं से प्रवृत्ति मार्ग या कर्मकाण्ड की परम्परा का उद्भव 
हुआ । 

भारतीय आचार-दर्शन के इतिहास का पूर्वार्थ प्रमुखतः इन दोनों निवर्तक एवं 
प्रवर्तक धर्मों के उद्भव, विकास और संघर्ष का इतिहास है, जबकि उत्तरार्ध इनके 
समन्वय का इतिहास है । जैन, बौद्ध एवं गीता के आचार-दर्शनों का विकास इन दोनों 
परम्पराओं के संघर्ष-युग के अन्तिम चरण में हुआ है । इन्हींने इस संघर्ष को मिठ्यने 
के हेतु समन्वय की नई दिशा दी । जैन एवं बौद्ध विचार-परम्पराएँ यद्यपि निवर्तक धर्म 
को ही शाखायें थीं, तथापि उन्होंने अपने अन्दर प्रवर्तक घ॒र्म के कुछ तत्वों का समावेश 
किया और उन्हें नई परिभापायें प्रदान कीं । छेकिन गीता तो समन्वय के विचार की 
लेकर ही आगे आयी थी । गीता में अनासक्तियोग के द्वारा प्रवृत्ति और निवृत्ति का 
सुमेल कराने का प्रयास हैं । 

निवृत्ति-प्रवृत्ति के विभिन्‍न अर्थ--निवृत्ति एवं प्रवृत्ति शब्द अनेक अर्थों में प्रयुवत 
होते रहे हैं ! साधारणतया निवृत्ति का भर्थ है अलग होना और प्रवृत्ति का अर्थ है 
प्रवतत होना या लगना । छेकिन इत अर्थो को राक्षणिक रूप में छेते हुए प्रवृत्ति और 


निवृत्ति मार्ग और प्रवृत्ति झा (३ 
लिवृत्ति के अनेक अर्थ किये गये । यहाँ विभिन्‍न अर्थों को दृष्टि में रखते हुए विचार 
करेंगे। ५ 
प्रवत्ति और निवृत्ति सक्रियता एवं निष्क्रियता के अथ में 
हु निवत्ति शब्द नि: + वृत्ति इन दो शब्दों के योग से वना है । वृत्ति से तात्पर्य कायिक, 
वाचिक और मानसिक क्रियायें है। वृत्ति के साथ छग्रा हुआ निस्‌ उपस्र्ग निपेत्र का 
सूचक है। इस प्रकार निवृत्ति शब्द का आर्थ होता है कायिक, वाचिक एवं, मानसिक 
क्रियाओं का अ्रमाव । निवृत्ति परकता का यह आर्थ लगाया जाता है कि कायिक, वाचिक 
और मानसिक क्रियाओं के अभाव की ओर बढ़ना, उनको छोड़ना या कम करते जाना, जिसे 
हम कर्म संन्यास कह सकते हैं। इस प्रकार समझा यह जाता है कि विवृत्ति का 
अर्थ जीवन से पलायन है, मावसिक, वाचिक एवं कायिक कर्मों की निष्क्रियता है । 
छकेकिम भारतीय आचार-दर्शनों में से कोई भी निवृत्ति को निष्क्रियता के अर्थ में स्वीकार 
नहीं करता । क्योंकि कर्म-क्षेत्र में कायिक, वाचिक और मावसिक क्रियाओं की पूर्ण 
सिष्क्रितता सम्भव ही नहीं है । 
जैन दुष्टिक्षोण--यद्यपि जैनधर्म में मुक्ति के लिए मस्त, वाणी और शरीर की 
वृत्तियों का निरोध आवश्यक माना गया है फिर भी उसमें विशुद्ध चेतना एवं शुद्ध ज्ञान 
की अवस्था पूर्ण तिष्क्रियावस्था नहीं है । जैनधर्म तो मुक्तदशा में भी आत्मा में शान 
की अपेक्षा से परिणमनशीरूता (सक्रियता) को स्वीकार कर एर्ण निष्क्रिता की भव 
घारणा को अस्वीकार कर देता हैं। जहाँ तक दैहिक एवं लौकिक जीवन की वात है, 
जैन-दर्शव पूर्ण निष्क्रिय अवस्था की सम्भावना की ही स्वीकार नहीं करता । कर्मक्षेत्र 
में क्षणमात्र के लिए भी ऐसी अवस्था नहीं होती जब प्राणी की संत, वचन और 
शरीर की समग्न क्रियायें पूर्णतः निरुद्ध हो जायें । उसके अनुसार अनासक्त जीवन्मुकत 
कहत में भी इन फ्रियाबों का अभाव नहीं होता । समस्त दत्तियों के निरोध का काऊ 
ऐसे महापुरुषों के जीवन में भी एक क्षणमात्र का ही होता है जब कि वे अपने परि- 
निर्वाण की तैयारी में होते हैं। मव, वचन और शरीर की समस्त क्रियाओं के पूर्ण 
निरोव की अवस्था (जिसे जैन पारिभाषिक शब्दों में अयोगीकेवली गुणस्थान कहा जाता 
है) की कालावधि पाँच हसस्‍्व स्वरों के उच्चारण में लगने वाले समय के बराबर होती 
हैं। इस प्रकार जोवन्मुक्त अवस्था में भी इन क्षणों के अतिरिक्त पूर्ण निष्क्रियता 
के लिए कोई अवसर ही नहीं होता, फिर सामान्य प्राणी की बात हो क्या ? जब आत्मा 
कझतकार्य हो जाती हैं, तब भी वह अहतावस्था या तीर्थंकर दा में निष्क्रिय नहीं होती 
परन्‌ संघनसेवा और प्राणियों के आध्यात्मिक विकास के लिए सत्तत प्रयत्नशीरू रहती 
है। तोर्थकरत्व अथवा भहं॑तावस्था प्राप्त करने के बाद संघ-स्थापना और, धर्म-चक्र- 
प्रवर्तन की सारी क्रियायें लोकहित की दृष्टि से की जाती है जो यही बताती हैं कि जैन 
विचारणा न केवल साधना के पूर्वाय के रूप में क्तियाशीलता को आवश्यक भानती है 


८ निवृत्तिमागे और प्रवृत्तिमार्ग 


निवृत्तिमार्ग एवं प्रवत्तिमार्ग का विकास 


आचार-दर्शन के क्षेत्र में प्रवृत्ति और निवृत्ति का प्रश्त सदैव ही गम्भीर विचार 
का वियय रहा हैं। आचरण के क्षेत्र में ही अनैकिता की सम्भावना रहती हैं, क्रिया 
में ही बन्धन की क्षमता होती है। इसलिए कहा गया कि कर्म से बन्धन होता है। 
प्रइन उठता है कि यदि कर्म अथवा आचरण ही वन्धन का कारण है तो फिर क्यों न 
इसे त्याग कर निष्क्रिता का जीवन अपनाया जाये । बस, इसी विचार के मूल मैं 
निवृत्ति वादी अथवा नैष्कर्म्यवादी संन्यासमार्ग का बोज है । निष्पाप जीवन जीने की 
उमंग में ही निवृत्तिवादी परम्परा मनुष्य को कर्मक्षेत्र से दूर निर्जन वनखण्ड एवं गिरि- 
गुफाओं में ले गयी, जहाँ यथासम्भव निष्कर्म जीवन सुलभतापूर्वक बिताया जा सके । 
दूसरी ओर जिन लोगों ने कर्मक्षेत्र से भागना तो नहीं चाहा, लेकिन पाप के भय एवं 
भावी सुखद जीवन की कल्पना से अपने को मुक्त नहीं रख सके उन्होंने पाप-निवृत्ति 
एवं जीवत की मंगलकामना के लिए किसी ऐसी अदृश्य सत्ता में विश्वास किया, जो उन्हें 
आाचरित पाप से मुक्त कर सके और जीवन में सुख-सुविधाओं की उपलब्धि कराये । 
इतना ही नहीं, उन्होंने उस सत्ता को प्रसन्‍न करने के लिए अनेक विधि-विधानों का 
निर्माण कर लिया और यहीं से प्रवृत्ति मार्ग या कर्मकाण्ड की परम्परा का उद्भव 
हुआ । 

भारतीय आचार-दर्शन के इतिहास का पूर्वार्ध प्रमुखतः इन दोनों निवर्तक एंवं 
प्रवर्तक धर्मों के उद्भव, विकास और संघर्ष का इतिहास है, जबकि उत्तरार्ध इनके 
समन्वय का इतिहास हैं। जैन, बौद्ध एवं गीता के आचार-दर्शनों का विकास इन दोनों 
परम्पराओं के संधर्प-युग के अन्तिम चरण में हुआ है । इन्होंने इस संघर्ष को मिदाने 
के हेतु समन्वय की नई दिशा दी । जैन एवं वौद्ध विचार-परम्पराएँ यद्धपि निवर्तक धर्म 
की ही शाखायें थीं, तथापि उन्होंने अपने अन्दर प्रवर्तक धर्म के कुछ तत्त्वों का समावेश 
किया और उन्हें नई परिभापायें प्रदान कीं । लेकिन गीता तो समस्वय के विचार को 
लेकर हो आगे आयी थी । गीता में अवासक्तियोग के द्वारा प्रवृत्ति और निवृत्ति का 
सुमेल कराने का प्रयास है । 

तिवृत्ति-प्रवृत्ति के विभिन्‍न अर्थ---निवृत्ति एवं प्रवृत्ति शब्द अनेक भर्थों में प्रयुवत 
होते रहे हैं ? साधारणतया निवृत्ति का अर्थ हैं अठग होना और प्रवृत्ति का भर्थ है 
प्रवृत्त होना या लगना । लेकिन इच अथों को लाक्षणिक रूप में छेते हुए श्रवृत्ति और 


निबृत्ति मार्ग और प्रवृत्ति सार्ग १२१ 
निवत्ति के अनेक अर्थ किये गये । यहाँ विभिन्‍न अर्थो को दृष्टि में रखते हुए विचार 
करेंगे । मत सह 
प्रवत्ति और निवृत्ति सक्रियता एवं निष्क्रियता के अर्थ में 


निवत्ति शब्द नि: + वुत्ति इन दो शब्दों के योग से वना है । वृत्ति से तात्पर्य कायिक, 
वाचिक और मानसिक क्रियायें हैं । वृत्ति के साथ छगा हुआ निस्‌ उपसर्ग निपेध् का 
सूचक है । इस प्रकार निवृत्ति शब्द का अर्थ होता है कायिक, वाचिक एवं, मात्तसिक 
क्रियाओं का अभाव । निवृत्ति परकता का यह भर्थ छगाया जाता हैं कि कायिक, वाचिक 
और मानसिक क्रियाओं के अभाव की ओर बढ़ता, उनको छोड़ना या कम करते जाना, जिसे 
हम कर्म संन्यास कह सकते हैं। इस प्रकार समझा यह जाता है कि निवृत्ति का 
अर्थ जीवन से पलायन है, मानसिक, वाचिक एवं कायिक कर्मो की निष्क्रियता है । 
लेकिन भारतीय आचार-दर्शनों में से कोई भी तिवृत्ति को निष्क्रियता के अथ॑ में स्वीकार 
नहीं करता । क्योंकि कर्म-क्षेत्र में कायिक, वाचिक और मानसिक क्रियाओं की पूर्ण 
निष्क्रियत सम्भव ही नहीं हैं । 
जैन दृष्टिकोण--यञ्य पि जैनधर्म में मुक्ति के लिए मन, वाणी और शरीर की 
वृत्तियों का निरोध आवश्यक माना गया है फिर भी उसमें विशुद्ध चेतना एवं शुद्ध ज्ञान 
की अवस्था पूर्ण निष्क्रियावस्था नहीं है । जैनधर्म तो मुक्तदशा में भी आत्मा में ज्ञान 
की अपेक्षा से परिणमनशीलता (सक्रियता) को स्वीकार कर पूर्ण निष्क्रिता की अब 
धारणा को अस्वीकार कर देता हैं। जहाँ तक दैहिक एवं लौकिक जीवन की बात हैं, 
जैन-दर्शन पूर्ण निष्क्रिय अवस्था की सम्भावना को ही स्वीकार नहीं करता। कर्म:क्षेत्र 
में क्षममात्र के लिए भी ऐसी अवस्था वहीं होती जब प्राणी की सन, वचन और 
शरीर की समग्र क्रियायें पूर्णतः निरुद्ध हो जायें। उसके अनुसार अनासक्त जीवन्मुक्त 
अहंत्‌ में भी इन क्रियाओं का अभाव नहीं होता । समस्त वृत्तियों के निरोध का काल 
ऐसे महापुरुषों के जीवन में भी एक क्षणमात्र का ही होता है जब कि वे अपने परि- 
निर्वाण की तैयारी में होते हैं। मत, वचन और शरीर की समस्त क्रियाओं के पूर्ण 
निरोध की अवस्था (जिसे जैच पारिभाषिक शब्दों में अयोगीकेवली गृणस्थान कहा जाता 
है) को काल्‍ावधि पाँच हृस्व स्वरों के उच्चारण में गने वाले समय के बराबर होती 
है। इस प्रकार जीवस्मुक्त अवस्था में भी इस क्षणों के अतिरिक्‍त पूर्ण निष्क्रियता 
के लिए कोई अवसर ही नहीं होता, फिर सामात्य प्राणी की बात ही क्या ? जब जात्मा 
कतकार्य हो जाती है, तब भी वह अर्हतावस्था या तीर्थंकर दशा में निष्क्रिय नहीं होती 
वरन्‌ संघ-सेवा और प्राणियों के आध्यात्मिक विकास के लिए सतत प्रयत्नशील रहती 
हैं। तीर्थकरत्व अथवा अहंतावस्था प्राप्त करने के बाद संघ-स्थापना और धर्म-चक्र- 
प्रवर्तन की सारी क्रियायें लोकहित की दृष्टि से की जाती है जो यही बताती हैं कि जैन 
विचारणा न केवल साथना के पूर्वाग के रूप में क्रियाशीऊता को आवश्यक मानती है 


१२४ जन, बौद्ध तथा गीता फे आचारवर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


संन्यास मार्ग पर अधिक बल--जैन ओर बौद्ध परम्पराओं के अनुसार गृही” 
जीवन नैतिक परमश्रेय की उपलब्धि का एक ऐसा मार्ग है जो सरल होते हुए भी भय 
से पूर्ण है, जबकि संन्यास ऐसा मार्ग है जो कठोर होने पर भी भयपूर्ण नहीं है । गृही- 
जीवन में साधना के मूल तत्त्व अर्थात्‌ मनःस्थिरता की प्राप्त करना दुष्कर हैं । संन्‍्यास- 
मार्ग साधना की व्यावहारिक दृष्टि से कठोर प्रतीत होते हुए भी वस्तुतः सुसाध्य हैं, 
जब कि गृहस्थ-मार्ग व्यावहारिक दृष्टि से सुसाध्य प्रतीत होते हुए भी दुःसाध्य है, क्योंकि 
नैतिक विकास के लिए जिस मनो-सन्तुलन को आवश्यकता है वह संन्यास में सहज प्राप्त 
है, उसमें चित्त विचलन के अवसर क्षति न्यून हैं, जबकि गृहस्थ जीवन में वन-खण्ड की 
तरह बाधाओं से भरा है । जैसे गिरिकन्दराओं में सुरक्षित रहने के लिए क्शिप साहस एवं 
योग्यता अपेक्षित है, वैसे ही गृहस्थ-जीवन में नैतिक पूर्णता प्राप्त करना विद्येप योग्यता 
का ही परिचायक है । 
गृही-जीवन में साथतवा के मूल तत्त्व अर्थात्‌ मनःस्थिरता को सुरक्षित रखते हुए 
लक्ष्य तक पहुँच पाना कठिन होता है । राग-द्रेप के प्रसंगों को उपस्थिति को सम्भावना 
गृही-जीवन में अधिक होती हैं, अतः उन प्रसंगों में राग-ह्ेप नही करना या अनासकित 
रखना एक दुःसाध्य स्थिति है, जबकि संन्यासमार्ग में इन प्रसंगों की उपस्थिति के अव- 
सर अल्प होते हैं, अतः इसमें नैतिकता की समत्वरूपी साधना सरल होती है । गृ हस्थ- 
जीवन में साधना की ओर जाने वाला रास्ता फिसलन भरा है, जिसमे कदम कदम पर 
सतर्कता की आवश्यकता है । यदि साधक एक क्षण के लिए भी आवेगों के प्रवाह में नहीं 
संभला तो फिर बच पाना कठिन होता है। वासनाओं के बवंडर के मध्य रहते हुए भी 
उनसे अग्रभावित रहना सहज कार्य नहीं है। महावीर और बुद्ध ने मानव की इन 
दुर्बलताओं को समझकर ही संन्यासमार्ग पर जोर दिया । 
जैन भौर बोद्ध दर्शन में संन्यास निरापद सार्ग-महावीर या बुद्ध की दृष्टि में संन्यास 
या गृहस्थ धर्म नैतिक जीवन के लक्ष्य नहीं हैं, वरन्‌ साधन हैं । नैतिकता संन्यास धर्म 
था गृहस्थथर्म की प्रक्रिया में नहीं है, वरन्‌ चित्त की समत्ववृत्ति में है, राग-हेष के प्रहण 
में है, माध्यस्थभाव में है। नैतिक मूल्य तो मानसिक समत्व या अनासवित का है । 
महावीर या बुद्ध का आग्रह कमी भी साधनों के लिए नहीं रहा। उनका आग्रह तो 
साध्य के लिए है | हाँ, वे यह अवश्य मानते हैँ कि तैतिकता के इस आदर्श की उपलब्धि 
का निरापद मार्ग संच्यासधर्म है, जब कि गृहस्थधर्म बाधाओं से परिपूर्ण है, निरापद 
मार्ग नहीं है । जैन-दर्शन के अनुसार, जिसमे मरझुदेवी जैसी निईछलता और भरत जैसी 
जागरूकता एवं अनासक्ति हो, वही गृहस्थ जीवन में भी नैतिक परमलक्ष्य को प्राप्त कर 
सकता हैं। भगवान्‌ ऋषभदेव के निर्वाण को प्राप्त करनेवाले सौ पुत्रों में यह केवल 
भरत की ही विशेषता थी जिसने गृहस्थ जीवन में रहते हुए भी पूर्णता को प्राप्त किया। 
शेष ९९ पुत्रों ने तो परमसाध्य को प्राप्ति के लिए संन्यास का सुकर मार्ग ही चुना। 
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वस्तुतः गृहस्थ-जीवन में चैंतिक साध्य को प्राप्त कर छेता दुःसाथ्य कार्य है । वह तो 
भा से खेलते हुए भी हाथ को नहीं जलने देने के समान है । गीता भी जब यह कहती 
कि कर्म-संन्यास से कर्मबोग श्रेष्ठ है. तो उसका यही तात्पयं है कि संन्यास की अपेक्षा 
गृहस्थ जीवन में रहते हुए जो नैतिक पूर्णता आ्प्त को जाती है बह विशेष महत्त्वपूर्ण 
हैं।! लेकिन इसका अर्थ यह भी नहों है कि गृहस्थ-गीवन संन्‍्यासमार्गकी अपेक्षा श्रेष्ट हैं । 
यदि दो मार्ग एक ही लक्ष्य की ओर जाते हों, लेकिन उनमें से एक बाधाओं में पूर्ण हो, 
लम्बा हो और दूसरा मार्ग निरापद हो, कम रूम्बा हो तो कोई भी पहले मार्ग को 
श्रेष्ठ नहीं कहेगा । श्रेष्ठ मार्ग तो दूसरा ही कहलायेगा । हाँ, वाधाओं से परिपूर्ण मार्ग 
से होकर जो साधक लक्ष्य तक पहुँचता है वह अवश्य ही चिशेंप योग्य कहा जायेगा ।* 
जैन और बौद्ध आचार-दर्शन यद्यपि संन्यासमार्ग पर अधिक जोर देते हैं और इस अर्थ 
में निवृत्यात्मक हो हैं, तथापि इसका यह अर्थ कद्ापि नहीं है कि गृहस्थ-जीवन में रह 
कर तंतिक साधना को पूर्णता को प्राप्त नहीं किया जा सकता है। इसका तात्पर्य इतना 
ही है कि संन्यासमार्ग के द्वारा नैतिक साधना या जाध्यात्मिक समत्व की उपलब्धि करना 
अधिक सुरुभ है । 
कया संन्यास पलायत है ?--जो छोय निवृत्तिमार्ग या संन्‍्यासमार्ग को पलायन- 
वादिता कहते हैं, वे भी किसी भर्थ में ठीक है । संन्यास इस अर्थ में पलायन है कि 
वह हमें उस सुरक्षित स्थान की ओर भाग जाने को कहता है जिसमें रहकर नैतिक 
विकास सुलभ होता है । वह नैतिक विकास या आध्यात्मिक समत्व की उपलब्धि के 
मार्ग में वासनाओं के मध्य रहकर उनसे संघर्ष करने की बात नहीं ' कहता, वरन्‌ 
वासनाओं के क्षेत्र से बच निकलने की बात कहता है । संन्‍्थासमार्ग में साधक वासनाओं 
के भध्य रहते हुए उन्तप्ते ऊपर नहीं उठता, वरन्‌ वह उनसे बचने का ही प्रयास करता 
है। वह उन सब श्रसंगों से जहाँ इस आध्यात्मिक समत्व या चैतिक जीवन से 
विंचलन की सम्भावत्ताओं का भय होता है, दूर रहने का ही अ्रयास करता है । वह 
वासनाओं से संघर्ष का पथ नहीं चुनता, बरन्‌ वासनाओं से मिरापद सार्ग को ही चुनता 
है । चह वासनाओं से संघर्ष के अवसरों को कम करने का प्रयास करता हैं। वह संघर्ष के 
प्रसंगीं से दूर रहना या बचना चाहता है। इन सब अर्थों में निस्चय ही संन्यातसाग पलायन 
है, लेकिन ऐसी पलायनवादिता अनुचित तो नहीं कही जा सकती । क्या निरापदमार्ग 
चुनना अनुचित है ? क्या पतन के भय से बचने का प्रयास करना अनुचित है ? क्या 
उन संघर्षों के अवसरों को, जिनमें पतन की सम्भावना हो, टालना अनुचित है ? संन्यास 
पलायन तो है लेकिन वह अतुचित >> हैं लेकिन वह अतुचित नहीं हैं; वरन्‌ मानवीय बुद्धि का ही परिचायक है । 
३. गीता, पार 


*. स्थृलिभद्र का कोशा वेदया के यहाँ चातुर्मास करने का सम्पूर्ण कथानक इस तथ्य 
को और अधिक स्पष्द कर देता है । 
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समत्व के भंग होने के अवसर या राग-हेप के प्रसंग गृहस्थ जीवन में अधिक होते 
हैं और यदि कोई साधक उस अवस्था में समत्व दृष्टि रख पाने में अपने को असमर्थ 
पाता है तो उसके लिए यही उचित हैं कि वह संन्यास के सुरक्षित क्षेत्र में ही विचरण 
करे | जैसे चोरों से धन की सुरक्षा के लिए व्यक्ति के सामने दो विकल्प हो सकते हैं--- 
एक तो यह कि व्यक्ति अपने में इतनी योग्यता एवं साहस विकसित कर ले कि वह 
कभी भी चोरों से संघर्ष में पराभूत न हो, किन्तु यदि वह अपने में इतना साहस नहीं 
पाता हैं तो उचित यही है कि वह किसी सुरक्षित एवं निरापद स्थान की ओर चला 
जाय । इसी प्रकार संन्यास आत्मा के समत्वरूप धन की सुरक्षा के लिए निरापद स्थान 
में रहना है, जिसे वौद्धिक दृष्टि से असंगत नहीं माना जा सकता । जैन-घर्म संन्‍्यासमार्ग 
पर जो वल देता है, उसके पीछे मात्र यही दृष्टि है कि अधिकांश व्यक्तियों में इतनी 
योग्यता का विकास नहीं हो पाता कि वे ग्रृही-जीवन में, जो कि राग्र-हवेप के प्रसंगों का 
केन्द्र है, अनासक्त या समत्वपूर्ण मनःस्थिति बनाये रख सर्के । अतः उनके लिए संन्यास 
ही निरापद क्षेत्र हैं । संन्यास का महत्त्व या आग्रह साधन-मार्ग की सुलभता की दृष्टि 
से है । साध्य से परे साधन का मूल्य नहीं होता । जैन एवं बौद्ध दृष्टि में संन्यास का 
जो भी मूल्य है, साधन की दृष्टि से है । समत्वरूप साध्य की उपलब्धि की दृष्टि से तो 
जहाँ भी समभाव की उपस्थिति है, वह स्थान समान मूल्य का है, चाहे वह गृहस्व-धर्म 
हो या संन्‍्यास-धर्म । 

गृहस्थ ओर संन्यस्त जीवन को श्रेष्ठता ? 

गृहस्थ और संन्यास जीवन में कौन श्रेष्ठ है इसका उत्तराध्ययनसूत्र में विचार हुआ 

हैं । उसी प्रसंग को स्पष्ट करते हुए उपाध्याय अमरमुनिजी लिखते हैं, 'यह जीवन का 
क्षेत्र है, यहाँ श्रेष्ठता और निम्नता का मापतौल आत्म-परिणति पर आधारित है। 
किसी-किसी गृहस्थ का जीवन सन्त के जीवन से भी श्रेष्ठ होता है, यदि वह अपने 
कर्तव्य-पथ पर पूरी ईमानदारी के साथ चल रहा है ।*“'कौन छोटा है और कौन बड़ा ? 
इसकी नापतौल साधु और गृहस्थ के भेदभाव से नहीं की जा सकती | साधु और श्नावक, 
जो भी अपने दायित्वों को भलो प्रकार निभा रहा है, जिन्दगी के मोर्चे पर सावधानी 
के साथ खड़ा हुआ है वही श्रेष्ठ और महत्त्वपूर्ण है । यह अनेकान्त-दृष्टि है । यहाँ वेश 
को महत्ता नहीं दी जाती, बाह्य जीवन को नहीं देखा जाता, किन्तु अन्‍्तरात्मा के 
विचारों को ट्टोला जाता हैं । कौन कितना कर रहा है ( मात्र ) यह नहीं देखा जाता, 
पर कोन कैसा कर रहा है इसो पर घ्याव दिया जाता है ॥* वस्तुतः जैन-दर्शन के 
अनुसार गृहस्थ और संन्‍्यासी के जीवन में श्रेष्ठा और अश्रेष्ठता का माप सामान्‍य दृष्टि 
ओर वैयक्तिक दृष्टि ऐसे दो आधारों पर किया जाता है। सामान्यतः संनन्‍्यासघर्म श्रेष्ठ 
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है, क्योंकि यह नैतिक एवं आध्यात्मिक विकास का सुलभ मार्ग है, उसमें पतन की 
सम्भावताओं की अल्पता है; जब कि व्यक्तिगत आधार पर गृहस्थधर्म भी श्रेष्ठ हो 
सकता है। जो व्यक्ति गृहस्थ जीवन में भी अनासक्त भाव से रहता हैँ, कीचड़ 
में रह कर भी उससे गलिप्त रहता है, वह निश्चय ही साधारण साधुओं की अपेक्षा 
श्रेष्ठ है । गृहस्थ के वर्ग से साधुओं का वर्ग श्रेष्ठ होता हैं, लेकिन कुछ साधुओं 
की अपेक्षा कुछ गृहस्थ भी श्रेष्ठ होते हैं ।! गृहस्थ के प्रवृत्यात्मक जीवन और 
साधु के निवृत्यात्मक जीवन के प्रति जैन-दृष्टि का यही सार हैं। उसे न गृहस्थ- 
जीवन की प्रवृत्ति का आग्रह हैं और न संन्यास-मार्ग की निवृत्ति का आग्रह हैं। उसे 
यदि आग्रह है तो वह अनाग्रह का ही आग्रह हैं, अवासबवित का ही आग्रह है । 
प्रवत्ति और निवृत्ति दोनों ही उसे स्वीकार हँ-यदि वे इस अनाग्रह या अनासवित के 
लक्ष्य की यात्रा में सहायक हैं । गृहस्थ जीवन और संन्यास के यह्‌ बाह्य भेद उसकी 
दृष्टि में उतने महत्त्वपूर्ण नहीं है, जितनी साधक की मनःस्थिति एवं उनकी अनासकत 
भावना । वेशविश्येष या आश्रम विशेष का ग्रहण साधना का सही अर्थ नहीं है । उत्तरा- 
घ्ययनसूत्र में स्पष्ट निर्देश है, 'चीवर, मृगचर्म, नग्नत्व, जठा, जीर्ण वस्त्र और मृण्डन 
अर्थात्‌ संन्यास जीवन के बाह्य लक्षण दुःशील की दुर्गति से रक्षा नहीं कर सकते । भिक्षु 
भी यदि दुराचारी हो तो नरक से बच नहीं सकता । गृहस्थ हो अथवा भिक्षु, सम्यक्‌ 
आचरण करनेवाला दिव्य लोकों को ही जाता है। गृहस्थ हो अथवा भिक्षु, जो भी 


कपायों एवं भासक्ति से निवृत्त हैं एवं संयम एवं तप से परिव॒त हैं, वह दिव्य स्थानों 
फो ही प्राप्त करता है ।* 
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समत्व के भंग होने के अवसर या राग-द्वेप के प्रसंग गृहस्थ जीवन में अधिक होते 
हैं और यदि कोई साथक उस अवस्था में समत्व दृष्टि रख पाने में अपने को असमर्थ 
पाता हैं तो उसके लिए यही उचित हैं कि वह संन्यास के सुरक्षित क्षेत्र में ही विचरण 
करें। जैसे चोरों से घन की सुरक्षा के लिए व्यक्ति के सामने दो विकल्प हो सकते हैं-- 
एक तो यह कि व्यक्ति अपने में इतनी योग्यता एवं साहस विकसित कर ले कि वह 
कभी भी चोरों से संघर्ष में पराभूत न हो, किन्तु यदि वह अपने में इतना साहस नहीं 
पाता हैँ तो उचित यही है कि वह किसी सुरक्षित एवं निरापद स्थान की ओर चला 
जाय । इसी प्रकार संन्यास आत्मा के समत्वरूप धन की सुरक्षा के लिए निरापद स्थात 
में रहना है, जिसे वौद्धिक दृष्टि से असंगत नहीं माना जा सकता । जैन-धर्म संन्‍्यासमार्ग 
पर जो बल देता है, उसके पीछे मात्र यही दृष्टि है कि अधिकांश व्यक्तियों में इतनी 
योग्यता का विकास नहीं हो पाता कि वे गृही-जीवन में, जो कि राग्-हेप के प्रसंगों का 
केन्द्र है, अनासक्त या समत्वपूर्ण मनःस्थिति बनाये रख सके । अतः उनके लिए संन्यास 

हो निरापद क्षेत्र है । संन्यास का महत्त्व या आग्रह साधन-मार्ग की सुलमता की दृष्टि 

से है। साध्य से परे साधन का मूल्य नहीं होता । जैन एवं बौद्ध दृष्टि में संन्यास का 

जो भी मूल्य है, साधव की दृष्टि से है । समत्वरूप साध्य की उपलब्धि की दृष्टि से तो 

जहाँ भी समभाव को उपस्थिति हैं, वह स्थान समान मूल्य का है, चाहे वह गृहस्व-घर्म 

हो या संन्यास-धर्म । 

गृहस्थ और संन्‍्यस्त जीवन को श्रेष्ठता ? 


गृहरुथ और संन्यास जीवन में कौन श्रेष्ठ है इसका उत्तराषघ्ययनसृत्र में विचार हुआ 
है । उसी प्रसंग को स्पष्ट करते हुए उपाध्याय अमरमुनिजी लिखते हैं, 'यह जीवन का 
क्षेत्र है, यहाँ श्रेष्ठा और निम्तता का मापतौल आत्म-परिणति पर आधारित हैं । 
किसी-किसी गृहस्थ का जीवन सन्त के जीवन से भी श्रेष्ठ होता है, यदि वह अपने 
कर्तेव्य-पथ पर पूरी ईमानदारी के साथ चल रहा है ।*“'कौन छोटा है और कौन बड़ा ? 
इसकी नापतौल साधु और गृहस्थ के भेदभाव से नहीं की जा सकती | साधु और श्रावक, 
जो भी अपने दायित्वों को भली प्रकार निभा रहा है, जिन्दगी के मोर्चे पर सावधानी 
के साथ खड़ा हुआ है वही श्रेष्ठ और महत्त्वपूर्ण है । यह अनेकान्त-दृष्टि है । यहाँ वेश 
को महत्ता नहीं दी जाती, बाह्य जीवन को नहीं देखा जाता, किन्तु अन्तरात्मा के 
विचारों को टटोछा जाता हैं । कौन कितना कर रहा है ( मात्र ) यह नहीं देखा जाता, 
पर कौन कैसा कर रहा है इसो पर ध्यान दिया जाता है ।) वस्तुतः जैव-दर्शन के 
अनुसार गृहस्थ और संन्यासी के जीवन में श्रेष्ठता और मश्रेष्ठता का माप सामान्य दृष्टि 


और बैयक्तिक दृष्टि ऐसे दो आघारों पर किया जाता हैं। सामान्यतः संन्यासधर्म श्रेष्ठ 
बल फतपि- र ८ 
१. अमरभारती, मई १९६८, पृ० १० 
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है, क्योंकि यह नैतिक एवं आध्यात्मिक विकास का सुलभ मार्ग है, उसमें पतत्र की 
सम्भावनाओं की भल्पता है; थब कि व्यवितगत आधार पर गृहस्थधर्म भी श्रेष्ठ हो 
सकता है । जो व्यक्ति गृहस्थ जीवन में भी अनासक्त भाव से रहता हैं, कीचड़ 
में रह कर भी उससे अलिप्त रहता है, वह निश्चय ही साधारण साधुमों की अपेक्षा 
श्रेष्ठ है । गृहस्थ के वर्ग से साधुओं का वर्ग श्रेष्ठ होता हैं, लेकिन कुछ साधुओं 
की अपेक्षा कुछ गृहस्थ भी श्रेष्ठ होते हैं ।? गृहस्थ के प्रवृत्यात्मक्क जीवन और 
साधु के निवृत्यात्मकत जीवन के प्रति जैन-दृष्टि का यही सार हैँ। उसे न गृहस्थ- 
जीवन की प्रवृत्ति का आग्रह है और त संन्‍्याक्ष-मार्य की निवृत्ति का आग्रह हैं। उसे 
यदि आग्रह हैं तो वह अनाग्रह का ही आग्रह हैं, अनासक्ति का ही आग्रह हैं। 
प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों ही उसे स्वीकार है-यदि वे इस अनाग्रह या अनासवित के 
लक्ष्य की यात्रा में सहायक हैं । गृहस्थ जीवन और संस्यास के यह वांह्य भेद उसकी 
दृष्टि में उतने महत्त्वपूर्ण नहीं है, जितनी साधक की मनःस्थिति एवं उचकी अनासक्त 
ज्ञावता | चेशविशेष था आश्रम विशेष का ग्रहण साधना का सहो अर्थ नहीं है। उत्तरा- 
ध्ययनसूत्र में स्पष्ट निर्देश है, चीवर, मृगचर्म, चम्नत्व, जटा, जीर्ण वस्त्र और मृण्डन 
अर्थात्‌ संन्यास जीवन के बाह्य लक्षण ढ्ुःशील की दुर्गति से रक्षा नहीं कर सकते । भिक्षु 
भी यदि दुराचारी हो तो नरक से बच नहीं सकता । ग्रृहस्थ हो अथवा भिक्षु, सम्यक्‌ 
आचरण करनेवाछा दिव्य लछोकों को ही जाता है। गृहस्थ हो अथवा भिक्षु, जो भी 


कषायों एवं भासक्ति से निवृत्त है एवं संयम एवं तप से परिव॒त हैं, वह दिव्य स्थानों 
को ही प्राप्त करता है ।* 


गोता का दृष्टिकोण--वैदिक आचार-दर्शन में भी प्रवृत्ति और चिवृत्ति क्रमशः 
गृहस्थ धर्म और संन्यास धर्म के अर्थ में गृहीत है । इस अर्थ विवक्षा के आधार पर 
चैदिक परम्परा में प्रवृत्ति और निवृत्ति का यथार्थ स्वरूप समझने का प्रयास करने पर 
ज्ञात होता हैं कि वैदिक परम्परा मूछ रूप में चाहे प्रवृत्ति परक रही हो, लेकिन गीता 
के युग तक उसमें प्रवृत्ति और निवुत्ति के तत्त्व समान रूप से प्रतिष्ठित हो चुके थे । 
परमसाध्य की प्राप्ति के लिए दोनों की ही सावना का मार्ग सा लिया गया था। 
महाभारत शान्तिपर्व में स्पष्ट लिखा है कि अवृत्ति लक्षण धर्म (गृहस्थ धर्म) और 
नियत लक्षण घर्म (संन्यास धर्म) यह दोनों ही सार्ग वेदों में समान रूप से प्रतिष्ठित 
हैं| गीता में श्रीकृष्ण कहते हैं, "हें निष्पाप अर्जुन, पूर्व में हो मेरे द्वारा जीवन शोधन 
को इन दोनों प्रणालियों का उपदेश दिया गया था। उसमें ज्ञानी या चिन्तनशील 
व्यक्तियों के लिए ज्ञावमार्ग या संन्यासमार्ग का और कर्मशोल व्यक्तितयों के लिए 
१. उत्तराध्ययत्त, ५२० 
है. भहाभारत शान्तिपरव, २४०६० 





२. वही, ५॥२०-२३, २८ 
४. गीता (शां), ३॥३ 


श्श्८ ज्ञेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


कर्ममार्ग' का उपदेश दिया गया है ।* यद्यपि गीता के टीकाकार उन दोनों में से किसी 
एक की महत्ता को स्थापित करने का प्रयास करते रहें हैं । 
शंकर का संन्याप्तमार्गीय दुष्टिकोण--आचार्य शंकर गीता भाष्य में गीता के उन 
समस्त प्रसंगों की, जिनमें कर्मयोग ओर कर्मसंन्‍्यास दोनों को समान वलरू वाल माना 
गया है अथवा कर्मयोग की विश्ञेपता का प्रतिपादन किया गया हैं, व्याख्या इस प्रकार 
प्रस्तुत करने की कोशिश करते हैं कि संन्यासमार्ग की श्रेष्ठता प्रतिष्ठापित हो । वे लिखते 
हैं, प्रवृत्तिकप कर्मयोग की और निवृत्तिरूप परमार्थ या संन्यास के साथ जो समानता 
स्वीकार की गयी है, वह किसी अपेक्षा से ही है | परमार्थ (संन्यास) के साथ कर्मथोग की 
कर्तुविपयक समानता है । क्योंकि जो परमार्थ संन्‍्यासी हं वह सब कर्म-साथनों का त्याग 
कर चुकता है, इसलिए सब कर्मों का और उनके फलछविपयक संकल्पों का, जो कि प्रवृत्ति 
हेतुक काम के कारण हैं, त्याग करता हैं और इस प्रकार परमार्थ संन्यास की और 
कर्मथोग की कर्ता के भावविपयक त्याग की अपेक्षा से समानता है । गीता के एक अन्य 
प्रसंग की, जिसमें कर्म-संन्यास की अपेक्षा कमंयोग की विशेषता का प्रतिपादन किया 
है, आचार्य शंकर व्याख्या करते हैं कि 'ज्ञानरहित केवल संन्यास को अपेक्षा कर्मयोग 
विद्ोष है ।* इस प्रक्रार आचार्य शंकर यही सिद्ध करने का प्रयास करते हैं कि गीता 
में ज्ञानसहित संन्यास तो निश्चय ही कर्मयोग से श्रेष्ठ माना गया हैं। उत्तके अनुसार 
कर्मयोग तो ज्ञान-प्राप्ति का साधन है,” लेकिन मोक्ष तो ज्ञानयोग से ही होता है और 
ज्ञाननिष्ठा के अनुप्ठान का अधिकार संनन्‍्यासियों का ही है । 
तिलक का कर्ममार्गीय दृष्टिकोण--तिलक के अनुसार गीता कर्ममार्ग की प्रतिपादक 
हैं। उनका दृष्टिकोण शंकर के दृष्टिकोण से विपरीत है । वे लिखते हैं कि इस प्रकार 
यह प्रकट हो गया कि कर्म-संच्यास और निष्काम-कर्म दोनों वैदिक धर्म के स्वतन्त्र मार्ग 
हैँ और उनके विषय में गीता का यह निश्चित सिद्धान्त है कि वे वैकल्पिक नहीं हैं, 
किन्तु संन्यास की अपेक्षा कर्मयोग की योग्यता विज्येप हैं ।* वे गीता के इस कथन पर 
कि कर्म-संन्यास से कर्मयोग विशेष है” (कर्म संन्‍्यासात्‌ कर्मयोगो विशिष्यते) अत्यधिक 
भार देते हैं और उसको ही मूल-कैन्द्र मानकर समग्न गीता के दृष्टिकोण को स्पष्ठ 
करना चाहते हैं। उनका कहना हैं कि गीता स्पप्ट रूप से यह भी संकेत करता है 
कि विना संन्यास ग्रहण कियेहुए भी व्यक्ति परम-सिद्धि प्राप्त कर सकता है । गीताकार 
ने जनकादि का उदाहरण देकर अपनी इस मान्यता को परिपुष्ट किया है ॥” अतः 
गीता को गृहस्थधर्म या प्रवृत्तिमार्य का ही प्रतिपादक मानना चाहिए। 


१. गीता, ३॥३ २. वही, ३॥३ ३. गीता (शां) ६२ 
४. वहीं ५२ ५. वही ३॥३ ६. गीता-रहस्य, पृ० ३२० 
७. गीता, ३।२० 
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गीता का दृष्टिकोण सप्त्वयात्मक--ग्ीता में अवृत्तिश्रधान गृहस्थधर्म और निवृत्ति- 
प्रधान संन्‍्यासधर्म दोनों स्वीकृत हैं। गीता के अधिकांश टीकाकार भी इस विपय में 
एकमत हैं कि गीता में दोनों प्रकार की निष्ठाएँ स्वीकृत हैँ । दोनों से ही परप्रत्नाध्य की 
प्राप्ति संभव हैं। लोकमाल्य तिलक लिखते हैं. ये दोनों मार्ग अथवा निष्ठाएँ ब्रह्मविद्या- 
भूलक हैं । दोनों में मन की निष्कामावस्था और शान्ति (समत्दवृत्ति) एक ही प्रकार की 
हैं । इस कारण दोनों मार्गों से अच्त में मोक्ष प्राप्त होता है। ज्ञान के पदचात कर्म की 
(अर्थात्‌ गृहस्थ धर्म को) छोड़ बैठना और कराम्य (आसक्तियुवतत) कर्म छोड़कर निष्काम 
कर्म (अनासक्तिपूर्वक व्यवहार) करते रहना, मही इन दोनों में भेद है । दूसरी ओर 
आचार शंकर ने भी यहू स्पष्ट कर दिया है कि संन्‍्धास का वास्तविक अर्थ विशेष परि- 
धाव को धारण कर छैना अथवा गहस्थ कर्म का परित्याग कर देना मात्र नहीं हुँ । 
वास्तविक संन्यास तो कर्म-फल, संकल्प, आसक्िति या वासनाओं का परित्याथ करे में 
है। थे कहते हैं कि केवल अग्निरहिंत, क्रियारहित पुरुज ही संन्यास्ती या योगी है, ऐसा 
नहों मानना चाहिए । कर्म-फल के संकल्प का त्याग होने से ही संन्यासित्व है, न केवल 
अग्निरहित और क्रियारहित (व्यक्ति) संन्‍्यासी या योगी होता है, किन्तु जो कोई कर्म 
करने वाला (गृहस्थ) भी कर्मफठ और आसकित को छोड़कर अन्तस्‍्करण की शुद्धिपुर्वक 
कर्मयीग में स्थित है, वह भी संस्यारी और योगी है (* 
बरतुतः गीताकार की दृष्टि में संन्यासमार्ग और कर्ममार्ग दोनों ही परमलक्ष्य की 
और ले जाने वाले हैं जो एक का भी सम्यकूछप से पालन करता है वह दोतों के फल 
को प्राप्त कर लेता है ।* जिस स्थान की प्राप्ति एक संन्‍्यासी करता है, उसी स्थान 
की प्राप्ति एक अनासक्त यूहस्थ (कर्मयोगी) भी करता है। गीताकार का मूछ 
उपदेश न तो कर्म करने का हैं और न कर्म छोड़ने का है। उसका मुख्य उपदेश तो 
आसचित या कामना के त्याग का है । गीताकार की दृष्टि में त्रैतिक जीवन का सार तो 
आजसवित या फलाकांक्षा का त्याग है। जो विचारक गीता की इस मूछ भावना को दृष्टि 
में रखकर विचार करेंगे उन्हें कर्म-संन्थास और कर्मयोग में अविरोध हो दिखाई देगा। 
गीता को दृष्टि में कर्म-सेस्यास भौर कर्मयोग, दोनों नैतिक जीवन के बाह्य शरीर हैं, 
नैतिकता की मूलात्मा समत्व या विष्कामता है । यदि तिष्कामता है, समत्वयोग की 
साथना है, वीतरागदृष्टि है, तो कर्मसंत्यास की अवस्था हो या कर्मयोग की, दोनों ही 
समान झूप से नैतिक आदर्श की उपलब्धि कराते हैं। इसके विपरीत यदि उसका 
अभाव हैं ठो कर्मयोग और कर्मसंन्यास दोनों ही भर्थशन्‍्य हैं, नैतिकता की दृष्टि 
से उनका कुछ भी मूल्य नहीं है। गीताकार का कहना हैं कि यदि साधक अपनी परि- 
स्थिति या गोब्यता के आधार पर संन्यासमार्ग (कर्मसंन्यास) को अपनाता है तो उत्ते यह 


१. गीतारहस्प, पृ० ३५८॥ २. गोता (शा०), ६१ 
४५ बही, प््ड 


३. वही, ६ पूर्वभूमिका 
५. वही ५५ 
हि. 


१३० ६; बौद्ध तथा गीता के आवारदर्शनों का तुलनात्मक अध्यपन 


स्मरण रखना चाहिए कि जब तक कर्मासक्ति या फलाकांक्षा समाप्त नहीं होती, तब तक 
केवल कर्मसंन्‍्यास से मुवित नहीं मिल सकती | दूसरी ओर यदि सावथक अपनी परिस्थिति 
या योग्यता के आधार पर कर्मयोग़ के मार्ग को चुतता हैं तो भी यह ध्यान में रखता 
चाहिए कि फलाकांक्षा या आसक्ति का त्याग तो अनिवार्य है । 


संक्षेप में, गीताकार का दृष्टिकोण यह है कि यदि कर्म करना है तो उसे अना- 
सक्तिपूर्वक करो और यदि कर्म छोड़ना है तो केवल बाह्म कर्म का परित्याग ही पर्याप्त 
नहीं है, कर्म की आन्तरिक वासनाओं का त्याग ही आवश्यक है। ग्रीत्ा में वाह्म कर्म 
करने और छोड़ने का जो विधि-निषेध हैं वह औपचारिक है, कर्तन्यता का प्रतिपादक 
नहीं है । वास्तविक कर्तव्यता का प्रतिपादक विधि-निषेध तो आसक्ति, तृष्णा, समत्व 
आदि के सम्बन्ध में है। गीता का प्रत्तिपाथ विपय तो समत्वपूर्ण वीतरागदृष्टि की 
प्राप्ति और आसक्ति का परित्याग ही है ! यह महत्त्वपूर्ण नहीं है कि मनुष्य प्रवृत्ति-लक्षण- 
रूप गृहस्थधर्म का आचरण कर रहा है या निवृत्ति-लक्षणरूप संन्‍्यासधर्म मव पालन कर 
रहा है । महत्त्वपूर्ण यह्‌ हैं कि वह वासनाओं से क्रितना ऊपर उठा है, भासक्त की मात्रा 
कितने अंश में निर्मुल हुई है और समत्वदृष्टि को उपलब्धि में उससे कितना विकास 
किया है । 


.. निष्कषं--यदि हम इस गहन विवेचता के आबार रूप निवृत्ति का अर्थ राग-द्वेप से 
अलिप्त रहना मानें तो तीनों आचार-दर्शन निवृत्तिपरक ही सिद्ध होते हैं। जैन दर्शन 
का मूल केन्द्र अतेकान्तवाद जिस समन्वय की भूमिका पर विक्रसित होता है वह 
मध्यस्थ भाव है और वही राग-द्वेष से अलिप्तता है। यही जैव-इृष्टि में यथार्थ निवृत्ति है । 
पं० सुखलालजी लिखते हैं, “अनेकान्तवाद जैन तत्त्वज्ञान की मूल नींव है और राग्नद्वेष 
के छोटे-बड़े प्रसंगों से अल्प्ति रहना (निवृत्ति) समग्र आचार का मूल आधार है। 
अनेकाल्तदाद का केन्द्र मध्यस्थता में है और विवृत्ति भी मध्यस्थता से ही पैदा होती 
है । अतएव अनेकान्तवाद और निवृत्ति ये दोनों एक दूसरे के पूरक एवं पोषक हैं । 
“जैन-धर्म का झुकांव निवृत्ति की ओर है । निवृत्ति याने प्रवृत्ति का विरोधी दूसरा 
पहलू । श्रवृत्ति का अर्थ है राग-द्वेष के प्रसंगों में रत होना । जीवन में गृहस्थाश्रम रागे- 
द्वेष के प्रसंगों के विधान का केन्द्र है। अतः जिस धर्म में गृहस्थाश्रमं (राग-द्वेष के प्रसंगों 
से युक्‍त अवस्था) का विधान किया गया हो वह प्रवृत्ति-धर्म, और जिस धर्म में (ऐसे) 
गुहस्पाश्नस का नहीं, परन्तु केवल त्याग का विधान किया गया हो वह निवृत्ति-धर्म | जेन- 
घ॒र्म निवृत्ति धर्म होने पर भी उसके पालन करनेवालों में जो गृहस्थाश्रम का विभाग है, 
वह निवृत्ति की अपूर्णता के कारण है । सर्वाश में निवृत्ति प्राप्त करने में असमर्थ व्यक्ति 
जितने अंशों में निवृत्ति का सेवन न कर सके उन बंशों में अपनी परिस्थिति के अनुसार 
विवेकदृष्टि से प्रवृत्ति की भर्यादा कर सकते हैं, परन्तु उस प्रवृत्ति का विधाव जैनशास्त्र 


निवर्तिमार्ग और प्रवृत्तिमार्ग १३१ 


5. क्र ४ है. ३ ००९ 
नहों करता, उसका विधान तो मात्र निवृत्ति का है” । इस प्रकार इस संदर्भ में नहाँ गीता 
प्रवत्तिपरक निध्ति का विधान करती है वहाँ वौद्ध भौर जैन दर्शन निवृत्तिपरक प्रवृत्ति 
का विधान करते हैं, यद्यपि राग-ह्वेंष से निवृत्ति तीनों भाचार दर्शनों को मान्य हैं । 


भोगवाद बत्ताम वेराग्यवाद 


भवृत्ति और निवृत्ति का तात्पर्य यह भी लिया जाता है कि प्रवृत्ति का अर्थ है--- 
बच्चन के हेतुहुप भोगनशार्ग और निवृत्ति का अर्थ हँ--मोक्ष के हेतुरूप बैराग्य- 
भार्ग ।) भोगवाद और वैराग्यवाद चैतिक जीवन की दो विधाएँ हैं। इन्हीं को भारतीय 
ओपनिषदिक विस्तन में प्रेयोमार्ग और श्रेयोसार्ग भी कहा गया हैं । कठोपनिपद्‌ का 
ऋषि कहता है, जीवन में श्रेय भौर प्रेय दोनों के ही अवसर आते रहते हैं । विवेकी 
पुरुष प्रेय की अपेक्षा श्रेय का ही वरण करता है, जबकि मन्दबुद्धि अविवेकी जन श्रेय 
को छोड़कर शारीरिक योग-क्षेम के निमित्त प्रेय (भोगवाद) का बरण करता है ।३ 
भोगवाद ओर वेराग्यवाद भारतीय नैतिक चिन्तन की आधारभृत धारणाएं हैं । 
वैराग्यवाद शरीर और आत्मा अथवा वासंता और बुद्धि के हत पर आधारित धारणा 
है। वह यह मानता है कि आत्मलाभ या चिस्तनमय जीवत के लिए वासवाओं का 
परित्याग आवश्यक है । वासमाएँ ही बन्धन का कारण हैं, समस्त ढुःखों की मूल हैं । 
वासनाएँ इन्द्रियों के माध्यम से ही अपनी माँगों को प्रस्तुत करती हैं,, और उनके द्वारा 
ही अपनी पूर्ति चाहती हैं, भतः शरीर और इन्द्रियों की माँगों को ठुकराना श्रेयस्कर है । 
वैन्थम वैराग्यवाद के सम्बन्ध में लिखते हैं कि उन (विराग्यवादियों) के अनुसार कोई भी 
भ्रीज़ जो इन्द्रियों को तृष्ट करती है, घृणित है ओर इन्द्ियों को तुष्ट करना अंपराध है ऐं 
इसके विपरीत भोगवाद यह मानता है कि जो शरीर है, वही आत्मा हैँ अतः शरीर 
को मांगों को पूर्ति करना उचित एवं नैतिक है। भोगवाद बुद्धि के ऊपर वासना का. 
आसन स्वीकार करता है। उसको दृष्टि में बुद्धि वासनाओं की दासी है। उसे वही 
करना चाहिए जिससे वासनाओं की पूर्ति हो । 


ओपनिषदिक चिन्तन और जैन, बौद्ध एवं गीता के आचार-दर्यानों के विकास के : 
पर्व ही भारतीय चिन्तन में ये दोनों विधाएँ उपंस्थित थीं। भारतीय नैतिक चिन्तन 
में चावोक और किसी सीमा तक वैदिक परम्परा भोगवादका और जैन, बौद्ध एवं. 
किछ्ती सोमा तक सांख्य-योग को परम्परा संन्यासमार्ग का प्रतिनिधित्व करती हैं। भोग- 
वाद प्रवृत्तिमार्ग हैं और बैराग्यवाद या संन्‍्यासमार्गं निवृत्तिमार्य है । 


पैराग्यवादी विचार-परम्परा का साध्य चित्त शान्ति, आध्यात्मिक परितोप, आत्म- 
जाम एवं आत्म-साक्षात्कार 50 लाल लर है। जिसे इत जिसे दूसरे शब्दों में मोक्ष, निर्वाण था इदिवर' साक्षात्कार 
९. जैनवर्म का प्राण, पृ० १२६ २. गीता (शांगे, श्टा३० 
*ै. कंठोपनिपद्‌ शरार ४. नौतिग्रवेशिका, पृ० १९८ पर उद्घत | 


श्श्र जैन, बौद्ध तथा गोता के भाचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


भो कहा जा सकता हैं | इस साध्य के साधन के रूप में वे ज्ञान को स्वीकार करते हैं और 
कर्म का निषेत्र करते हैं | विवेच्य आचार-दर्शानों में वौद्ध एवं जैन परम्पराओं को निश्चय 
ही वैराग्यवादी परम्पराएँ कहा जा सकता हैं। इतना नहीं, यदि हम भोगवाद का भर्थ 
वासनात्मक जीवन लेते हैं तो गीता की आचार-परम्परा को भी वैराग्यवादी परम्परा 
ही मानना होगा । लेकिन गहराई से विचार करने पर विवेच्य आचार दर्शनों को वैराग्य- 
वाद के उस कठोर अर्थ में नहीं लिया जा सकता जैसा कि आमतौर पर समझा जाता 
है । वैराग्यवाद के समालोचक वैराग्यवाद का अर्थ देह-दण्डन, इन्द्रिय-निरोध और शरीर 
की माँगों का ठु कराना मात्र करते हैं; लेकिन जैन, बौद्ध और गीता के आचार-दर्शनों में 
वैराग्यवाद को देह-दण्डन या शरीर-यंत्रणा के अर्थ में स्वीकार नहीं किया गया है । 
वस्तुतः समालोच्य आचार-दर्शनों का विकास भोगवाद और वैराग्यवाद के ऐका- 
न्तिक दोषों को दूर करने में ही हुआ है । इनका नैतिक दर्शन वैराग्यवाद एवं भोगवाद॑ 
की समन्‍वय-भूमिका में ही निखरता है। सभी का प्रयास यही रहा कि वैराग्यवाद के दोषों 
को दूर कर उसे किसी रूप में सन्‍्तुलित बनाया जा सके । ऐकान्तिक वैराग्यवाद ज्ञानशून्य 
देह-दण्डन मात्र बनकर रह जाता है, जबकि ऐकान्तिक भोगवाद स्वार्थ-सुखवाद की ओर 
ले जाता है, जिसमें समस्त सामाजिक एवं नैतिक मूल्य समाप्त हो जाते हैं । भोग एवं 
त्याग के मध्य यथार्थ समन्वय गावश्यक है और भारतोय चिन्तन की यह विशेषता है 
कि उसने भोग व त्याग में वास्तविक समन्वय खोजा है । ईशावास्य उपनिषद्‌ का ऋषि 
यह समन्वय का सूत्र देता हैं। वह कहता है-- त्यागपूर्वक भोग करो, आसक्ति मत 
रखो ।!! 
जेन-दुष्टिकोण--जैन-दर्शन वैराग्यवादी विचारधारा के सर्वाधिक निकट है, इसमें 
अत्युविति नहीं हैं | उत्तराध्ययन सूत्र में भोगवाद की समालोचना करते हुए कहा गया है 
कि काम-भोग शल्यरूप हैं, विषरूप हैँ और आशिविष सर्प के समान हैं । काम-भोग की 
अभिलाषा करनेवाले काम-भोगों का सेवन नहीं करते हुए भी दुर्गति में जाते हैं ।'* 
समस्त गीत विहापरूप हैं, सभी नृत्य विडम्बता हैं, सभी आभूषण भाररूप हैं भौर 
सभी काम-भोग दुःख प्रदाता हैं । अज्ञानियों के लिए प्रिय किन्तु अन्त में दुःख प्रदाता 
काम-भोगों में वह सुख नहीं है, जो शील गुण में रत रहनेवाले तपोधनी भिक्षुओं को 
होता है ।”? 
सूत्रकृतांग में कहा गया है, जब तक मनुष्य कामिनी और कांचन आदि जड़- 
चेतन पदार्थों में आसक्ति रखता है, वह दुःखों से मृकत नहीं हो सकता ॥४ “अन्त में 
पछताना न पड़े, इसलिए आत्मा को भोगों से छुड़ाकर अभी से ही अनुशासित करो । 
क्योंकि कामी मनुष्य अन्त में बहुत पछताते हैं और विलाप करते हैं।'* जिन्होंने काम-भोग 
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निदत्तिमा्ं और प्रदत्तिसामं १३३ 
और पूजा-सत्कार अहुंझार तुष्टि के प्रयासों) का त्याग कर दिया हैं उन्होंने सब-कुछ 
त्याग दिया है। ऐसे ही लोग मोक्षमार्ग में स्थिर रह सके हैं ।” वबुद्धिमान्‌ पु्ठपों से मैंने 
सुना है. कि सुख-शोलता का त्याग करके, कामनाओं को शझान्‍्त करके निष्काम होता 
ही वीर का वीरत्व है।' इसलिए साथक शव्द-स्पर्श आदि विपयों में अनासवत रहें 
और निन्दित कर्म का आचरण नहीं करे, यहा धर्म-पिद्धान्त का सार हूँ । शेष सभी 
बातें धर्म सिद्धान्त के बाहर हैं ।३ 
फिर भो उपयुक्त वैराग्यवादी तथ्यों का अर्थ देह-दण्डन या आत्म-पीड़न नहीं है । 
जैन-वैराग्यवाद देह-दण्डन की उन सब प्रणालियों को, जो वैराग्य के सही भर्थों से दूर 
हैं, कतई स्वीकार वहीं करता । जैन आचार-दर्शन में साबना का सहो अर्थ वासना-क्षय 
है, अनासक्त दृष्टि का विकास है, राग-द्रेष से ऊपर उठना हैं । उसकी, दृष्टि में वैराग्य 
अन्तर की वस्तु है, उसे अन्तर में जागृत होता चाहिए । केवल शरीर-यंत्रणा या देह- 
दण्डन का जैन-साधना में कोई मूल्य नहों है। सुत्रकृतांग एवं उत्तरष्ययन में स्पष्ट कहा 
गया हुँ कि 'कोई भले ही नग्नावस्था में फिरे या मास के अन्त में एक बार भोजन करे, 
लेकिन यदि वह माया से युवत है तो बार-बार गर्मास को प्राप्त होगा अर्थात्‌ वह 
वन से मुक्त नहीं होगा ।* जो अज्ञानों मात-मास के अन्त में कुशाग्र जितना आहार 
ग्रहुण करता हैँ वह वास्तविक धर्म की सोलहवीं कला के बराबर भी नहीं हैं! जैन- 
दृष्टि स्पष्ट कहती है. कि बच्चन या पतत का कारण राग-द्वेष युक्त दृष्टि है, पूर्च्छा या 
आसवित हू, न कि काम-भोग । विक्ृति के कारण तो क्ाम-मोग के पीछे निहित राग या 
अासवित के भाव ही हैं, काम-भोग स्वयं नहों । उत्तराब्ययनसूत्र में कहा है, 'काम-भोग 
किसी को न तो सन्तुष्ट कर सकते हैं, न किसो में विकार पैदा कर सकते हैं। किन्तु जो 
काम-ोगों में राग-द्वेष करता है वही उस राग-द्वेषजनित मोह से विकृत हो जाता है ।”' 
जन दृष्टि सैतिक आचरण के क्षेत्र में जिसका निदेव करतो है वहू तो आसक्ति या 
राग-हंप के भाव हैं। यदि पूर्ण अनासक्‍त अवस्था में भोग सम्भव हो दो उसका उन 
भोगों से विरोध नहीं है, लेक्रित वह यह मानती है कि भोगों के बी च रहकर भोगों को 
भोगते हुए उनमें अनासक्त भाव रखना असम्भव चाहे न हो छेकित सुसाध्य भी नहीं 
हैं। अतः काम-भोगों के निषेध का साधवात्मक मुल्य अबदय मानना होगा । साधना 


की लक्ष्य पुण अनासक्ति या वीतरागावस्था है । काम-भोगों का परित्याग उसकी उपरूब्धि 
का सावन हू । यदि यह साधन साथ्य से संयोजित है, 


जा रहा है, तब तो वह ग्राह्मय है, अन्यथा अग्राह्म है । 


323 म कब कम मम मि 

१. .सूबरकृतांग, १३४।१७ २, वही, १।८॥१८ 
रे. वही, ११९३५ ४. बही, श्र १९ 
५. उत्तराष्ययन, एाए्ट४ ६. वही, २११०१ 


साध्य की दिशा में प्रयुक्त किया 


१३४ जैन, बोद्ध तथा गीता के भाचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


बौद्ध-दृष्टिफोण--वौद्ध-परम्परा में दैराग्यवाद और भोगवाद में समन्वय खोजा गया 
है । बुद्ध मध्यममार्ग के द्वारा इसी समन्वय के सूत्र को प्रस्तुत करते हैं । अंगुत्तर-निकाय 
में कहा है, 'भिन्ुओं, तीन मार्ग हैं:---१ शिथिल मार्ग,२े कठोर मार्ग और ३ मध्यम मार्ग । 
भिक्षुओं, किसी-किसी का ऐसा मत होता है, ऐसी दृष्टि होती है--काम-भोगों में दोष 
नहीं है । वह काम-भोगोंमें जा पड़ता है। भिक्षुओं, यह शिथिल मार्ग कहलाता हैं। 
भिक्षुओं, कठोर मार्ग कौनसा है ? भिक्षुओं, कोई-कोई नग्न होता है, वह न मछली 
खाता है, न मांस खाता है, न सुरा पीता है, न मेरय पीता है, त चावल का पानी 
पीता है। वह या तो एक ही घर से लेकर खानेवाला होता है या एक ही कौर खाने 
वाला; दो घरों से लेकर खाने वाला होता हैं या दो ही कौर खाने वाला” सात घरों 
से लेकर खाने वाला होता है या सात कौर खाने वाला । वह्‌ दिन में एक बार भी खाने 
वाला होता है, दो दिन में एक बार भी खाने वाला होता हूँ सात दिन में एक बार 
भी खाने वाला होता हैं, इस प्रकार वह पन्द्रह दिन में एक वार खाकर भी रहता हैं । 
भात खाने वाला भी होता है, भाचाम खाने वाला भी होता है, खली खानेवाला भी 
होता है, तिनके (घास) खानेवाला भी होता है, गोबर खानेवाला भी होता है, जंगल के 
पेड़ों से गिरे फल-मूल खाने वाला भी होता है । वह सन के कपड़े भी धारण करता है, 
कुश का बना वस्त्र भी पहनता है. छाल का वस्त्र भी पहनता है, फलक (छाल) का 
वस्त्र भी पहनता है, केशों से बना कम्बल भी पहनता है, पूँछ के बालों का बना कम्बढू 
भी पहनता है, उल्लू के परों का बना वस्त्र भी पहनता है। वह केश-दाढ़ी का लुचन 
करनेवाला भी होता है। वह बैठने का त्याग कर निरन्तर खड़ा ही रहने वाला भीः 
होता है। वह उकड़ें बैठ कर प्रयत्न करनेवाला भी होता है, वह काँटों की शैय्या पर 
सोनेवाला भी होता है। प्रातः, मध्याह्न, सायं-दिन में तोन बार पानी में जानेवाला 
होता हैं। इस तरह वह नाना प्रकार से शरीर को कष्ट या पीड़ा पहुँचाता हुआ विहार 
करता है। भिक्षुओं, यह कठोर मार्ग कहलाता है। भिक्षुओं, मध्यममार्ग कौनसा है ? 
भिक्षुओं, भिक्षु शरीर के प्रति जागरूक रहकर विचरता है । वह प्रयत्नशील, ज्ञानयुक्त, 
स्मृतिमाव हो, लोक में जो लोभ, बेर, दौम॑नस्य है, उसे हटाकर विहरता है, वेदनाओं 
के प्रति”'चित्त के प्रति“ धर्मों के प्रति जागरूक रहकर विचरता है। वह प्रयत्न-शील, 
ज्ञान-युक्त, स्मृति-मान हो लछोक में जो लोभ और दौर्मनस्य है उसे हटाकर विहरता है । 
भिक्षुओं, यह मध्यममार्ग कहलाता हैँ। भिक्षुओं, ये तीन मार्ग हैं ।१ बुद्ध कठोरमार्ग - 
(देह-दण्डन) और शिथिल्मार्ग (भोगवाद) दोनों को ही अस्वीकार करते हैं । बुद्ध के 
अनुसार यथार्थ नैतिक जीवन का मार्ग मध्यम मार्ग है। उदान में भी बुद्ध अपने इसी 
दृष्टिकोण को प्रस्तुत करते हुए कहते हैं, ब्रह्मचर्य (संन्यास) के साथ ब्रतों का पालयू 
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निवत्तिमार्म और प्रवृत्तिमार्ग १३५ 


करना हो सार है--यह एक अन्त है। काम-भोंगों के सेवन में कोई दोप नहीं-यह 
दूसरा अन्त है। इन दोनों प्रकार के अन्तों के सेवन से संस्कारों की वृद्धि होती है और 
भिथ्या घारणा बढ़ती है इस प्रकार बुद्ध अपने मध्यममार्गीय दृष्टिकोण के 
आधार पर वैराग्यवाद और भोगवाद में यथार्थ समन्वय स्थापित करते हैं । 


गीता का दृष्टिकोण--गीता का अतासक्ति मूछक कर्मयोग भी भोगवाद और 
वैराग्यवाद (देह-दण्डन) की समस्या का यथार्थ समाधान प्रस्तुत करता है। ग्रीता भी 
चैराग्य की समर्थक है। गीता में अनेक स्थलों पर वैराग्यभाव का उपदेश है, लेकिन 
गीता वैराग्य के नाम पर होनेवाले देह-दण्डन की प्रक्रिया को विरोधी हैं। गीता में कहा 
है कि आग्रहपूर्वक शरीर को पीड़ा देने के लिए जो तप किया जाता हैं वह तामसतप 
है | इस प्रकार भोगवाद और वैराग्यवाद के सन्दर्भ में गीता भी. समस्वयात्मक एवं 
सन्तुलित दृष्टिकोण प्रस्तुत करती है । 


विधेयात्मक बनाम निषणेधात्मक नेतिकता 


निवृत्ति और प्रवृत्तिका विचार निषेधात्मक और विधेयात्मक वैतिकता की दृष्टि से 
भी किया जा सकता है । जो आचार-दर्शन निषेधात्मक नैतिकता को प्रकट करते हैं वे कुछ 
विचारों की दृष्टि में निवृत्तिपरक हैं और जो आचार-दर्शन विधेयात्मक नैतिकता को 
प्रकट करते हैं वे प्रवुत्तिपरक हैं । 


इस अर्थ में विवेध्य आचार-दर्शनों में कोई भी आचार-दर्शन एकान्त रूप से न तो 
निवृत्तिपरक है, न प्रवृत्ति परक। प्रत्येक निषेध का एक विशेयात्मक पक्ष होता है और प्रत्येक 
विधेय का एक निषेध पक्ष होता हैं। जहाँ तक जैन, बौद्ध और गीता के आचार-दर्शनों 


की बात है, सभी में नैतिक आचरण के विधि-मिषेध के सूत्र ताने-बाने के रूप से एक- 
दूपरे से मिले हुए हैं । 


जेस दृष्टिकोण--यदि हम जैन आचार-दर्शन के वैतिक ढाँचे को साधारण दृष्टि से 
देखें तो हमें हर कहीं निषेध का स्वर ही सुनाई देता है । जैसे हिसा न करो, झूठ न 
बोलो, चोरी न करो, व्यभिचार न करो, संग्रह न करो, क्रोध न करो, छोभ न करो, 
अभिमान न करो। इस प्रकार सभी विज्ञाओं में निषेध की दोवारें खड़ी हुई हैं | बह 
नात्र भहीं करने के छिए कहता है, करने के लिए कुछ नहीं कहता । यही कारण है कि 
पासान्य जब उसे तिवृत्तिपरक कह देता है। लेकिन यदि गहराई से विचार करें तो ज्ञात 
होगा कि यह धारणा सर्वाश सत्य नहीं हैं । उपाध्याय अमरमुनिजी जैन आचार-दर्शन के. 
निरपेधक सूत्रों का हार्द प्रकट करते हुए लिखते हैं कि यह सत्य है कि जैन-दर्शन ने 
वृष्ति का उच्चतम आदर प्रस्तुत किया हैं। उसके प्रत्येक चिन्न में निवृत्ति का रंग 
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१३६ जन, बोद्ध तथा गोंता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


भरा हुआ है, किन्तु दृष्टि जरा साफ हो, स्वच्छ और तीक्ष्ण हो तो उसके रंगों का विहले- 
पण करने पर यह समझा जा सकता है कि निर्षेधक सूत्रों की कहाँ, क्या उपयोगिता है, 
निवृत्ति के स्व॒र में क्या मूल भावनाएँ ध्वनित हैं ? जैन-दर्शन एक बात कहता है कि 
यह देखो कि तुम्हारी प्रवृत्ति निवृत्तिमूलक है या नीं। तुम दान कर रहे हो, दीत 
दुःखियों की सेवा के नाम पर कुछ पैसा लुटा रहें हो, किन्तु दूसरी ओर यदि शोपण 
का कुचक्र भी चल रहा है तो इस दान और सेवा का क्‍या अर्थ है ? सौ-सौ घाव करके 
एक-दो घावों की मरहम-पद्ठी करना सेवा का कौनसा आदर्श हैं ?" वास्तविकता यह है 
कि आचरण के मूल में यदि निवृत्ति नहीं है तो प्रवृत्ति का भी कोई अर्थ नहीं रहता 
है । प्रश्रत्ति के मूल में निवृत्ति आवश्यक है । सेवा, परोपकार, दान आदि सभी नेतिक 
विधानों के पोछे अनासक्ति एवं स्वहित के परित्याग के निषेधात्मक स्वरों का होता 
आवश्यक है, अन्यथा नैतिक जीवन की सुमधुरता एवं समस्वरता नष्ट हो जायेगी । 
निषेध के अभाव में विधेय भी अर्थहीन है । विधान के पूर्व प्रस्तुत निषेध ही उस 
विधान को सच्ची यथार्थता प्रदान करता हैं। सेवा, परोपकार, दान के सभी नैतिक 
विवि-आदेशों के पीछे झंकृत हो रहे निषेधक स्वर के अभाव में उन विधि-आदेझों का 
मूल्य शून्य हो जायेगा, नैतिकता की दृष्टि से उनका कोई क्षर्थ ही नहीं रहेगा । जैन 
आचार-दर्शन में यत्र-तत्र-सर्वत्र जो निषेध के स्वर सुनाई देते हैं, उनके पीछे मूल 
भावना यही हैं। उसके अनुसार निषेध के आधार पर किया हुआ विधान ही आचरण 
को समुज्ज्वल बना सकता है। निषेधात्मक नैतिक आदेश नैतिक जीवन के सुन्दर 
चित्र-निर्माण के लिए एक सुन्दर, स्वच्छ एवं समपादर्वभूमि प्रदान करते हैं, जिस पर 
विधिमूलक नैतिक आदेशों की तुलिका उस सुन्दर चित्र का निर्माण कर पाती हैं। निषेध 
के द्वारा प्रस्तुत स्वच्छ एवं समपाश्वभूमि ही विधि के चित्र को सौन्दर्य प्रदान कर 
सकती हूँ। संक्षेप में जैव आचार-दर्शन की नैतिकता अपने बाह्य रूप में निषेधात्मक 
प्रतोत होती है, लेकिन इस निषेव में भी विधेयकता छिपी है । यहो नहीं, जैनागमों में 
अनेक विधिपरक आदेश भो मिलते हैं । 


जैन आचार-दर्शन में विधि-निषेध का यथार्थ स्वरूप क्या है ? इसे पं० सुखलालजी 
इन शंद्दों में व्यक्त किया है--जैनधर्म प्रथम तो दोप विरमरण ( निषेध या त्याग ) रूप 
शील-विधान करता है ( अर्थात्‌ निरषेघात्मक नैतिकता प्रस्तुत करता है ), परन्तु चेतना 
और पुदु्यार्थ ऐसे नहीं हैं कि वे मात्र अमुक दिशा में निष्क्रिय होकर पड़े रहें । वे तो 
अपने विकास की भूख दूर करने के लिए गति की दिशा ढूँढ़ते ही रहते हैं, इसलिए 
जैनधर्म ने निदृत्ति के साथ ही शुद्ध प्रवृत्ति ( विहेत आचरणरूप चारित्र ) के विधान 
भो किये हैँ । उसने कहा है कि मलिन वृत्ति से भात्मा का घात न होने देना और 
उसके रक्षण में ही ( स्वदया में ही ) बुद्धि और पुरुपार्थ का उपयोग करना चाहिए । 
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प्रवत्ति के इस विधान में से ही सत्म-्भाषण, बह्मचर्य, सन्तोप आदि विविध मार्ग 
निष्पल्त होते हैँ ।'* 
बौद्ध दृष्हिकोण--बौद्ध आवार-दर्शन में निषेधात्मक नैतिकता का स्वर मुखर 
हुआ है । भगवान्‌ महावीर के समान भगवान्‌ बुद्ध ने भी नैतिक जीवन के लिए अनेक 
निषेधात्मक वियमों का प्रतिपादव किया हैं। लेकिन केवल इस आधार पर बौद्ध 
भाचार-दर्शन को निषेवात्मक नीतिशास्त्र नहीं कह सकते । बुद्ध ने आचरण के क्षेत्र में 
निषेध के नियमों पर बल अवश्य दिया है, फिर भी बौद्ध आचार-दर्शन को निर्ेधात्मक 
नहीं मात्रा जा सकता। बुद्ध ने गृहस्थ उपासकों और भिक्षुओं दोनों के लिए अनेक 
विधेयात्मक कर्तव्यों का विधान भी किया है जिनमें पारस्परिक सहयोग, लोक-मंगल 
के कर्तव्य सम्मिलित हैं । छोक-मंगल की साधना का स्वर बुद्ध का मूल स्वर हैं | 
गीता का दृष्टिकोण--गीता के आचार-दर्शन में तो निषेध की अपेक्षा विधान का 
स्व॒र ही अधिक प्रबल है । गीता का मूलभूत दृष्टिकोण विधेयात्मक नैतिकता का है । 
श्रीकृष्ण यह स्पष्ट कर देना चाहते हैं कि यद्यपि मानसिक शान्ति और मन की 
साम्यावस्था के लिए विपय-वासनाओं से लिवृत्त होता आवश्यक है, तथापि इसका अर्थ 
करतेव्यमार्ग से बचना नहीं है । सामाजिक क्षेत्र में हमारे जो भी उत्तरदायित्व हैं उतका 
हमें अपने वर्णाश्रम-धर्म के रूप में परिपाकन अवश्य ही करता चाहिए । गीता के समग्र 
उपदेश का सार तो यही है कि अर्जुन अपने क्षात्रधर्म के क॒तंव्यों का पालन करे। 
समाजसेवा के रूप में यज्ञ और लोकसंग्रह गीता के अनिवार्य तत्व हैं। अतः कहा जा 


सकेता है कि गीता विधेयात्पक नैतिकता की समर्थक है, यद्यपि वह विधान के लिये' 
अनासक्तिरूपी निषेघक तत्त्व को भी आवश्यक मानती है । 


व्यक्तिपरक बनाम समाजपरक नीतिशास्त्र 


निवृत्ति और प्रवृत्ति के विषय में एक विचार-दृष्टि यह भी है कि जो आचार-दर्शन 
व्यक्तिपरक तोतिशास्त्र का प्रतिपादन करते हैँ, वे निवृत्तिपरक हैं और जो आचार- 
दर्शन समाजप्रक नीतिशास्त्र का प्रतिपदत करते हैं थे प्रवुत्तिपरक हैं किन्तु यह 
स्पष्ट है कि जो आचार-दर्शन भोगवाद में व्यक्तिपरक ( स्वार्थ-सुखवादी ) दृष्टि रखते 
हैँ, वे निवृत्तिपरक नहीं माने जा सकते । संक्षेप में जो लोक-कल्याण को प्रमुखता देते 
हूँ वे प्रवृत्तिमार्गी कहें जाते हैँ तथा जो आचार-दर्शन वैयक्तिक आत्मकल्याण को 
भमुखता देते हैं वे निवृत्तिमार्गी कहे जाते हैँ । पं० सुखलालजी जछिखते हैं, प्रवर्तक 
धम का संक्षेप सार यह है कि जो और जेंसी समाज-व्यवस्था हो उसे इस तरह नियम 
भोर कर्तव्यवद्ध बनाना कि जिम्तत्ते समाज कः प्रत्येक सदस्य अपनी-अपनी स्थिति और 
कला में सुल्चताभ करे। प्रवर्तक धर्म का उद्देश्य समाज-व्यवस्थां के साथ-साथ जन्माल्त्र 
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१३८ जँन, बोद्ध तथा गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्यपन 


का सुधार करना हैं। प्रवर्तक धर्म समाजगामी था, इसका मतलब यह था कि प्रत्येक 
व्यक्ति समाज में रहकर ही सामाजिक कर्तव्य ( जो ऐहिक जीवन से सम्बन्ध रखते हैं ) 
और धामिक कर्तव्य ( जो पारलौकिक जीवन से सम्बन्ध रखते हैं ) का पालन करे । 
व्यक्ति को सामाजिक और धामिक कर्तव्यों का पान करके अपनी क्ृपण इच्छा का 
संशोधन करना इष्ट है, पर उस ( सुख की इच्छा ) का निर्मुल नाश करना न शवक्‍्य 
है और न इष्ट । प्रवर्तक धर्म के अनुसार प्रत्येक व्यक्ति के लिए गृहस्थाश्रम जरूरी है! 
उसे लाँघकर कोई विकास नहीं कर सकता । निवर्तक धर्म व्यक्तिगामी है। वह आत्म- 
साक्षात्कार की उत्कृष्ठ वृत्ति से उत्पन्न होने के कारण जिज्ञासु को--आत्मतत्त्व है या 
नहीं ? है तो कैसा है ? क्‍या उसका साक्षात्कार संभव है? और है तो किन उपायों से 
संभव हैं ?--इन प्रहनों को भोर प्रेरित करता है। ये प्रश्त ऐसे नहीं हैं कि जो एकान्त, 
चिन्तन, ध्यान, तप और असंगतापुर्ण जीवन के सिवाय सुलझ सके । ऐसा सच्चा जीवन 
खास व्यक्तियों के लिए ही सम्भव हो सकता हैं। उनका समाजगामी होना सम्भव 
नहीं ।“““अतएव निवर्तक धर्म समस्त सामाजिक और धार्मिक कर्तव्यों से बद्ध होने की 
बात नहीं मानता । उसके अनुसार व्यक्ति के लिए मुख्य कर्तव्य एक ही है और वह 
यह कि जिस त्तरह हो आत्म-साक्षात्कार का और उसमें रुकावट डालनेवाली इच्छा के 
नाश का प्रयत्न करे ।" 


भारतीय चिन्तन में नैतिक दर्शन की समाजगामी एघं व्यक्तिगामी, यह दो विधाएँ 
तो अवद्य रही हैं। परल्तु इनमें कभी भी आत्यन्तिक विभेद स्वीकार किया गया हो 
ऐसा प्रतीत नहीं होता । जैन और बौद्ध आचार-दर्शावों में प्रारम्भ में वैयक्तिक कल्याण 
का स्वर ही प्रमुख था, लेकिन वहाँ पर भी हमें सामाजिक भावना या लोकहित से 
पराड्मुखता नहीं दिखाई देतो है। बुद्ध और महावीर की संघ-व्यवस्था स्वयं ही 
इन आचार-दर्शनों की सामाजिक भावना का प्रवलूतम साक्ष्य है। दूसरी ओर गीता 
का आचार-दर्शन जो लोक-संग्रह अथवा समाज-कल्याण की दृष्टि को लेकर ही आगे 
आया था, उसमें भी वैयवितक निवृत्ति का अभाव नहीं हैं । तीनों आचार-दर्शन छोक- 
कल्याण की भावना को आवश्यक मानते हूँ, लेकिन उसके लिए वैयक्तिक जीवन में निवृत्ति 
आवश्यक है । जब तक वैयक्तिक जीवन में निवृत्ति की भावना का विकास नहीं होता, 
तव तके छोक-कल्याण की साधना सम्भव नहीं है । आत्महित अर्थात्‌ वैयक्तिक जीवन में 
नैतिक स्तर का विकास लोकहित का पहला चरण है। सच्चा लोक-कल्याण तभी सम्भव 
है, जब व्यक्ति निवृत्ति के द्वारा अपना नैतिक विकास कर ले । वैयक्तिक नैतिक विकास 
एवं आत्म-कल्याण के अ्रभाव में लोकहित की साधना पाखण्ड है, दिखावा है । जिसने 
शात्म-विकास नहीं किया है, जो अपने वैयक्तिक जोवन्‌ को नैतिक विकास की भूमिका 
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पर स्थित नहीं कर पाया है, उससे छोक-मंगछ की कामना सबसे बड़ा भ्रम है, छलना हैं 
यदि व्यक्त के जीवन में वासना का अभाव नहीं है, उसकी छोभ की ज्वाला शान्त नहीं 
हुई है, तो उसके द्वारा किया जानेवाला लोकहित भी इनसे ही उद्भूत होगा । उसके 
लोकहित में भी स्वार्थ एवं बासता छिपी होगी और ऐसा लोकहित जो वंयक्तिक वासना 
एवं स्वार्थ की पूर्ति के लिए किया जा रहा है, लोकहित ही नहीं होगा । 
उपाध्याय अमरमनिजी जैन-दृष्टि को स्पष्ट करते हुए लिखते हैं, व्यक्तिगत जीवन 
में जब तक निवृत्ति नहीं आ जाती तब तक समाज्सेवा की प्रवृत्ति विशुद्ध नहीं हो 
सकती । अपने व्यक्तिगत जीवन में मर्यादाहीन भोग और आकांक्षाओं से निवृत्ति लेकर 
समाजकल्याण के लिए प्रवृत्त होता जैन-दर्शन का पहला नीतिधर्म हैं! व्यकितगत जीवन 
का शोधन करने के लिए असत्कर्मों से पहले निवृत्ति करनी होती हैं। जब निवृत्ति आयेगी 
तो जीवन पवित्र और निर्मल होगा, अन्तःकरण विशुद्ध होगा और तब जो भी प्रवृत्ति 
होगी वह लोक-हिताय एवं लोक-सुखाय होगी । जैन-दर्शन की निवृत्ति का हार्द व्यक्ति- 
गत जीवन में निवुत्ति और सामाजिक जीवन में प्रवृत्ति है। लोकसैवक या जनसेवक अपने 
व्यक्तिगत स्वार्थ एवं इन्द्रों से दूर रहें, यह जैन-दर्शब की अपज्वार-संहिता का पहला 
पाठ है ।) 
भात्महित ( वैयवितक नैतिकता ) और छोकहित ( सामाजिक नैतिकता ) परस्पर 
विरोधी नहीं हैं, वे नैतिक पूर्णता के दो पहलू हैं । आत्महित में परहित और परहित में 
आत्महित समाहित है। आंत्मकल्याण और लछोककल्याण एक ही सिक्‍के के दो पहलू हैं, 
जिन्हें अलग देखा तो जा सकता है, अलग किया नही जा सकता । जैन, बौद्ध एवं गीता 
की विचार धाराएँ आत्मकल्याण (निवृत्ति) और छोक-कल्याण [प्रवृत्ति] को अलग-अलग 
देखतो तो हैं, लेकिन उन्हें एक-दूसरे से पृथक-पृथक्‌ करने का प्रयास नहीं करतों ! 
प्रवृत्ति और निवुत्ति दोनों आवशइयक-निवृत्ति और प्रवृत्ति का समग्र विवेचन हमें इस 
निष्कर्ष पर पहुँचाता है कि हम निवृत्ति या प्रवृत्ति का चाहे जो अर्थ ग्रहण करें, हर स्थिति 
में, एकान्त रूप से निवृत्ति या प्रवृत्ति के सिद्धान्त को लेकर किसी भी आचार-दर्शन 
का सर्वाग विकास नहीं हो सकता । जैसे जीवन में आहार और मनिहार दोनों अआवद्यक 
हैं, इतना ही नहीं उनके मध्य समुचित सच्तुलन भी जावद्यक है, वैसे ही प्रवृत्ति और 
निवृत्ति दोनों आवश्यक है । पं० सुखछाल जी का विचार है कि समाज कोई भी हो बह 
भात्र निवृत्ति की भूल-मुरुया पर जीवित नहीं रह सकता और न नितांत प्रवृत्ति हो साध 
सकता हैं] यदि प्रवृत्ति-चक्र का महत्त्व मानने वाले आखिर में प्रवृत्ति के तूफान और 
शाँवी में फ्रसकर सर सकते हैं तो यह भी सच है कि प्रवृत्ति का आश्रय लिये बिना मात्र 
निवृत्ति हवाई क्रिला बरे ज्ञादी है। ऐतिहासिक और दार्शनिक सत्य यह है कि प्रवृत्ति 
ओर नियत भारत लल्यॉफ कसी. पड गाल नल 


१. श्री अमर भारती ( अप्रैछ १९६६ ), पु० २६ 


१४० जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


अकल्याण से तव तक कोई नहीं वच नहीं सकता, जब तक कि दोप-निवृत्ति के साथ-साथ 
सद्गुणप्रेरद और कल्याणमय प्रवृत्ति में प्रवृत्तन हुआ जाय । बीमार व्यक्ति केवल 
कुपथ्य के सेवन से निवृत्त होकर ही जीवित नहीं रह सकता, उसे रोग निवारण के लिए पथ्य 
का सेवन भी करना होगा । शरीर से दूपित रक्त को निकाल डालना जीवन के लिए 
अगर जहूरी हैं तो उसमें नये रक्त का संचार करना भी उतना ही जरूरी हैं ।) 


प्रवृत्ति और निवृलि को सीमाएं एवं क्षेत्र--जैन-दर्शन की अनेकांतवादी व्यवस्था 
यह मानती है कि न प्रवृत्तिमार्ग ही शुभ है और न एकांतरूप से निवृत्तिमार्ग ही शुभ 
है! प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों में शुभत्व-अशुभत्व के तत्त्व हैं। भ्रवृत्ति शुभ भी है 
और अशुभ भी । इसी प्रकार निवृत्ति शुभ भी हैं और अशुभ भी । प्रवृत्ति और निवृत्ति 
के अपने-अपने क्षेत्र हैं, स्वस्थान हैं और अपने-अपने स्वस्थानों में वे शुभ हैं, लेकिन 
परस्थानों या क्षेत्रों में वे अशुभ हैं । 


न केवल आहार से जीवन-यात्रा सम्भव है और न केवल निहार से । जीवन-यात्री 
के लिए दोनों आवश्यक हैं, लेकिन सम्यक्‌ जीवत-यात्रा के लिए दोनों का अपने-अपने 
क्षेत्रों में कार्यरत होना भी आवश्यक है | यदि आहार के अंग निहार का और निहार के 
अंग आहार का कार्य करने छगे अथवा आहार योग्य पदार्थों का निहार होने लगे और 
निहार के पदार्थों का आहार किया जाने लगे तो व्यवित का स्वास्थ्य चौपट हो जायेगा ! 
वे ही तत्त्व जो अपने स्वस्थान एवं देशकाल से शुभ हैं, परस्थान में अशुभ रूप में परिणत 
हो जायेंगे । 


जैन दृष्टिकोण--भगवान्‌ महावीर ने प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों को नैतिक विकास 
के लिये आवश्यक कहा है। इतना ही नहीं, उन्होंने प्रवृत्ति और निवृत्ति के अपने-अपने 
क्षेत्रों की व्यवस्था भी की और यह बताया कि वें स्वक्षेत्रों में कार्य करते हुए ही नैतिक 
विकास की ओर ले जा सकती हैं ! व्यक्ति के लिए यह भी आवश्यक है कि वह प्रवृत्ति 
और निवृत्ति के स्वक्षेत्रों एवं सीमाओं को जानें और उनका अपने-अपने क्षेत्रों में ही 
उपयोग करे । जिस प्रकार मोटर के लिए गतिदायक यंत्र ( एकक्‍्सीलेटर ) और गति- 
निरोधक यंत्र ( ब्रेक ) दोनों ही आवश्यक हैं, लेकिन साथ ही मोटर चालक के लिए यह 
भी आवश्यक है कि दोनों के उपयोग के अवसरों या स्थानों को समझे और यथावसर 
एवं यथास्थान ही उनका उपयोग करें । दोनों के अपने-अपने क्षेत्र हैं; और उन क्षेत्रों 
में ही उनका समुचित उपयोग यात्रा की सफलता का आधार है। यदि चालक उतार 
पर ब्रेक न लगाये और चढ़ाव पर एक्सीलेटर न दबाये अथवा उतार पर एक्सीलेटर 
दबाये और चढ़ाव पर ब्रेक लगाये तो मोटर नष्ट-अष्ट ही पक का था बाबद 080 


>.7_+भपपपय 


१, देखिये--जैनधर्म का प्राण; पृ० ६८॥ 





निवृत्तिमार्ग और प्रवृत्तिमाएं १४१ 


की व्यावहारिता को गहराई से समझा था। साधु और गृहस्थ दोनों के लिए ही प्रवृत्ति 
और निवत्ति को आवश्यक माना, लेकिन साथ-साथ यह भी कहा कि दोनों के अछग- 
अलग क्षेत्र हैं । एक प्रबुद्ध विचारक के रूप में भगवान्‌ महावीर ने कहा--/एक ओर से 
विरत होओ, एक ओर श्रवृत्त होओ, असंयम से निवृत्त होओ, और संयम में प्रवृत्त 
होओ |”! यह कथन उनकी पैची दृष्टि का परिचायक है । इसमें प्रवृत्ति और निवत्ति 
के क्षेत्रों को अलग-अलग करते हुए सफल नियंता के रूप में उन्होंने कहा “असंयमत 
वर्थात्‌ वासताओं का जीवन, समत्व से विचलन का, पतन का मार्ग हैँ । यह जीवन का 
उतार हैं, अतः यहाँ ब्रंक लगाओ, नियंत्रण करो । इस दिलख्ला में निवृत्ति को अपनाओ । 
संयम अर्थात्‌ आदर्श मूलक जीवन विकास का मार्ग हैं, वह जीवन का चढ़ाव है, उसमें 
गति देने की आवश्यकता है, भतः उस क्षेत्र में प्रवृत्ति को अपनाओ । 
बोद्ध दृष्टिकोण---भगवान्‌ बुद्ध ने भी प्रवृत्ति-निवृत्ति में समन्वय साधते हुए कहा 
हैं कि शोलब्रत-परामर्श भर्थात्‌ संन्यास का बाह्य रूप से पाछुन करना ही सार है, यह एक 
अन्त हैं; काम-भोगों के सेवत में कोई दोष नहीं, यह दुसरा अन्त हैँ | अन्तों के सेवन से 
संस्कारों को वृद्धि होती है ।* अतः साधक को प्रवृत्ति और निवृत्ति के सन्दर्भ में अतिवादी 
या एकांतिक दृष्टि न अपनाकर एक समनन्‍्वयवादी दृष्टि अपनाना चाहिए । 
गोता का दृष्टिकोण--गीता का आचार-दर्शन एकांत रूप से प्रवृत्ति या निवृत्ति का 
समर्थन नहीं करता । गीताकार की दृष्टि में भी सम्यक्‌ आचरण के लिए प्रवृत्ति और 
निवृत्ति दोनों ही आवश्यक हैं । इतना ही नहीं, मनुष्य में इस बात का ज्ञान होना भी 
आवश्यक है कि कौन से कार्यों में प्रवृत्ति आवश्यक है और कौन से कार्यों में निवृत्ति । 
गीताकार का कहना है कि जिस व्यक्ति को प्रवृत्ति और निवृत्ति की सम्यक्‌ दिशा का 
ज्ञान नहीं है, अर्थात्‌ जो यह नहों जानता कि पुरुषार्थ के साधन रूप किस कार्य में प्रवृत्त 
होना उचित है और उसके विपरोत अनथे के द्वेतु किस कार्य से निवृत्त होता उचित 
है, वह आसुरी सम्पदा से युवत है । जिसमें प्रवृत्ति और निवृत्ति के यथार्थ स्वरूप का 
गन नहीं है, ऐसे आधुरी प्रकृति के व्यक्ति में न तो शुद्धि होती है, न सदाचार होता 
हैं भौर न सत्य होता है ।३ 
उपसंहार--इस प्रकार विवेच्य आचार-दर्शनों में प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों को 
स्वीकार किया गया है, फिर भी जैन-दर्शन का दृष्टिकोण निवृत्ति प्रधान प्रवृत्ति का है। 
पह निवृत्ति के लिए प्रवृत्ति का विधान करता है । बौद्ध-दर्शन में निवृत्ति और प्रवृत्ति 
दोनों का मान महत्त्व है। यथपि प्रारंभिक बौद्ध-र्शन निवृत्यात्मक प्रवृत्ति का ही 
सेमथक था। गीता का दृष्टिकोण प्रवृत्ति प्रधान निवृत्ति का है । वह प्रवृत्ति के लिए 
निवृत्ति का विधान करती है । जहाँ तक सामान्य व्यावहारिक जीवन की बात है, हमें 
२. उदान, दाट 


१. उत्तराध्ययन, ३११२ रे. गीता (शां०), १६।७ 


१४० जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


अकल्याण से तब तक कोई नहीं वच नहीं सकता, जब तक कि दोप-निवृत्ति के साथ-साथ 
सद्गुणप्रेर और कल्याणमय प्रवृत्ति में प्रवृत्त न हुआ जाय | बीमार व्यक्ति केवल 
कुपथ्य के सेचन से निवृत्त होकर ही जीवित नहीं रह सकता, उसे रोग निवारण के लिए पथ्य 
का सेवन भी करना होगा। शरीर से दूषित रक्त को निकाल डालना जीवन के लिए 
अगर जरूरी हूँ तो उसमें नये रक्त का संचार करना भी उतना ही जरूरी है | 


प्रवृत्ति और निवृत्ति की सीमाएँ एवं क्षेत्र--औैन-दर्शात की अनेकांतवादी व्यवस्था 
यह मानती है कि न भ्वृत्तिमार्ग ही शुभ है और न एकांतरूप से निवृत्तिमार्ग ही शुभ 
हैं। श्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों में शुभत्व-अशुभत्व के तत्व हैं। प्रवृत्ति शुभ भी है 
और अशुभ भी । इसी भ्रकार निवृत्ति शुभ भी हैं और अशुभ भी । प्रवृत्ति और निवृत्ति 
के अपने-अपने क्षेत्र हैं, स्वस्थान हैं और अपने-अपने स्वस्थानों में वे शुभ हैं, लेकिन 
परस्थानों या क्षेत्रों में वे अशुभ हैं । 


न केवल आहार से जीवन-यात्रा सम्भव है और न केवल निहार से । जीवन-यात्रा 
के लिए दोनों आवश्यक हैं, लेकिन सम्यक्‌ जीवन-यात्रा के लिए दोनों का अपने-अपने 
क्षेत्रों में कार्यरत होना भी आवद्यक है । यदि आहार के अंग निहार का और निहार के 
अंग आहार का कार्य करने लगे अथवा आहार योग्य पदार्थों का मिहार होने लगे और 
निहार के पदार्थों का आहार किया जाने लगे तो व्यक्ति का स्वास्थ्य चौपट हो जायेगा। 
वे ही तत्त्व जो अपने स्वस्थान एवं देशकाल से शुभ हैँ, परस्थान में अशुभ रूप में परिणत 
हो जायेंगे । 


जेन दृष्टिकोण--भगवान्‌ महावीर ने प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों को नैतिक विकास 
के लिये आवश्यक कहा है। इतना ही नहीं, उन्होंने प्रवृत्ति और निवृत्ति के अपने-अपने 
क्षेत्रों की व्यवस्था भी की और यह बताया कि वे स्वक्षेत्रों में कार्य करते हुए ही नैतिक 
विकास की ओर ले जा सकती हैं | व्यक्ति के लिए यह भी आवश्यक है कि वह प्रवृत्ति 
और निवृत्ति के स्वक्षेत्रों एवं सीमाओं को जाने और उनका अपने-अपने क्षेत्रों में ही 
उपयोग करे । जिस प्रकार मोटर के लिए गतिदायक यंत्र ( एक्सीलेटर ) और गति- 
निरोधक यंत्र ( ब्रेक ) दोनों ही आवश्यक हैं, लेकिन साथ ही मोटर चालक के लिए यह 
भी आवश्यक है कि दोनों के उपयोग के अवसरों या स्थानों को समझे और यथावसर 
एवं यथास्थान ही उचका उपयोग करें । दोनों के अपने-अपने क्षेत्र हैं; और उन क्षेत्रों 
में ही उनका समुचित उपयोग यात्रा की सफलता का आधार हैं। यदि चालक उतार 
पर क्रक न लगाये और चढ़ाव पर एक्सीलेटर न दबाये अथवा उतार पर एक्सीलेटर 
दवायें और चढ़ाव पर ब्रेक लगाये तो मोटर नष्ट-अ्रष्ट हो जायगी । महावीर ने जीवन 





१, देखिये--जैनधर्म का प्राण; पृ० ६८। 


निवुत्तिमार्ग और प्रवृत्तिमाएं १४१ 


की व्यावहारिता को गहराई से समझा था। साथु और गृहस्थ दोनों के लिए ही भ्रवृत्ति 
और निवृत्ति को आवश्यक माना, लेकित साथ-साथ यह भी कहा कि दोनों के अलग- 
अहम क्षेत्र हैं। एक प्रबुद्ध विचारक के रूप में भगवान्‌ महावीर ने कहा-- एक ओर से 
विरत होओ, एक ओर. प्रवुत्त होओ, अमंयम से निवृत्त होओ, भौर प्ंयम में प्रवृत्त 
होओ |” यह कथन उनकी पैनी दृष्टि का परिचायक हैं। इसमें प्रवृत्ति और निदत्ति 
के क्षेत्रों को अलग-अलग करते हुए सफल नियंता के रूप में उन्होंने कहा “असंयम 
भर्थात्‌ वासनाओं का जीवन', समत्व से विचलन का, पतन का भार्ग हैं। यह जीवन का 
उतार है, अतः यहाँ ब्रेक लगाओ, नियंत्रण करो । इस दिशा में निवृत्ति को अपनाओ । 
संयम अर्थात्त्‌ आदर्श मूलक जीवन विकास का मार्ग है, वह जीवन का चढ़ाव है, उसमे 
गति देने की आवद्यकता है, अतः उस क्षेत्र में प्रवुत्ति को अपनाओ । 
बौद्ध दृष्टिकोण--भगवान्‌ बुद्ध ने भी प्रवृत्ति-निवृत्ति में समन्‍्वथ साथते हुए कहा 
है कि झोलब्रत-परामर्श अर्थात्‌ संन्यास का बाह्य रूप से पालन करना ही सार है, यह एक 
अच्त है; काम-भोगों के सेवन में कोई दोप नहीं, यह दूसरा अन्त है। अन्तों के सेवन से 
संस्कारों को वृद्धि होतो है ।* अत्तः साधक को प्रवृत्ति और निवृत्ति के सन्दर्भ में अतिवादी 
या एकांतिक दृष्टि न अपनाकर एक समन्‍्वयवादी दृष्टि अपनाना चाहिए । 
गोता का दृष्टिकोण--गीता का आाचार-दर्शन एकांत रूप से प्रवृत्ति था निवृत्ति का 
समर्थन नहीं करता । गीताकार की दृष्टि में भी सम्यक्‌ आचरण के लिए प्रवृत्ति और 
निवृत्ति दोनों ही आवश्यक हैं । इतना ही वहीं, मनुष्य में इस बात का ज्ञान होना भी 
भावद्यक है कि कौन से कार्यों में प्रवृत्ति आवश्यक है और कौन से कार्यों में निवृत्ति । 
गीताकार का कहना है कि जिस व्यक्ति को प्रवृत्ति और चिवृत्ति की सम्यक दिशा का 
ज्ञान नहीं है, अर्थात्‌ जो यह नहीं जानता कि पृरुषार्थ के साधन रूप किस कार्य में प्रबृत्त 
होना उचित है भौर उसके विपरीत अनर्थ के हैतु किस कार्य से निवृत्त होता डचित 
है, वह आसुरी सम्पदा से युक्त है । जिसमें प्रवृत्ति और निवृत्ति के यथार्थ स्वरूप का 
ज्ञान नहीं है, ऐसे आसुरी प्रकृति के व्यक्ति में न तो शुद्धि होतो है, न सदाचार होता 
है और न सत्य होता है ।रै 
उपसंहार--इस प्रकार विवेष्य आचार-इर्शनों में प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों को 
स्वीकार किया गया है, फिर भी जैन-दर्शन का दृष्टिकोण निवृत्ति प्रधान प्रवृत्ति का है । 
8 के लिए प्रवृत्ति का विधान करता है । बौद्ध-दर्शन में निवृत्ति और प्रवृत्ति 
. गे सभान महत्त्व है। यद्यपि प्रारंभिक बौद्ध-दर्शन तिवृत्यात्मक प्रवृति के न 
समथक था। ग्रीता का दृष्टिकोण प्रवृत्ति प्रधान ह 


निवृत्ति का है। बह प्रवरि 
निवृत्ति का विधान करती है। जहाँ तक सामान्य व्यावहारिक जीवन की जा हे स्‍ 
ये सकल तब नव / हेंगें 


राध्ययत नि र्‌ 45 उदान ड़ ९८ ग्ीः त्ता ( ॥ 
द श० ) गे 4 ६ ७ 


श्ड२ जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शतों फा तुलवात्मक अध्ययन 


प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों को स्वीकार करना होगा । दोनों की अपनी-अपनी सीमाएं 
एवं क्षेत्र हैं, जिनका अतिक्रमण करने पर उनका लोकमंगलकारी स्वरूप नष्ट हो जाता 
है। निवृत्ति का क्षेत्र आन्तरिक एवं आध्यात्मिक जीवन है और प्रवृत्ति का क्षेत्र बाह्य 
एवं सामाजिक जीवन है। दोनों को एक-दूसरे के क्षेत्र का अतिक्रमण नहीं करना चाहिए। 
निवृत्ति उसी स्थिति में उपादेय हो सकती है जबकि वह निम्न सीमाओं का ध्यान रखेः- 
१. निवृत्ति को लोककल्याण की भावना से विमुख नहीं होना चाहिए । 
२. निवृत्ति का उद्देश्य मात्र अशुभ से निवृत्ति होनी चाहिए । 
३. निवृत्यात्मक जीवन में साधक की सतत जागरूकता होना चाहिए निवृत्ति मात्र 
आत्मपीड़न बनकर न रह जावे, वरन्‌ व्यक्ति के आध्यात्मिक विकास में सहायक 
भी हो १ 
इसी प्रकार प्रवृत्ति भी उसी स्थिति में उपादेय है जबकि वह निम्न सीमाओं का 
ध्यान रखें :-- 
१. यदि निवृत्ति और प्रवृत्ति अपनी-अपनी सीमाओं में रहते हुए परस्पर अविरोधी 
हों तो ऐसी स्थिति में प्रवृत्ति त्याज्य नहीं है । 
२. प्रवृत्ति का उद्देश्य हमेशा शुभ होना चाहिए । 
३. प्रवृत्ति में क्रियाओं का सम्पादन विवेकपुर्वक होना चाहिए । 
४. प्रवृत्ति राग-द्वेष अथवा मानसिक विकारों ( कषायों ) के वशीभत होकर नहीं 
की जानी चाहिए । 
इस प्रकार निवृत्ति और प्रवृत्ति अपनी मर्यादाओं में रहती हैं तो वे जहाँ एक ओर 
सामाजिक विकास एवं लोकहित में सहायक हो सकती हैं, वहीं दुसरी ओर व्यक्ति को 
आध्यात्मिक विकास की ओर भी ले जाती हैं । अशुभ से निवृत्ति और शुभ में प्रवृत्ति ही 
नैतिक आचरण का सच्चा भार्ग है ।* 


सामाजिक नेतिकता खण्ड 


भारतीय दर्शन में सामाजिक चेतना 
स्वहित बनाम लोकहित 
वर्णाश्रम-व्यवस्था 
स्वधर्म की अवधारणा 
सामाजिक नेतिकता के केन्द्रोय तत्त्व 
अहिसा 
अनाग्रह 


अनासवित (अपरियस्रह) 
सामाजिक धर्म 


९ भारतोय दर्शन में सामाजिक चेतना 
भारतीय दर्भ्नन में साम/जिक चेतना) का विकास 


भारतीय दार्शनिक चिन्तन में उपस्थित सामाजिक सन्दर्भो को समझने के छिए 
सर्वप्रथम हमें यह जान लेना चाहिए, कि केवल कुछ दार्शनिक प्रस्थान ही सम्पूर्ण भारतोय 
प्रज्ञा एवं भारतीय चिल्तन का प्रतिनिधित्व नहीं करते हैँ, इन दार्शनिक प्रस्थानों से हटकर 
भी भारत में दाशनिक चिन्तन हुआ है और उसमें अनेकानेक सामाजिक संदर्भ उपस्थित 
हैं। दूसरे यह कि भारतीय दर्शन मात्र बौद्धिक एवं सैद्धान्तिक ही नहों है, चह अनुभृत्या- 
त्मक एवं व्यावहारिक भी है; कोई भी भारतीय दर्शन ऐसा नहीं हैँ जो मात्र तत्त्वमीमां- 
सीय ( )थलण9अंप्ढ ) एवं ज्ञान-मीमांततीय ( छिरंश०४०/०६८४! ) चिन्तन से ही 
संतोष धारण कर छेता हो। उसमें ज्ञान ज्ञान के लिए नहीं, अपितु जीवन के सफल संचा- 
लग के लिए हैं। उसका मूल दुःख की समस्‍या में है। दुःख और दुःख-मुक्ति यही भारतीय 
दर्शन का 'अथ' और 'इति! है । बद्यपि तत्त्व-मीमांसा और ज्ञान-मीमांसा प्रत्येक भारतीय 
दाशंनिक प्रस्थान के महत्त्वपूर्ण अंग रहे हैं, किन्तु वे सम्यक्‌ जीवनदृष्टि के निर्माण और 
सामाजिक व्यवहार की शुद्धि के लिए है । भारतीय चिन्तन में दर्शन की धर्म और नीति 
से अवियोज्यता उसके सामाजिक सन्दर्भ को और भी स्पष्ट कर देती है। यहां दर्शन 
जानते को नहीं, अपितु जीते की वस्तु रहा है; वह मात्र ज्ञान नहीं, अनुभूति है और 
इसीलिए वह फिलासफी नहीं, दर्शन है, जीवन जीने का एक सम्यक दृष्टिकोण है । 
यद्यपि हमारा दुर्भाग्य तो यह रहा कि मध्य-युग में दर्शन साधकों और ऋषि मुनियों 
के हाथों से निकलकर तथा-कथित बुद्धिजीवियों के हाथों में चछा गया । फलत: उसमें 
ताकिक पक्ष प्रधान तथा अनुभूतिमूलक साथना एवं आचार-पक्ष गौण हो गया और 
हमारी जोवत-शैली से उसका रिश्ता घीरे-बीरे टुटता गया । 


सामाजिक चेतना के विकास की दृष्टि से भारतीय चिन्तन के प्राचीन युग को हम 
तोन भागों में वॉढ सकते हैं :-- 

९. चैंदिक युग, 

*. भऔपनिषदिक युग, एवं 

हे, जैन-बौद्ध युग 

वैदिक युग में जनमानस में सामाजिक चेतना को जाग्रत करने का प्रयत्न किया गया, 


हा भौपनिषदिक यु में सामाजिक चेतना के लिए दार्शनिक आधार का प्रस्तुतिकरण 


! गया और जैन-बौद्ध युग में सामाजिक सम्बन्धों के शुद्धकरण पर बल दिया गया । 
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१४६ ज्ञेन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


वैयक्तिकता और सामाजिकता दोनों ही मानवीय 'स्व' के अनिवार्य अंग हैं । 
पाइचात्य विचारक ब्रैंडले का कथन है कि मनुष्य नहीं है, यदि वह सामाजिक नहीं, 
किन्तु यदि वह मात्र सामाजिक ही है, तो वह पशु से अधिक नहीं है ! मनुष्य की 
मनुष्यता वैयक्तिकता और सामाजिकता दोनों का अतिक्रमण करने में हैं| वस्तुतः मनुष्य 
एक ही साथ सामाजिक और वैयक्तिक दोनों ही है । क्योंकि मानव व्यक्तित्व में राग- 
द्वेष के तत्त्व अनिवार्य रूप से उपस्थित हैँं। राग का तत्त्व उसमें सामाजिकता का विकास 
करता है, तो ह्वेप का तत्त्व उसमें वैयक्तिकता या स्व-हितवादी दृष्टि का विकास करता 
है । जब राग का सीमाक्षेत्र संकुचित होता है और ह्वेप का अधिक विस्तरित होता है, 
तो व्यक्ति को स्वार्थी कहा जाता हैं, उसमें वैयक्तिकता प्रमुख होती हैं| किन्तु जब राग 
का सीमाक्षेत्र विस्तरित होता है और द्वेप का क्षेत्र कम होता है, तब व्यक्ति परोपकारी 
या सामाजिक कहा जाता हैं। किन्तु जब वह वीतराग और वीतह्वेप होता है, तब वह 
अतिसामाजिक होता हैं । किन्तु अपने और पराये भाव का यह भ्तिक्रमण असामाजिक नहीं 
है । वीतरागदा की साधना में अनिवार्य रूप से 'स्व' की संक्रुचित सीमा को तोड़ना होता 
है । अतः ऐसी साधना अनिवार्य छप से असामाजिक तो नहीं हो सकती हैं । साथ ही 
मनुष्य जब तक मनुष्य है, दह वीतराग नहीं हुआ है, तो स्वभावतः: ही एक सामाजिक 
प्राणी है। अतः कोई भी धर्म सामाजिक चेतना से विमुख होकर जीवित नहीं रह सकता । 
वेदों एवं उपनिषदों में सामाजिक चेतना 
भारतीय चिन्तन की प्रवर्तक बैदिक धारा में सामाजिकता का तत्त्व उसके प्रारम्भिक 
काल से हो उपस्थित है । वेदों में सामाजिक जीवन की संकल्पना के व्यापक सन्दर्भ हैं । 
वैदिक ऋषि सफल एवं सहयोगपूर्ण सामाजिक जीवन के लिए अभ्यर्थना करते हुए कहता हैं 
कि 'संगच्छष्व॑ संवदध्व॑ सं वो मनांसि जानताम्‌'--नतु म मिलकर चलो, मिलकर बोलो, 
“तुम्हारे मन साथ-साथ विचार करें; अर्थात्‌ तुम्हारे जीवन व्यवहार में सहयोग, तुम्हारी 
६ वाणी में समस्व॒रता और तुम्हारे विचारों में समानता हो ।" आगे पुनः वह कहता है: 
समानो मन्त्र: समिति: समानी, 
समान मनः सहतित्तमेषाम्‌ 
समानी व आकृति: समाना हृदयानि व: | 
समानमस्तु वो मनो यथा ३: सुसहासति ॥। 


भर्थात्‌ आप सबके निर्णय समान हों, आप सबकी सभा भी सबके लिए समान हो, 
भर्थात्‌ सबके प्रति समान व्यवहार करे | आपका मन भी समान हो और आपकी चित्त- 
£ वृति भी समान हो, आपके संकल्प एक हों, आपके हृदय एक हों, आपका मन भी एक- 
रूप हो ताकि आप मिलजुल कर अच्छी तरह से कार्य कर सकें ।* सम्भवतः सामाजिक 
जीवन एवं समाज-तनिष्ठा के परिप्रेक्ष्य में वैदिक युग के भारतीय चिन्तक के ये सबसे महत्त्व- 
पूर्ण उद्‌गार हैं । वैदिक ऋषियों का ृण्वंतो विश्वमार्यम्‌! के रूप में एक सुसभ्य एवं सुसंस्कृत 
आनव-समाज की रचना का मिशन तभी सफल हो सकता था जबकि वे ्भ्त 


| 
१, ऋग्वेद १०१९१॥२ २. वही, १०१९३२३-४ 





भारतोय दर्शन में सामाज्ञिक चेतना र४७ 
समाज-निष्ठा के बीज का वपन करते । सहयोगपूर्ण जीवच-शैली उनका मूल मंतव्य था । 
प्रत्येक अवसर पर शांति-पाठ के माध्यम से वे जन-जन में सामाजिक चेतना के विकास 
का प्रयास करते थे । वे अपने शांति-पाठ में कहते थेः--- 


3$ सह नाववतु सह नो भुनक्तु सह वीर्य करवावहै, 
तेजस्विनावधीतमस्तु मा विद्विपावह ।' 


हम सब साथ-साथ रक्षित हों, साथ-साथ पोषित हों, साथ-साथ सामर्थ्य को प्राप्त 
हों, हमारा अध्ययन तेजस्त्री हो, हम आपस में विद्वेप न करें । वैदिक समाज दर्शन का 
भादर्श था--'शत-हस्त: समाहर, सहस्रहस्त: सीकर! सैकड़ों हाथों से इकट्ठा करो और 
हजार हाथों से बाँटो । किन्तु यह बाँटने की बात दया या कृपा नहीं है अपितु सामाजिक 
दायित्व का बोध है । क्योंकि भारतीय चिंतन में दान के लिए संविभाग शब्द का प्रयोग 
होता रहा है, इसमें सम वितरण या सामाजिक दायित्व का बोध ही श्रमुख है, पा, 
दया, करुणा ये सब गौण हैं। आचार्य शंकर ने दान की व्याख्या की है 'दानं संविभागं' । 
जैन दर्शन में तो अतिथि-संविभाग के रूप में एक स्वतन्त्र ब्रत की व्यवस्था की गई है। 
संविभाग शब्द करुणा का प्रतीक न होकर सामाजिक अधिकार का प्रतीक है | वैदिक 
ऋषियों का निष्कर्ष था कि जो अकेला खाता है वह पापी है (केवछादो भवति केवलादी) 
जैन दार्शनिक भी कहते थे “असंविभागी न हु तस्स मोवेखो” जो सम-विभागी नहों है 
उसकी मुवित नहीं होगी । इस प्रकार हम वैदिक युग में सहयोग एवं सहजीवन का 
संकल्प उपस्थित पाते हैं । किन्तु उसके लिए दार्शनिक आधार का प्रस्तुतिकरण औप- 
निषदिक चिन्तन में ही हुआ हैं। औपनिषदिक ऋषि 'एकस्तथा सर्वभूतान्तरात्मा” 'सर्व॑ 
खल्विदं ब्रह्म / तथा ईशावास्यमिदं सर्वम्‌' के रूप में एकत्व की अनुभूति करने छगा। 
ओऔपनिषदिकचिन्तन में वैयक्तिकता से ऊपर उठकर सामाजिक एकता के लिए असभेद- 
निष्ठा का सर्वोत्क्रष्ठ तात्विक आधार प्रस्तुत किया गया। इस प्रकार जहाँ बेदों की 
समाज-भिष्ठा बहिशुखी थी, वही उपनिषदों में आकर अन्तर्मखी हो गयी । भारतीय 
दर्शन में यह अभेद-निष्ठा ही सामाजिक एकत्व की चेतना एवं सामाजिक समता का 
आधार बनी है । ईशावास्योपनिपद्‌ का ऋषि कहता था!--- 
यस्तु ,सर्वाणि सूतान्यात्मन्येवानुपश्यति । 
सर्वमूतेषु चात्मानं ततो न विजुगुप्सते ॥४ 
जो सभी प्राणियों को अपने में और अपने को सभी प्राणियों में देखता है वह अपनी 


इस एकात्मता की अनुभूति के कारण किसी से घृणा नहीं करता हैं। सामाजिक जीवन के 


विकास का आधार एकात्मता की अनुभूति है और जब एकात्मता की दृष्टि का विकास हो 
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१. त्तैत्तिरीय आरण्यक ८२ २, ईश ६ 


१४८ जन, बीद्ध तथा गोता के आचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


जाता हैँ तो घृणा और विद्वेष के तत्त्व स्वतः समाप्त हो जाते हैं । इस प्रकार जहाँ एक 
ओर औपनिषदिक ऋषियों ने एकात्मता की चेतना को जाग्रनत कर सामाजिक जीवन के 
विनाशक घृणा एवं विद्वेप के तत्त्वों को समाप्त करने का प्रयास किया, वही दूसरी ओर 
उन्होंने सम्पत्ति के वैयक्तिक अधिकार का निरसन कर ईइ्वरी सम्पदा अर्थात्‌ सामूहिक 
सम्पदा का विचार भी प्रस्तुत किया । ईशावास्योपनिपद्‌ के प्रारम्भ में ही ऋषि कहता हैं : 


ईशावास्यमिद॑ सर्व यत्किज्च जगत्यां जगतू । 
तेन त्यकतैन भुज्जीथा मा गृध: कस्यस्विद्धनम्‌ ॥।) 


अर्थात्‌ इस जग में जो कुछ भी है वह सभी ईश्वरीय है ऐसा कुछ भी नहीं है, जिसे 
वैयक्तिक कहा जा सके । इस प्रकार इलोक के पूर्वार्द्ध में वैयक्तिक अधिकार का निरसन 
करके समष्टि को प्रधानता दी गई हैं । इलोक के उत्तरार्द्ध में व्यक्ति के उपभोग एवं 
संग्रह के अधिकार को मर्यादित करते हुए कहा गया कि प्रकृति की जो भी उपलब्धियाँ 
हैं उनमें दूसरीं (अर्थात्‌ समाज के दूसरे सदस्यों) का भी भाग हैं । अतः उनके भाग को 
छोड़कर ही उनका उपयोग करो, संग्रह या लालच मत करो क्योंकि सम्पत्ति किसी एक 
की नहीं है । सम्भवतः सामाजिक चेतना के विकास के लिए इससे अधिक महत्त्वपूर्ण 
दूसरा कथन नहीं हो सकता था । यही कारण था कि गांधी जी ने इस इलोक के सन्दर्भ 
« में कहा था कि भारतीय संस्क्ृति का सभी कुछ नष्ट हो जाये किन्तु यह इलोक बना रहे 
तो यह अकेला ही उसकी अभिव्यक्ति में समर्थ है। तिन त्यक्तेन भूंजीथा:' में समग्र 
सामाजिक चेतन। केन्द्रित दिखाई देती है । 


गीता में सामाजिक चेतना 


यदि हम उपनिषदों से महाभारत और उसके ही एक अंश गीता की ओर आते हैं 
तो यहाँ भी हमें सामाजिक चेतना का स्पष्ट दर्शन होता है । महाभारत तो इतना व्यापक 
ग्रन्थ है कि उसमें उपस्थित समाज-दर्शन पर एक स्व॒तन्त्र महानिबन्ध लिखा जा सकता 
है । सर्वप्रथम महाभारत में हमें समाज की आंगिक संकल्पना का वह सिद्धान्त परिलक्षित 
होता हैं, जिस पर पाश्चात्य चिन्तन में सर्वाधिक बल दिया गया है। गीता भी इस 
एकात्मता की अनुभूति पर बल देतो है । गीताकार कहता हैं कि-- 
आत्मौपम्येन सर्वत्र सम॑ पश्यति योछडर्जुन । 
सुख वा यदि वा दुःखं स योगी परमोमतः ॥* 
अर्थात्‌ जो सुख दुःख की अनुभूति में सभी को अपने समान समझता है वही सच्चा 
योगी है । सात्र इतना ही नहीं, वह तो इससे आगे यह भी कहता है कि सच्चा दर्शन 
था ज्ञान वही है जो हमें एकात्मता की अनुभूति कराता है---अविभवतत विभकतेपु तउज्ञानं 


हु 





१, ईश १ २. गीता ६३२ 


भारतोय दर्शन में सामाजिक चेतना श्ष्र्‌ 
विद्धि सात्विकम्‌ !” वैयक्तिक विभिन्‍नताओं में भी एकात्मता की अनुभूति ही ज्ञान की 
सात्विकता और हमारी समाज-निष्ठा का एक मात्र आधार है। सामाजिक दृष्टि से 
गीता 'सर्वभृत-हिते रता:' का सामाजिक आदर्श भी प्रस्तुत करती हैं! अनासक्त भाव 
से युक्त होकर छोक-कल्याण के लिए कार्य करते रहना ही गीता के समाज-दर्शन का 
मूल मन्तव्य है। श्रीकृष्ण स्पष्ट रूप से कहते हैं-- 
ते प्राप्तुर्वाच्ति मामेव सर्वभृतहितेरता-' 

मात्र इतना ही नहीं, गीता में सामाजिक दायित्वों के निर्वहत पर भी पूरा-पूरा वर 
दिया गया है जो अपने सामाजिक दायित्वों को पूर्ण किये बिना भोग करता है वह 
गीताकार की दृष्टि में चोर (स्तेत एवं सः ३३१२) । साथ हो जो मात्र अपने लिए पकाता 
हैं वह पाप का ही अर्जन करता है। (भुंजते ते त्वधं पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ 
३१३) | गीता हमें समाज में रहकर ही जीवन जीने की शिक्षा देतो हैँ इसलिए उसने 
संन्यास की चवीत परिभाषा भी प्रस्तुत की है । वह कहती है कि-- 


काम्यानां कर्मणां न्यास संन्‍्यासं कवयो विदु:'* 


काम्य अर्थात्‌ स्वार्थ युक्त कर्मों का त्याग ही संन्यास है, केवल निरग्ति और निष्क्रिय 
हो जाना संन्यास नहीं है । स््वे संन्‍्यासी का छक्षण है समाज में रहकर लोककल्याण * 
के लिए अनासक्त भाव से कर्म करता रहे । 
अनाश्रित: कर्मफल कार्य करोति यः। 
स संस्यास च योगी च न तिरग्नि न॑ चाक्रियः ॥३ 
गीता में श्रीकृष्ण कहते हैं कि लोक-शिक्षा को चाहते हुए कर्म करता रहे (कुर्यात्‌ 
विदान्‌ तथा असकतः चिकीर्षु: छोकसंग्रहम्‌) ।४ गीता में गुणाक्षित कर्म के आधार पर 
पर्ण-व्यवस्था का जो आदर्श प्रस्तुत किया था वह भी सामाजिक्न दृष्टि से कर्तव्यों एव 
दायित्वों के विभाजतर का एक महत्त्वपूर्ण कार्य था, यद्यपि भारतीय समाज का यह्‌ 
इुभाग्य था कि गुण अर्थात्‌ वैयक्तिक योग्यता के भआधार पर कर्म एवं वर्ण का यह 
विभाजन किल्हीं निहित स्वार्थों के कारण जन्मना बना दिया गया | वस्तुतः वेदों में 
पैवे स्वयं गीता में भी जो बिराट्‌ पुरष के विभिन्‍न अंगों से उत्पत्ति के रूप में बर्णों 
की अवधारणा हूँ वह अन्य कुछ नहीं अपितु समाज-पुरुष के विभिन्‍न अंगों को अवधारणा 
हैं ओर किसी सीमा तक समाज के आंगिकता सिद्धांत का ही प्रस्तुतीकरण है । 
सामाजिक जीवन में विषमता एवं संघर्ष का एक महतल्वपुर्ण कारण सम्पत्ति का 


अधिकार है । श्रीमदुभागवत भी ईशावास्थोपनियद्‌ के समान हो सम्पत्ति पर व्यक्ति के 

अधिकार को अस्वीकार करती हैं। उसमें कहा गया है:-- 

जे पल लक त5८त5३++++35३+5०+ २-5 हु 
६. गाता १राड २ वही, श्टार ३. वही, है१ ४, वही, ३२५ 


१५० जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदरशंनों का तुलनात्मक अध्ययन 


यावत्‌ ज्ियेत जठरं, तावत्‌ स्वत्वं देहिनाम्‌ । 
अधिको योअभिमन्येत, स स्तेनों दण्डमहंति ।।' 


अर्थात्‌ अपनो देहिक आवश्यकता से अधिक सम्पदा पर अपना स्वत्व मानना सामा- 
जिक दृष्टि से चोरी है, अनधिकृत चेष्टा है। आज का समाजवाद एवं साम्यवाद भी इसी 
आदर्श पर खड़ा है, योग्यता के अनुसार कार्य और आवश्यकता के अनुसार वेतन की 
उसकी धारणा यहाँ पूरी तरह उपस्थित है। भारतीय चिन्तन में पुण्य और पाप का, 
जो वर्गीकरण है, उसमें भी सामाजिक दृष्टि ही प्रमुख है | पाप के रूप सें जिन दुर्गुणों 
का और पुण्य के रूप में जिन सदगुणों का उल्ठेख है उनका सम्बन्ध वैयक्तिक जीवन 
की अपेक्षा सामाजिक जीवन से अधिक है । पुण्य और पाप की एक्र मात्र कसौटो है-- 
किसी कर्म का छोक-मंगल में उपयोगी या अनुपयोगी होता । कहा भो गया है:-- 

'परोपकाराय पुण्याय, परापाय परपीडनम्‌! 

जो लोक के लिए हितकर है कल्याणकर हैँ, वह पुण्य है और इसके विपरीत जो भी 
दूसरों के लिए पीड़ा-जनक है, अमंगलकर हैँ वह पाप हैं । इस प्रकार भारतीय चिन्तन 
में पुण्य-पाप की व्याख्याएँ भी सामाजिक दृष्टि पर ही आधारित हैं । 


जेन एवं बौद्धधर्म में सामाजिक चेतना 
यदि हम[निवर्तक धारा के समर्थक जैनधर्म एवं वौद्धधर्म को ओर दृष्टिपात करते हैं तो 
प्रथम दृष्टि में ऐसा लगता है कि इनमें समाज की दृष्टि की उपेक्षा की गई है। सामान्यतया 
यह माना जाता हूँ कि निवृत्ति-पअ्रवार्न दर्शन व्यक्ति-परक और प्रवृत्ति-प्रधान दर्शन समाज- 
परक होते हैं। किन्तु मान लेना कि भारतीय चिन्तन की निवर्तक घारा के समर्थक जैन, वौद्ध 
आदि दर्शन असामाजिक है या इन दर्शनों में सामाजिक संदर्भ का अभाव है, नितान्‍्त भ्रम 
होगा। इनमें भी सामाजिक भावना से पराइ्मुखता नहों दिखाई देती है । ये दर्शन इतना 
तो अवश्य मानते हैं कि चाहे वैयक्तिक साधना की दृष्टि से एकांकी जीवन लाभप्रद 
हो सकता हैं किन्तु उस साधना से प्राप्त सिद्धि का उपभोग सामाजिक कल्याण की दिशा' 
में ही होना चाहिए । महावीर और बुद्ध का जीवन स्वयं इस बात का साक्षी हैँ कि 
दे ज्ञान-प्राप्ति के पश्चात्‌ जीवन-पर्यच्त छोक-मंगल के लिए कार्य करते रहे । यद्यपि 
इन लिवृत्तिप्रधात दर्शनों सें जो सामाजिक सन्दर्भ उपस्थित हैं, वे थोड़े भिन्न प्रकार के 
अवश्य हैं । इनमें मूलतः सामाजिक सम्बन्धों की शुद्धि का प्रयास परिलक्षित होता है । 
सामाजिक सन्दर्भ की दृष्टि से इनमें समाज-रचना एवं सामाजिक दायित्वों की निर्वहण 
की अपेक्षा समाज-जीवन को दृपित बनाने वाले तत्त्वों के विरसन पर बल दिया गया है । 
जैन-दर्शन के पंच महात्रत, वौद्ध दर्शन के पंचशील ओर योग दर्शन के पंचयमों का 





१, श्रीमज्भागवत ७/१४।८ 


भारतोय दर्शन में सामाजिक चेतना १५१ 
सम्बन्ध अनिवार्यतया हमारे सामाजिक जीवन से ही है। प्रश्नव्याकरणसूत्र नामक 
जैन आगम में कहा गया हैं कि 'तीर्थकर का यह सुकथित प्रवचन सभी प्राणियों के रक्षण 
एवं करुणा के लिए है। पांचों महात्रत सर्वप्रकार से लोकहित के लिए ही है ।' हिंसा, 
झूठ, चोरी, व्यभिचार, संग्रह (परियग्रह) ये सब वैयक्तिक नहीं, सामाजिक जीवन की 
दृष्प्रवृत्तियाँ हैं। ये सब दूसरों के प्रति हमारे व्यवहार से संबंधित हैं । हिंसा का अर्थ है 
किसी अन्य की हिंसा, असत्य का मतलब हैँ किसी अन्य को गलत जानकारी देना, चोरी 
का अर्थ है किसी दूसरे की सम्पत्ति का अपहरण करना, व्यभिचार का मतलब है 
सामाजिक मान्यताओं के विरुद्ध यौत सम्बन्ध स्थापित करता, इसी प्रकार संग्रह या 
परिग्रह का भर्थ है समाज में आथिक विषमता पैदा करना | क्या समाज जीवन के 
अभाव में इनका कोई अर्थ या संदर्भ रह जाता है ? अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य एवं 
अपरिग्रह की जो मर्यादायें इन दर्शनों ने दीं वे हमारे सामाजिक सम्बन्धों की शुद्धि के 
लिए ही हैं । 
इसी प्रकार जैन, बौद्ध और योग दर्शनों की साधना पद्धति में समान रूप से प्रस्तुत 
मैत्री, प्रमोद, करणा और मध्यस्थ भावनाओं के आधार पर भी सामाजिक संदर्भ को 
स्पष्ट किया जा सकता है । जैनाचार्य अमितगति इन भावनाओं की अभिव्यक्ति निम्त 
शब्दों में करते हैं:-- 
संत्वेषु मैत्री गुणीपु प्रमोदं, व्लिष्टेयु जीवेपु कृपापरत्वम्‌ । 
मध्यस्थभावं॑ विपरीतवृत्तो सदा मसात्मा विदधातु देव ॥* 
है प्रभु, हमारे मनों में प्राणियों के प्रति मित्रता, गुणीजनों के प्रति प्रमोद, दुखियों के प्रति 
करुणा तथा दुष्ट जनों के प्रति मध्यस्थ भाव सदा विद्यमान रहें ।!” इस प्रकार इव भाव- 
माओं के माध्यम से समाज के विभिन्‍न प्रकार-के व्यक्तियों से हमारे सम्बन्ध किस प्रकार 
के हों यही स्पष्ट किया गया है। समाज में दूसरे छोगों के साथ हम किस प्रकार जीवन 
जियें यह हमारी सामाजिकता के लिए अति आवश्यक है और इन दर्शनों में इस प्रकार 
से व्यक्ति को समाज-जीवन से जोड़ने का ही प्रयास किया गया हैं । इन दर्शनों का हृदय 
रिक्त नहीं है । इनमें प्रेम और करुणा की अटूठ घारा वह रही है । तोर्थकर की वाणी 
शे प्रस्फुटन ही लोक की करुणा के लिए होता हैँ (समेच्च छोये खेयन्ने पव्बइये) । 
इसीलिए तो आचार्य समन्तभद्र लिखते हैं---सर्वापदामसन्तकरं सिरनन्‍्त॑ सर्वोदय तीर्थमिद्द 
तवेब', हैं प्रभो आपका अनुशासन सभी दुःखों का अन्त करने वाला और सभी का 
कल्याण (सर्वोदय) करने वाला है ।” जैन आगमों में प्रस्तुत कुल-धर्म, ग्राम-धर्म, नगर- 
पमे, राष्ट्र-र्म एवं गण-बधर्म भी उसको समाज-सापेक्ष ता को स्पष्ट कर देते हैं । ज्रिपि- 
उक में भो अनेक संदर्भो में व्यक्त के विविध सामाजिक सम्बन्धों के आदशों का चित्रण 


१. प्रश्नव्याकरण १११२१-२२ २. सामायिक पाठ (अमितग्रति) 


१५२ जैन, वोद्ध तथा गीत के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


किया गया है । पारिवारिक और सामाजिक जीवन में हमारे पारस्परिक सम्बन्धों को 
सुमघुर एवं समायोजनपूर्ण बनाने तथा सामाजिक टकराव के कारणों का विइलेषण कर 
उन्हें दूर करने के लिए इन दर्शनों का महत्वपूर्ण योगदान है । 

वस्तुत: इन दर्शनों में आचार शुद्धि पर वर देकर व्यक्ति सुधार के माध्यम से 
समाज-सुधार का मार्ग प्रशस्त किया । इन्होंने व्यक्ति को समाज का केन्द्र माना और 
इसलिए उसके चरित्र के निर्माण पर बल दिया । वस्तुतः इन दर्शनों के युग तक समाज- 
रचना का कार्य पूरा हो चुका था अतः इन्होंने मुख्य रूप से सामाजिक बुराइयों को 
समाप्त करने का प्रयास क्रिया और सामाजिक सम्स्धों को शुद्धि पर बल दिया । 


रागात्मकता और समाज 


सम्भवतः इन दर्शनों को जिन आधारों पर सामाजिक जीवन से कटा हुआ माना 
जाता है उनमें प्रमुख हैं---राग यथा आसक्ति का प्रह्मण, संन्यास या निवृत्तिमार्ग की 
प्रधानता तथा मोक्ष का प्रत्यय । ये ही ऐसे तत्त्व हैं जो व्यक्ति को सामाजिक जीवन 
से अलग करते हैँ । अतः भारतीय संदर्भ में इन प्रत्ययों को सामाजिक दृष्टि से समीक्षा 
आवश्यक है । 
सर्वप्रथम भारतीय दर्शन भासक्ति, राग या तृष्णा की समाप्ति पर ५ बल देता है, 
किन्तु प्रश्न यह हैं कि क्या आसक्ति या राग से ऊपर उठने की बात सामाजिक जीवन 
से अलग करती हैं । सामाजिक जीवन का आघार पारस्परिक सम्बन्ध है और सामान्य“ 
तया यह माना जाता है कि राग से मुक्ति या आसक्ति की समाप्ति तभी सम्भव हैं 
जवकि व्यक्ति अपने को साम्राजिक जीवन से या पारिवारिक जीवन से अलग कर ले | 
किन्तु यह एक भ्रान्त घारणा ही है । न तो सम्बन्ध तोड़ देने मात्र से राग समाप्त हो 
जाता है, त राग के अभाव मात्र से संबंध टूट जाते हैं, वास्तविकता तो यह है, कि राग 
या आसक्ति की उपस्थिति में हमारे यथार्थ सामाजिक संबंध ही नहीं बन पाते । सामा- 
जिक जीवन और सामाजिक संबंधों की विषमता के मूल में व्यक्ति की राग-भावना ही 
काम करती हैं। सामान्यतया राग द्ेप का सहगामी होता हैं और जब सम्बन्ध राम-द्वेप 
के आधार पर खड़े होते हैं तो इन संबंधों से टकराहुट एवं विषमता स्वाभाविक रूप से 
उत्पन्न होती है । वोधिचर्यावतार में आचार्य शान्तिदेव लिखते हैं:-- 
उपद्रवा ये च भवन्ति लोके यावन्ति दुःखानि भयानि चैव । 
सर्वाणि तान्यात्मपरिग्रहेण तत्‌ कि ममानेन परियग्रहेण ॥ 
आत्मानमपरित्यज्य दुःखं त्यवतुं| न शकक्‍यते । 
यथार्निमपरित्यज्य दाह त्यक्तुं न शकक्‍यते ॥। 
संसार के सभी दुःख जौर भय एवं तज्जन्य उपद्रव ममत्व के कारण होते हैं ॥ जब 
भमत्व बुद्धि का परित्याग नहीं किया जाता तब तक इन दुःखों की समाप्ति सम्भव नहीं 


भारतोय दर्शन में सामाजिक चेतना १५३ 
है । जैसे अग्नि का परित्याग किये बिता तज्जन्य दाहु से बचना असम्भव है । राग हमें 
सामाजिक जीवन से जोड़ता नहीं है, अपितु तोड़ता ही हैं! राग के कारण मेरा या 
ममत्व भाव उत्पन्न होता है । मेरे संबंधी, मेरी जाति, मेरा धर्म, मेरा राष्ट्र ये विचार 
विकसित होते हैं और उसके परिणामस्वरूप भाई-भतीजावाद, जातिवाद साम्प्रदायिकता 
और संकुचित राष्ट्रवाद का जन्म होता है। आज मानव जाति के सुमधुर सामाजिक 
सम्बन्धों में ये ही सबसे अधिक बाधक तत्त्व हैं। ये मनुष्य को पारिवारिक, जातीय, 
साम्प्रदायिक और राष्ट्रीय क्षुद्र स्वार्थों से ऊपर नहीं उठने देते दूँ । वे ही भाज की 
विषमता के मूल कारण हैं । भारतीय दर्शन ने राग या आसकित के प्रहण पर वल देकर 
सामाजिकता की एक यथार्थ दृष्टि ही प्रदान की है। प्रथम तो यह कि राग किसी पर 
होता है और जो किसी पर होता है वह सब पर नहीं हो सकता हैं। अतः राग पे ऊपर 
उठे विना या आसवित को छोड़े बिना सामाजिकता की सच्ची भूमिका प्राप्त नहीं की 
जा सकती । सामाजिक जीवन की विषमताओं का मूल स्व! की संकुचित सीमा ही है । 
व्यक्ति जिसे अपना मानता है उसके हित की कामना करता है और जिसे पराया 
मानता है उसके हित की उपेक्षा करता है। सामाजिक जीवन में शोषण, क्रूर व्यवहार, 
पृणा आदि सभी उन्हीं के प्रति किये जाते हैं, जिन्हें हम अपना नहीं मानते हैं । यद्यपि 
सह बडा कठिन कार्य है कि हम अपवो राग्रात्मकता या ममत्ववृत्ति का पूर्णतया विसर्जन 
कर सके किन्तु यह भी उतना ही सत्य है कि उसका एक सीमा तक विसर्जन किये 
विन्ा अपेक्षित सामाजिक जीवन का विकास नहीं हो सकता। व्यक्ति का ममत्व चाहे 
वह व्यवितगत जीवन, पारिवारिक जीवन या राष्ट्र की सीमा तक विस्तृत हो, हमें 
स्वार्थ-भावना से ऊपर नहीं उठने देता । स्वहिंत की वृत्ति चाहे वह परिवार के प्रति हो 
ता राष्ट्र के प्रति, समान रूप से सामाजिकता की विरोधी ही सिद्ध होती है। उसके 
होते हुए सच्चा सामाजिक जीवन फलित नहीं हो सकता । जिस प्रकार परिवार के प्रति 
समत्व का सघन रूप हममें राष्ट्रीय चेतता का विकास नहीं कर सकता उसी प्रकार 
राष्ट्रीयता के प्रति भी ममत्व सच्ची मानवीय एकता में सहायक सिद्ध नहीं हो सकता । 
'प भ्रकार हम देखते हैं कि व्यक्ति जब तक राग या आसक्ति से ऊपर नहीं उठता तब 
तक ज्ञामाजिकता का सद्भाव सम्भव नहीं हो सकता । समाज त्याग एवं समर्पण के 
यार पर खड़ा होता है अतः बीतराग या अनासक्त दृष्टि ही सामाजिक जीवन के लिए 
चाल्तविक आधार प्रस्तुत कर सकती है और सम्पूर्ण भानव-जाति में सुमधूर सामाणिक 
पे्वन्चों का निर्माण कर सकती है ) यदि हम सामाजिक सम्बन्धों में उत्पल्त होने बाढी 
विपमता एवं टकराहट के कारणों का विड्छेषण करें तो उसके मूल में हमारी आसक्ति 
+ए दागात्मकता ही प्रमुख है । आसबित, ममत्व भाव या राग के कारण ही मनुष्य में 
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संग्रह, आवेश और कपटठाचार के तत्त्व जन्म लेते हैं। अतः यह कहना उचित ही होगा 
कि इन दर्शनों ने राग या आसक्ति के प्रह्याण पर बल देकर सामाजिक विपमताओं को 
समाप्त करने एवं सामाजिक समत्व की स्थापना करने में महत्त्वपूर्ण सहयोग दिया है । 
समाज त्याग एवं समपंण पर खड़ा होता हैं, जीता हैं और विकसित होता है, यह 
भारतीय चिन्तन का महत्वपूर्ण निष्कर्ष है । वस्तुतः आसक्ति या राग तत्त्व की उपस्थिति 
में सच्ची सार्वभौम सामाजिकता फलित नहीं होती है । 


सामाजिकता का आधार राग या विवेक ? 


सम्भवतः यहाँ यह प्रश्न उपस्थित किया जा सकता हैँ कि राग के अभाव में सामा- 
जिक सम्बन्धों को जोड़ने वाला तत्त्व क्या होगा ? राग के अभाव से तो सारे सामाजिक 
सम्बन्ध चरमरा कर टूट जायेंगे । रागात्मकता ही तो हमें एक-दुसरे से जोड़ती हैं । 
अतः राग सामाजिक-जीवन का एक आवद्यक तत्त्व हैँ। किल्‍्तु मेरी अपनी विनम्न 
धारणा में जो तत्त्व व्यक्ति को व्यक्ति से या समाज से जोड़ता है, वह राग नहीं, विवेक 
है । तत्त्वार्थयूत्र में इस बात की चर्चा उपस्थित की गई है कि विभिन्‍न द्रव्य एक-दूसरे 
का सहयोग किस प्रकार करते हैं। उसमें जहाँ पुद्गलूनद्रब्य को जीव-द्रव्य का 
उपकारक कहा गया है, वहीं एक जीव को दूसरे जीवों का उपकारक कहा गया है 
'परस्परोपग्रहो जीवानाम्‌'? । चेतन-सत्ता यदि किसी का उपकार या हित कर सकती है, 
तो चेतन-सत्ता का ही कर सकती है । इस प्रकार पारस्परिक हित-साधन यह जीव का 
स्वभाव है और यह पारस्परिक हित-साधन की स्वाभाविक वृत्ति ही मनुष्य की सामा- 
जिकता का आधार है । इस स्वाभाविकनवृत्ति के विकास के दो आधार हैं--एक 
रागात्मक और दूसरा विवेक । रागात्मकता हमें कहीं से जोड़ती है, तो कहीं से तोड़ती 
भी हूँ । इस प्रकार रागात्मकता के आधार पर जब हम किसी को अपना मानते हैं, तो 
उसके विरोधी के प्रति “पर” का भाव भी आ जाता है । राग हेष के साथ ही जीता 
हैं। वे ऐसे जुड़वा शिशु हैं, जो एक साथ उत्तन्न होते हैं, एक साथ जीते हैं और एक 
साथ मरते भी हैं । राग जोड़ता है, तो हेष तोड़ता है । राग के आधार पर जो भी 
समाज खड़ा होगा, तो उसमें अनिवार्य रूप से वर्गमेद और वर्णमेद रहेगा ही । सच्ची 
सामाजिक-चेतना का आधार राग नहों, विवेक होगा । विवेक के आधार पर दायित्व- 
बोध एवं कर्तव्य-बीध की चेतना जागृत होगी । राग की भाषा अधिकार की भाषा हैं, 
जवकि विवेक की भाषा कर्तव्य की भाषा है । जहाँ केवल अधिकारों की वात होती हैं, 
वहाँ केवल विकृत सामाजिकता होती हैं । स्वस्थ सामाजिकता अधिकार का नहीं, 
कर्तव्य का बोध कराती हैं और ऐसी सामाजिकता का आधार 'विवेक' होता है, कर्तव्य- 
बोध होता है । जैन-धर्म ऐसी ही सामाजिक-चेतवा को तिमित करना चाहता हैँं। जब 
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गत में १५५ 
भारतीय दर्शन में सामाथिक चेतना 


विवेक हमारी सामाजिक-चेतना का आधार बनता हैं, तो मेरे और तेरे की, अपने और 
पराये की चेतना समाप्त हो जाती हैं। सभी आत्मवत्‌ होते हैं) जन-धम्म ने भहिसा 
को जो अपने धर्म का आधार माना है, उसका आधार यही भात्मवत्‌ दृष्टि है। 


सामाजिक जोवन के बाधक तत्त्व अहँकार और कषाय 


सामाजिक सम्बन्ध में व्यक्ति का अहंकार भी बहुत कम महत्त्वपूण काय करता हू 
शासन की इच्छा या आधिपत्य की भावना इसके प्रभुख तत्त्व हैं, इनके कारण भी सामा- 
जिक-जीवन में विषमता उत्पन्न होती है। शासक और शाप्तित अथवा जातिभेंद एवं 
रंगमेद आदि की श्रेष्ठता-निम्नता के मूल में यही कारण है । वंतमात में बड़े राष्ट्र 
में जो अपने प्रभावक क्षेत्र बनाने की प्रवृत्ति है, उसके मूल में भी अपने राष्ट्रीय अहूं 
की पुष्टि का प्रयत्त है । स्वतल्त्रता के अपहार का प्रइन इसी स्थिति में होता है रा 
व्यक्ति के मन में आधिपत्य की वृत्ति या शासन की भावना उद्बुद्ध होती हैं, तो वह 
दुसरे के अधिकारों का हनन करता है, अपहरण करता है। जैन-दर्शन अहंकार (मान) 
प्रत्यय के विगलत के द्वारा सामाजिक प्रतन्ब्रता को समाप्त करता है। दुधरी ओर जैन- 
दर्शन का अहिसा-सिद्धान्त भी सभी प्राणियों के समान अधिकारों को स्वीकार करता 
है! अधिकारों का हनन भी एक प्रकार की हिंसा है। अतः अहिंसा का सिद्धान्त स्व- 
तत्त्रता के सिद्धान्त के साथ जुड़ा हुआ है | जैच एवं बौद्ध-दर्शत एक ओर अहिसा-सिद्धांत 
के आधार पर व्यवितगत स्वतस्त्रता का पूर्ण समर्थन करते हैं, वहीं दूसरी ओर समता 
के आधार पर वर्गभेंद, जातिभेद, एवं ऊँच-नीच की भावना को समाप्त करते हैं । 
सामाजिक जीवव में विपमता उत्पन्न होने के चार मूलभूत कारण हैं:--!. संग्रह 
(लोभ), २. आवेश (क्रीध), ३. गर्व (बड़ा मातना) और ४. माया (छिपाना) । जिक्हें 
जैन-धर्म में चार कषाय कहा जाता है। ये चारों अछग-अरूग रूप में सामाजिक-जीवन में 
विपमता, संघर्ष एवं अशान्ति के कारण बनते हैं । १. संग्रह की मनोवृत्ति के कारण 
शोपण, अप्रमाणिकता, स्वार्थपूर्ण-5यवहार, क्रूर-व्यवहार, विश्वासघात आदि विकसित 
होते हैं । २. आवेश की मनोवृत्ति के कारण संघर्ष, युद्ध, आक्रमण एवं हत्याएँ आदि 
होते हैं । ३. गर्व की मनोवृत्ति के कारण घृणा और क्रूर व्यवहार होता है । ४. माया 
की भनोव॒त्ति के कारण अविश्वास एवं मैत्रीपूर्ण व्यवहार उत्पन्त होता है। इस प्रकार 
हम देखते हैं कि जैत-दर्शन में जिन्हें चार कषाय कहा जाता है, उन्हीं के कारण सामा- 
जिक जीवन दरपित होता है । जैन-दर्शन इन्हीं कषायों के निरोध को अपनी मैतिक-साधना 
का आधार बनाता है । अतः यहू कहना उचित ही होगा कि जैस-दर्शन अपने साधना-सार्स 
के रूप में सामाजिक-विपमताओं को समाप्त कर सामाजिक-समत्त की स्थापना का प्रयत्न 
करता । यदि हम जैन-पर्म में स्वीकृत पाँच महाव्रतों को देखें, तो स्पष्ट रूप से उनका 
रैंप सन्दर्भ साम्राजिक जीवन है। हिसा, मृपावचन, चोरी, सैथुन-सेवन (व्यभिचार ) 


१५६ जेन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


एवं संग्रहवृत्ति सामाजिक जीवन की बुराइयाँ हैं । इनसे बचने के लिए पाँच महात्नतों 
के रूप में जिन नैतिक सदगुणों की स्थापना की गई, वे पूर्णतः सामाजिक-जीवन से 
सम्बन्धित हैं | अतः भारतीय दर्शन ने अनासक्ति एवं वीतरागता के प्रत्यय पर जो कुछ 
बल दिया है वह सामाजिकता का विरोधी नहीं है । 
संन्ययस और समाज 
सामान्यतया भारतीय दर्शन के संन्यास के प्रत्यय को समाज निरपेक्ष माना जाता है, 
किन्तु वा संन्यास की धारणा समाज-निरपेक्ष हैं ? निश्चय ही संन्यासी पारिवारिक जीवन 
का त्याग करता हूँ किन्तु इससे क्या वह असामाजिक हो जाता है ? संन्यास के संकल्प में 
वह कहता है कि वित्तेषणा पुत्रेपणा लोकेषणा मया परित्यक्ता' अर्थात्‌ मैं अर्थ-कामना, 
सन्‍्तान-कामना और यश-कामना का परित्याग करता हूँ किन्तु क्या घन-सम्पदा, सन्तान 
तथा यश-कीति की कामना का परित्याग समाज का परित्याग है ? वस्तुतः समस्त एप- 
णाओं का त्याग स्वार्थ का त्याग है, वासनामय जीवन का त्याग है, संन्यास का यह 
संकल्प उसे समाज-विमुख नहीं बताता है, अपितु समाज-कल्याण की उच्चतर भूमिका पर 


अधिष्ठित करता है क्योंकि सच्चा लोकहित निःस्वार्थता एवं विराग की भूमि पर स्थित 
होकर ही किया जा सकता है । 


भारतीय चिन्तन संन्यास को समाज-निरपेक्ष नहीं मानता । भगवान बुद्ध का यह 
आदेश “चरत्थ भिक्‍्खवे चारिक॑ बहुजन-हिताय बहुजन-सुखाय लोकानुकम्पाय भत्याय हिंताय 
देव मनुस्सानं! (विनयपिट्क-महावग्ग) इस बात का प्रमाण है कि संन्यास लोक-मंगल 
के लिए होता है । सच्चा संन्‍्यासी वह व्यक्ति है जो समाज से अल्पतम लेकर उसे अधि- 
कतम देता है । वस्तुतः वह कुटुम्ब, परिवार आदि का त्याग इसलिए करता है कि समष्टि 
का होकर रहे क्योंकि जो किसी का है वह सबका नहीं हो सकता, जो सबका है वह 
किसी का नहीं है । संन्‍्यासी निःस्वार्थ और निष्काम रूप से लोक-मंगल का साधक होता 
है । संन्यास शब्द सम्‌ पूर्वक न्यास है, न्यास शब्द का एक अर्थ देखरेख करता भी है । 
संन्‍्यासी वह व्यक्ति है जो सम्यक्‌ रूप से एक न्‍्यासी (ट्रस्टी) की भूमिका अदा करता हैं 
और न्यासी वह है जो ममत्व भाव और स्वामित्व का त्याग करके किसी ट्रस्ट (सम्पदा) 
का रक्षण एवं विकास करता है । संन्‍्यासी सच्चे अर्थ में एक ट्रस्टी है । ट्रस्टी यवि ट्रस्ट की 
उपयोग अपने हित में करता है, अपने को उसका स्वामी समझता हैं तो वह सम्यक्‌ टर्स्टी 
नहीं हो सकता है। इसी प्रकार यदि वह द्स्ट के रक्षण एवं विकास का प्रयत्व न करे 
तो भी सच्चे अर्थ में ट्रस्टी नहीं है । इसी प्रकार यदि संन्‍्यासी लोकेषणा से युक्त हँ, 
ममत्व-ब॒द्धि या स्वार्थ बुद्धि से काम करता है तो संन्‍्यासोी नहों है और यदि लोक की 
उपेक्षा करता है, लोकमंगल के लिए प्रयास नहीं करता है तो वह भी संन्यासी नहीं हैं ! 
उपके जीवन का मिशन तो सर्वभूत-हिते रत: का है । 





१. लेखक इस व्याख्या के लिए महेन्द्र मुनि जी का आभारी है। 
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संन्यास में राग से ऊपर उठना आवश्यक हैं । कितु इसका तात्पर्य समाज की उपेक्षा 
नहीं है । संन्यास की भूमिका में स्वत्व एवं ममत्व के लिए निश्चय ही कोई स्थान नहीं 
है। फिर भी वह पलायन नहीं, अपितु समर्पण हैं । ममत्व का परित्याग कर्तव्य की 
उपेक्षा नहीं है, अपितु कर्तव्य का सही बोध है । संत्यासी उस भूमिका पर खड़ा होता है 
जहाँ व्यक्ति अपने सें समष्टि को और समष्टि में अपने को देखता है। उसकी चेतना 
अपने और पराये के भेद से ऊपर उठ जाती हैं। यह अपने और पराये के विचार से 
ऊपर हो जाना समाज विमुखता नहीं है, अपितु यह तो उसके हृदय की व्यापकता हैं, 
महानता है । इसलिए भारतीय चिन्तकों ने कहा हैः-- 
अय॑ं निजः परो वेति गणना लघुचेतसाम्‌ । 
उदारचरितानां तु वसुधैव कुटुम्बकम्‌ ॥। 
संन्यास की भूमिका न तो आसक्ति की भूमिका है और न उपेक्षा की । उसकी 
वास्तविक स्थिति 'घाय' (नर्स) के समान ममत्व रहित कर्तव्य भाव की होती है । जैन- 
धर्म में कहा भी गया हैः-- 
सम दृष्टि जीवड़ा करे कुदुम्ब प्रतिपाक । 
अन्तर सूं न्यारा रहे जु धाय खिलाबे बाल ॥| 
वस्तुतः निर्ममत्व एवं निःस्वार्थ भाव से तथा वैयक्तिकता और स्वार्थ से ऊपर उठकर 
कर्तव्प का पालन ही संन्यास की सच्ची भूमिका हैं। संन्‍्यासी वह व्यक्ति है जो छोक- 
मंगल के लिए अपने व्यक्तित्व एवं अपने शरोर को समर्पित कर देता हैं। वह जो कुछ 
भी त्याग करता है वह समाज के लिए एक आदर्श बनता है। समाज में नैतिक चेतना 
का जाग्रत करना तथा सामाजिक जीवन में आने वाली दुःश्रवृत्तियों से व्यक्ति को बचा- 
कर लोकमंगल के .लिए उसे दिशा-निर्देश देना संन्‍्यासी का सर्वोपरि कतंव्यः मावा गया 
है ! अतः हम कह सकते हैं कि भारतीय दर्शन में संन्यास की जो भूमिका प्रस्तुत की गई 
है नह सामाजिकता की विरोधी नहीं है। संन्यासी क्षुद्र स्वार्थ से ऊपर उठकर खड़ा 
हुआ व्यक्ति होता है, जो आदर्श समाज-रचना के लिए प्रयत्नशील रहता है। अब हम मोक्ष 
के प्रत्यय की सामाजिक उपादेयता पर चर्चा करना चाहेंगे । 
पुरंषार्थ चतुष्टय एवं सप्ताज 


भारतीय दर्शन मानव जीवन के लिए अर्थ, 


हर स्वीकार करता है | यदि हम सामाजिक जीवन के सन्दर्भ में इन पर विचार करते हें 
ता इनमें से अर्थ, काम और धर्म का सामाजिक 


जीवन में महत्वपूर्ण स्थान है । सामाजि 
जीवन में तीनों ध 
दे में हो इन तीनों पुरुषार्थों की उपलब्धि सम्भव है। भर्थोपार्जन और काम का सेवन 
है सामाजिक जोवन से जुड़ा हुआ हो होता 


33 है। किन्तु भारतीय चिन्तन में धर्म भी 
के व्यवस्था और शान्ति के लिए ही है क्योंकि घर्म को 'धर्मो धारयते प्रजा:” के 


काम, धर्म और मोक्ष इन चार पुरुपार्थो 


१५८ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


रूप में परिभाषित कर उसका सम्बन्ध भी हमारे सामाजिक जीवन से जोड़ा गया है | 
बहु लोक-मर्यादा और लोक-व्यवस्था का ही सूचक हैं। अतः पुरुपार्थ-चतुष्ट्य में केवल 
मोक्ष ही एक ऐसा पुरुषार्थ है जिसकी सामाजिक सार्थकता विचारणीय है । प्रइन यह 
है कि क्या मोक्ष की धारणा सामाजिक दृष्टि से उपादेय हो सकती है ? जहाँ तक मोक्ष 
की मरणोत्तर अवस्था या तत्त्व-्मीमांसीय घारणा का प्रश्न है उस सम्बन्ध में न तो 
भारतीय दर्शनों में ही एक-रूपता हैं और न उसकी कोई सामाजिक सार्थकता ही खोजी 
जा सकती है । किन्तु इसी आधार पर मोक्ष को अनुपादेय मान लेना उचित नहीं है । 
लगभग सभी भारतीय दार्शनिक इस सम्बन्ध में एकमत हैं कि मोक्ष का सम्बन्ध मुख्यतः 
मनुष्य की मनोवृत्ति से हैं। वन्धन और मुक्ति दोनों ही मनुष्य के मनोवेगों से सम्बन्धित 
है । राग, देव, आसक्ति, तृष्णा, ममत्व, अहम्‌ भादि की मनोवृत्तियाँ ही बन्धन हैं 
और इनसे मुक्त होता ही भुक्ति है। मुक्ति की व्याख्या करते हुए ज॑न दानिर्शकों ने कहा था 
कि मोह और क्षोभ से रहित आत्मा की अवस्था ही मुक्ति है। आचर्य शंकर कहते हैं:-- 
वासनाप्रक्षयो मोक्ष: 


वस्तुतः मोह और क्षोभ हमारे जीवन से जुड़े हुए हैं और इसलिए मुक्ति का सम्बन्ध 
भी हमारे जीवन से ही है। मेरी दृष्टि में मोक्ष मानसिक तनावों से मुक्ति है। यदि हम 
मोक्ष के प्रत्यय की सामाजिक सार्थकता के सम्बन्ध से विचार करना चाहते हैं तो हमें 
इन्हीं मनोवृत्तियों एवं मानसिक विक्षोभों के सन्दर्भ में उस पर विचार करना होगा । 
सम्भवतः इस सम्बन्ध में कोई भी दो मत नहीं रखेगा कि राग, द्वेष, तृष्णा, भासक्ति, 
ममत्व, ईर्ष्या, वैमनस्य आदि की मनोवृत्तियाँ हमारे सामाजिक जीवन के लिए अधिक 
बाधक हैं । यदि इन मनीवृत्तियों से मुक्त होना ही मुक्ति का हार्द है तो मुक्ति का 
सम्बन्ध हप्तारे सामाजिक जीवन के साथ जुड़ा हुआ है। मोक्ष मात्र एक मरणोत्तर 
अवस्था नहीं है अपितु वह हमारे जीवन से सम्बन्धित है। सोक्ष को पुरुषार्थ माना गया 
है । इसका तात्पय यह है कि वह इसी जीवन में प्राप्तव्य है, जो लोग मोक्ष को एक 
मरणोत्तर अवस्था मानते हैं, वे मोक्ष के वास्तविक स्वरूप से अनभिज्ञ हैं। आचार्य 
शंकर लिखते हैं:--- 
देहस्य मोक्षो नो मोक्षो न दण्डस्य कमण्डलो: । 
अविद्याह्ददय ग्रन्थिमोक्षो मोक्षी. यत्तस्तत: ॥* 
मरणोत्तर मोक्ष या विदेह-मुक्ति साध्य नहीं है । उसके लिए कोई साधना अपेक्षित 
नहीं है। जिस प्रकार मृत्यु जन्म लेने का अनिवार्य परिणाम है उसीं प्रकार विदेह-मुक्ति तो 
जीवन-मुक्ति का अनिवार्य परिणाम है । अतः जो प्राप्तव्य है, जो पुरुषार्थ है और जो 
साध्य है वह तो जीवन-मुक्ति ही है। जीवन मुक्ति के प्रत्यय की सामाजिक सार्थकता से 


१. हलिज्चूडार्मण ३१८ २, वही, ५५९। 
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हम इन्कार भी नहीं कर सकते क्योंकि जीवन-मुक्त एक ऐसा व्यक्तित्व है जो स्देव 
'लोक-कल्याण के लिए प्रस्तुत रहता है। जैन दर्शन में तीर्थंकर, बौद्ध दर्शन में अ्हत्‌ 
एवं बोधिसत्व और वैदिक दर्शन में स्थित-प्रज्ञ की जो घारणाएँ प्रस्तुत की गई हैं और 
उनके व्यक्तित्व को जिस झूप में चित्रित किया गया है उससे हम नि३चय ही इस 
निष्कर्ष पर पहुँच सकते हैं कि मोक्ष के प्रत्यय की सामाजिक उपादेयता भी हैँ । वह 
लोक-मंगल और मानव कल्याण का एक महान आदर्श माना जा सकता हे क्योंकि जन- 
जन का दुःखों से मुक्त होना ही मुक्ति है, मात्र इतना ही नहीं, भारतीय चिन्तन में 
वैयव्तिक मुक्ति की अपेक्षा भी छोक-कल्याण के लिए प्रयत्नशील बने रहने को अधिक 
महत्त्व दिया गया है । बौद्ध दर्शन में बोधिसत्व का और गीता में स्थितप्रज्ञ का जो 
आदर्श प्रस्तुत किया गया है, वह हमें स्पष्ट रूप से बताता है कि केवल वैयक्तिक मुक्ति 
को प्राप्त कर लेना ही अन्तिम लक्ष्य नहीं हैं। बोधिसत्व तो लोकमंगल के लिये अपने 
वन्धन और दु:ख की कोई परवाह नहीं करता है । वह कहता हैः--- 
बहुनामेकदु:खेन यदि दुःख॑ विगच्छति । उत्पाद्यमेव तद्‌ दुःख सदयेन परात्मनों। 
'मुच्यमानेष्‌ सत्तेषु ये ते प्रमोद्यसागराः । तैरेव ननु पर्याप्त मोक्षेणारसिकेन किम्‌ ॥* 
यदि एक के कष्ट उठाने से बहुतों का दुःख दूर होता हो, तो करूणापुर्वक उनके दुःख 
दूर करना हो अच्छा है। प्राणियों को दुःखों से मुक्त होता हुआ देखकर जो आनन्द प्राप्त 
होता है वही क्या कम हैं, फिर नीरस मोक्ष प्राप्त करने की इच्छा की क्या आवश्यकता 
है? वैयक्तिक मुवित की धारणा की आलोचना करते हुए और जन-जन की मुवित के लिए 
अपने संकल्प को स्पष्ट करते हुए भागवत के सप्तम स्कन्ध में प्रहलाद से स्पष्ट रूप से 
कहा था कि--- 
प्रायेण देवमुनय: स्वविमुक्तिकामाः । 
सौतं चरन्ति विजने न परार्थनिष्ठा: ॥ 
नैतान्‌ विहाय कृपणान्‌ विमुमुक्षु रेकः । 


है प्रभु अपनो मुक्ति की कामला करने वाले देव और मुनि तो अब तक काफी हो 
चुके हैं, जो जंगल में जाकर मौन साधन किया करते थे । किस्तु उनमें परार्थ-निष्ठा नहीं 
थी। मैं तो अकेला इन सब दुःखीजनों को छोड़कर मुक्त होना भी नहीं चाहता ।” यह्‌ 
भारतीय दर्शन और. साहित्य का सर्वश्रेष्ठ उद्गार है । इसी प्रकार बोधिसत्व भी सदैव 
ही दीन और दुःखी जनों को दुःख से भुवत कराते के लिए प्रयत्तशील बने रहने की 
अभिलापा करता है और सबको मुक्त कराने के पश्चात्‌ ही मुक्त होता चाहता है । 
भवेयमुपजीव्योऊहं यावत्सवें न निर्वृत्ाः ।* 
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१. दोधिचरयावतार ८॥१०५,१०८ । २. वही, ३२१ । 


१६० जेन, बोद्ध तथा गीता फे माचारवशंनों का तुलनात्मकअध्यपत 


वस्तुतः मोक्ष अकेला पाने की वस्तु ही नहीं है । इस सम्बन्ध में विनोबा भावे के उद्गार 
विचारणीय हैंः-- 
जो समझता है कि मोक्ष अकेले हथियाने की वस्तु है, वह उसके हाथ से निकल 

जाता है, मैं! के आते ही मोक्ष भाग जाता है, मेरा मोक्ष यह वाक्य ही गरूत है । 
'मेरा' मिटने पर ही मोक्ष मिलता है । 

इसी प्रकार वास्तविक मुक्ति अहंकार से मुक्ति ही है। 'मैं' अथवा अहं भाव से 
मुक्त होने के लिए हमें अपने आपको समष्टि में, समाज में लीन कर देना होता है । 
मुवित वही व्यक्त प्राप्त कर सकता हूँ जो कि अपने व्यक्तित्व को समष्टि में, समाज में 
बिलीन कर दे । आचार्य शान्तिदेव लिखते हैं:-- 


सर्वत्यागश्च निर्वाणं निर्वाणाथि च में मनः । 

त्यक्तव्यं चेन्मया सर्व॑ वरं सर्तेषु दीयताम्‌ ॥* 
इस प्रकार यह धारणा कि मोक्ष का प्रत्यय सामाजिकता का विरोधी है, गलत है । 
मोक्ष वस्तुतः दुःखों से मुक्ति है और मनुष्य जीवन के अधिकांश दुःख, मानवीय संवर्गों 
के कारण ही है । अतः मुक्ति, ईर्ष्या, हेष, क्रोध, घृणा भादि के संवर्गों से मुक्ति पाने 
में है और इस रूप में वह वैयक्तिक और सामाजिक दोनों ही दृष्टि से उपादेय भी है । 


दुःख, अहंकार एवं मानसिक क्लेशों से मुक्ति रूप में मोक्ष उपादेयता और सार्थकता को 
अस्वीकार भी नहीं किया जा सकता हैं । 


अन्त में हम कह सकते हैं कि भारतीय जीवन दर्शन की दृष्टि पुर्णदया सामाजिक 
और लोकमंगल के लिए प्रयत्तशीलरू बने रहने की है। उसको एकमात्र मंगल 
कामना हैः--- 
सर्वेशत्र सुखिन: सन्‍्तु । सर्वे सन्‍्तु निरामयाः । 
सर्वे भद्राणि पश्यन्तु | मा कश्चिद्‌ दुःखमाप्नुयात्‌ ॥ 
ह्न 





१, आत्मज्ञान गौर विज्ञान, पु० ७१ २. बोधिचयवितार ३।११। 


१० स्वहित बनाम लोकहित 


तैतिक चिन्तन के प्रारम्भ काल से ही स्वहित और लोकहिंत का प्रश्न महत्त्वपूर्ण 
रहा है। भारतीय परम्परा में एक ओर चाणक्य का कथन है कि स्त्री, धन आदि सबसे 
बढ़कर अपनों रक्षा का प्रयत्व करना चाहिए । विदुर ने भी कहा हैँ कि जो स्वार्थ को 
छोड़कर परार्थ करता है, जो मित्र (दूसरे छोगों] के लिए श्रम करता है वह मूर्ख ही 
है ।* दूसरी ओर यह भी कहा जाता है कि स्वहित के लिए तो सभी जीते हैं, जो 
लोकहित के लिए जीता है, उसीका जीना सच्चा है ।? जिसके जीने में छोकहित न हो, 
उससे तो मरण ही अच्छा हूँ ४ 

पाइवात्य विचारक हरबर्ट स्पेन्सर ने तो इस प्रइत को नैतिक सिद्धान्तों के चिन्तन 
की वास्तविक समस्या कहा है। यहाँ तक कि पाश्चात््य आचार-शास्त्रीय विचारधारा 
में तो स्वार्थ और परार्थ की धारणा की लेकर दो पक्ष बन गये । स्वहितवादी विचारक 
जिनमें हाज्स, तीलो आदि प्रमुख हैं, यह मानते हैं कि मनुष्य अ्रक्ृत्या केवल स्वहित था 
अपने लाम से प्रेरित होकर कार्य करता है। अतः नैतिकता का वही सिद्धान्त समुचित 
हैँ जो मानव-प्रकृति की इस घारणा के अनुकूल हो । इनके अनुसार अपने हित के लिए 
कार्य करने में ही मनुष्य का श्रेय है । दूसरी ओर बेन्थम, मिल प्रभुति विचारक मानव 
को स्वसुखवादी मनोवैज्ञानिक प्रकृति को स्वीकार करते हुए भी बौद्धिक आघार पर यह 
सिद्ध करते हैं कि परहित की भावना हो नैतिक दृष्टि से न्यायपूर्ण है अथवा नैतिक 
जीवन का साध्य है ।" मिल परार्थ को स्वार्थ के बौद्धिक आधार पर सिद्ध करके ही 
सन्तुष्ट नहीं हो जाते, वरन्‌ आंतरिक अंकुश [प्राशिजश $87०007) के द्वारा उसे 
स्वाभाविक भी सिद्ध करते हैं उनके अनुसार यह्‌ आन्तरिक अंकुश सजातीयता को 
भावना है। यद्यपि यह जन्मजात नहीं हैं, तथापि अस्वाभाविक या अनैसर्गिक भी नहीं 
हैं ।* दुसरे, अन्य विचारक भी जिनमें बटलर, शापेनहावर एवं टालस्टाय भादि प्रमख 
हैं, मानव की मनोवैज्ञानिक प्रकृति में सहानुभति, प्रेम आदि की उपस्थिति दिखाकर 
पराथवादी या लोकमंगलकारी आचार-दर्शन का समर्थन करते हैं। हरवर्ट स्पेन्सर पे 
१. चाणक्यनीति, ३६, पंत १॥३८७ 
३. विदृस्‍्नीति, ३६ 


३. सुभाषित-उद्बृत नीतिशास्त्र का सर्वेक्षण, पु० २०८ 
ड. वही, पु० २०५ 


५. नीतिशास्त्र की रूपरेखा, पृ० १३७ 


*. यूटिलिटेरियनिज्म, अध्याय २, उद्धृत नीतिशास्श्र की रूपरेखा, पु० १४४ 
११ 


१६२ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययत 


लेकर ब्रेडले, ग्रीव, अरबन आदि अनेक समकालीन विचारकों ने भी मानव-जीवन के 
विभिन्‍न पक्षों को उभारते हुए सामान्य शुभ (कामन गुड) की अवधारणा के द्वारा 
स्वार्थथाद और परार्थवाद के वोीच समन्वय साधने का प्रयास किया है | मानव-प्रकृति में 
विविधताएँ हैं, उसमें स्वार्थ और परार्थ के तत्त्व आवश्यक रूप से उपस्थित हैं । आचार- 
दर्शन का कार्य यह नहीं हैं कि वह स्वार्थवाद या परार्थवाद में से किसी एक सिद्धान्त 
का समर्थत या विरोध करे । उसका कार्य तो यह है कि अपने और राये' के मध्य 
सस्तुलन वैठाने का प्रयास करे अथवा आचार के लक्ष्य को इस रूप में प्रस्तुत करे कि 
जिसमें सव' ओर पर” के बीच संघर्पों क्री सम्भावना का निराकरण किया जा सके । 
भारतीय आचार-दर्शन कहाँ तक और किस रूप में स्व और पर के संघर्ष की सम्भावना 
को समाप्त करते हैं अथवा स्व और पर के मध्य आदर्श सन्तुलन की संस्थापना करने 
में सझल होते हैं, इस बात की विवेचना के पूर्व हमें स्वार्थवाद और परार्थवाद की 
परिभाषा पर भी विचार कर लेना होगा । 
संक्षेप में स्वार्थवाद आत्मरक्षण हैं और परार्थवाद आत्मत्याग है । मैकेन्जी लिखते 
हैं कि जब हम केवल अपने व्यक्तिगत साध्य की सिद्धि चाहते हैं तब इसे स्वार्थवाद 
कहा जाता है, परार्थवाद है दूसरे के साध्य की सिद्धि का प्रयास करना ।" 
जेनाचार-दर्शन सें स्वार्थ ओर परार्थ--यदि स्वार्थ और परार्थ की उपर्युक्त परि- 
भाषा स्दीकार की जाये तो जैन, बौद्ध एवं गीता के आचार-दर्शनों में किसीको पूर्णतया 
न स्वार्थवादी कहा जा सकता हैं और न परार्थवादी। जैन आचार-दर्शन आत्मयां के 
स्वग॒णों के रक्षण की वात कहता है । इस अर्थ में वह स्वार्थवादी है। वह सर्देव ही 
आत्म-रक्षण या स्व-दया का समर्थन करता है, लेकिन साथ ही वह कषायात्मा या 
वासनात्मक आत्मा के विसर्जन, बलिदान या त्याग को भी आवश्यक मानता है और 
इस अर्थ में वह परार्थवादी भी है। यदि हम मैकेन्जी की परिभाषा को स्वीकार करें 
भर यह मारने कि व्यक्तिगत साध्य की सिद्धि स्वार्थवाद और दूसरे के साध्य की सिद्धि 
का प्रयास परार्थवाद है तो भी जैन दर्शन स्वार्थवादी और पराथ्वादी दोनों ही' सिद्ध 
होता है । वह व्यक्तिगत आत्मा के मोक्ष या सिद्धि का समर्थन करने के कारण स्वार्थ- 
वादी तो होगा ही, लेकिन दूसरे को मुक्ति के हेतु प्रयासशील होने के कारण परार्थवादी 
भी कहा जायेगा। आत्म-कल्याण, वैयक्तिक बन्धन एवं दुःख से निवृत्ति की दृष्टि से तो 
जैन-साधना का प्राण आत्महित हो है, लेकिन लोक-करुणा एवं लोकहित की जिस उच्च 
भावना से बहंतु-प्रवचन प्रस्फुटित होता है उसे भी नहीं भुछाया जा सकता । 
जेन-साथना में छोक-हित--जैनाचार्य समनन्‍्तभद्र वीर-जिन-स्तुति में कहते हैं, 
हें भगवन्‌, आपकी यह संघ (समाज)-व्यवस्था सभी प्राणियों के दुःखों का अन्त करने 


बिन तन. ननन-म-म-म-<>3---७3-नन---न---न-...>«ट-- 52- वन 


१. नोति-प्रवेशिका, मैकेन्जी (हिन्दी अनुवाद), पु० २३४ 
२. आवचारांग १॥४११२७-१२९ 


---व 





स्वहित बताम लोवाहित ह १६३ 


५ वाली और सबका कल्याण (सर्वोदय] करनेबाली है !”! इससे ऊँची लोकमंगल की कामना 
क्या हो सकती है ? प्रश्नव्याकरणयूत्र में कहा गया हैं कि भंगवात्‌ का यह सुकथित 
प्रवचन संसार के सभी प्राणियों के रक्षण एवं करुणा के लिए हैं ।* जैत-साधना लोक- 
मंगल को धारणा को लेकर ही आगे बढ़ती है । उसी सूत्र में जागे कहा है. कि जैत- 
साधना के पाँचों महात्रत सर्व प्रकार से छोकहित के लिए ही हैं 3 अहिता की महत्ता 
बवाते हुए कहा गया हैं कि साधना के प्रथम स्थात पर स्थित यह अहिसा सभी प्राणियों 
का कल्याण करनेवाली है ।* यह भगवती अ्दिसा भयभीतों के लिए शरण के समान हैं, 
पक्षियों के आकाश गन के समात निर्बाघ रूप से हितकारिणी है । ध्यासों को पानी के 
समाव, मूझ्ों को भोजन के समान, समुद्द में जहाज के समान, रोगियों के लिए औषधि 
के समान और अट्वी में सहायक के समाव हैं।” तीर्थड्भूर-नमस्कारसूत्र (नमोत्युणं) 
में तीद्धूर के छिए लोकताथ, छोकहितकर, छोकप्रदीप, अभय के दाता भादि जिन 
विशेषणों का उपयोग हुआ है, वे भी जैनदृष्टि की लोक मंगलकारी भावना को स्पष्ट 
करते हैं। तोर्थद्धूरों का प्रवचन एवं धर्म-प्रवर्तत प्राणियों के अनुप्नह के लिए होता 
है, न कि पूजा या सत्कार के लिए ।* यदि यह माना जाये कि जैन-साथना केवल 
भात्महित, भआात्मकल्याण की बात कहती हैं तो फिर तीर्थंकर के द्वारा तीर्थश्रवर्तन 
या संघ-संचालव का कोई भर्थ ही नहीं रह जाता, क्योंकि कैवल्य को उपलब्धि के दाद 

' उन्हें अपने कल्याण के लिए कुछ करना शेष हो नहीं रहता। अतः मानता पड़ेगा कि 
जैन-साधना का आदर्श भात्मकल्याण ही नहीं, वरन छोक-कल्याण भो है । 

जैन दार्शनिकों ने आत्महित की अपेक्षा छोकहित को सदैव ही अधिक महत्त्व 

दिया है । जैन-दर्शन के अनुसार साधना की सर्वोच्च ऊँचाई पर स्थित सभी जीवस्मुक्त 
भाध्यात्मिक पुर्णता की दृष्टि से समान ही होते हैं, फिर भी भात्महितकारिणी मौर 
लोकहितकारिणी दृष्टि के आधार पर उनमें उच्चावज्च अवस्था को स्वीकार किया गया 
है। एक सामान्य केवली (जीवस्मुक्त) और तीर्थंकर में आध्यात्मिक पुर्पंताएँ समान ही 
होती हैं, फिर भी जपनी लोकहितकारी दृष्टि के कारण हो वीधेकर को सामान्य कैवली 
को अपेक्षा श्रेष्ठ भाना गया है । भाचार्य हरिभद्र के अनुसार जीवस्मुक्तावस्था को प्राप्त, 
कर लेने वालीं में भी उतके लोकोपकारिता के आवधार पर तोत वर्ग होते हैं।-- 

३ तीर्थंकर, २ गणधर, ३ सामान्य केचली । 
१. त्तीयकर--तीर्यंकर वह है जो सर्वहित के संकल्प को लेकर साधना-मरार्ग में 
_वा हैं और आध्यात्मिक पूर्णता प्राप्त कर छेने के पदचात भी छोकहित में लूगा 
१. भ्र्वोदयदर्शन, भामुख, पु० ६ पर उद्घृत । 


३. प्रश्मग्याकरणघूत, २१२ ३. वही, २१२१ 
3. बही, २१७६३ ५, वहीं, शरशर 
« सूवकृतांग [दी०) १४६४ ही 


१६४ जैन, बोद्ध तया गोता के भाचारवरशनों का तुलनात्मक अध्ययन 


रहता है । सर्वहित, सर्वोदिय और लोक-कल्याण ही उनके जीवन का ध्येय बन 
जाता है ।* 

२. गणघर--सहवर्गीय-हित के संकल्प को लेकर साघनाह-क्षेत्र में प्रविष्ट होने वाला 
और अपनी आध्यात्मिक पूर्णता को प्राप्त कर लेने पर भी सहवर्गियों के हित एवं 
कल्याण के लिए प्रयत्नशील साधक गणघर है । समृह-हित्त या गण-कल्याण गणधर के 
जीवन का ध्येय होता है । 

३. सामान्य केवछी--आत्म-कल्याण को ही जिसने अपनी साधना का ध्येय बनाया 
है और जो इसी आधार पर साघना-मार्ग में प्रवृत्त होता हुआ आध्यात्मिक पूर्णता की 
उपलब्धि करता है वह सामान्य केवली कहलाता हैं? । सामान्य केवली को पारिभाषिक 
शब्दावली में मुण्ड-केवली भी कहते हैं । 

जैनधर्म में विश्वकल्याण, वर्गकल्याण और वैयक्तिक ऋलयाण की भावनाओं फ्ो 
लेकर तदनुकूल प्रवृत्ति करने के कारण हो साधकों को ये विभिन्‍त कक्षाएँ निर्घारित की 
गयी हैं, जिनसे विश्व-कल्याण की प्रवृत्ति के कारण ही तीथ्थ्॑भुर को सर्वोच्च स्थान दिया 
जाता है। जिस प्रकार बौद्ध-विचारणा में बोधिसत्व और अहंत्‌ के आदझों में भिन्‍नता 


है उसी प्रकार जैन विचारणा में तीर्थद्धुर और सामान्य केवछी के आदर्शों में 
तरतमता है । 


इसरे जैन-साधना में संघ (समाज) को सर्वोपरि माना गया है । संघहित समस्त 
वैयक्तिक साधनाओं से ऊपर है, संघ के कल्याण के लिए वैयक्तिक साधना का परित्याग 
करना भी आवश्यक माना गया है । आचार्य कारक की कथा इसका उदाहरण है । 

स्थानांगयून्र में जिन दस घममों (कर्त्तव्यों)" का निर्देश किया गया हैं, उनमें संघर्म, 
राष्ट्रधर्म, नगरधर्म, ग्रामधर्म और कुलघर्म का उल्लेख इस बात का सबल प्रमाण है कि 
जैनदृष्टि न केवल आत्महित या वैयक्तिक विकास तक सीमित है, वरन्‌ उसमें छोकहिंत 
या लोककल्याण का अजस्न प्रवाह भी प्रवाहित है । 

यद्यपि जैन-दर्शन लोकहित, छोकमंगल की बात कहता है परन्तु उसकी एक शर्त 
है कि परार्थ के लिए स्वार्थ का विसर्जन किया जा सकता है, लेकिन आत्मार्थ का नहीं । 
उसके अनुसार वैयक्तिक भौतिक उपलब्धियों को लोककल्याण के लिए समर्पित किया 
जा सकता है और किया भी जाना चाहिए, क्योंकि वे हमें जगत्‌ से ही मिली हैं, वे 
संसार की ही है, हमारी नहीं । सांसारिक उपलब्धियाँ संसार के लिए हैं, अतः उत्तका 
लोकहिंत के लिए विसर्जन किया जाना चाहिए, लेकिन आध्यात्मिक विकास या 





१. योगबिन्दु, रटप-र८८॥:... २. वही, रट९।. ३. वही, रेद०्। 
४. निशीथचृणि, गा० २८६० । ५. स्थानांग, १०७६० । 


स्वहिंत बनाम लोकहित १६५ 
वैयक्तिक वैंतिकता को छोकहित के नाम पर कुंठित किया जावा उसे स्वीकार नहीं । 
ऐसा लोकहित जो व्यक्ति के चरित्र-यतन अथवा आध्यात्मिक कुंप्ठस से फलित होता 
हो, उसे स्वीकार नहीं है लोकहित और आत्महित के सन्दर्भ में उसका स्वणिममूत्र हैं-- 
आत्महिद करो और यथाशक्य लछोकहित भी करो, छेकित जहाँ आत्महिंत और 
लोकहित में हन्द्र हो और आत्महिंत के कुण्डन पर ही छोकहित फलित होता हो, वहाँ 
आत्मकल्याण ही श्रेष्ठ है ।* 
आत्महित्त स्वार्थ नहीं है--आत्महिंत स्वार्थवाद नहीं है! आत्मकाम वस्तुतः 

लिष्काम होता है, क्योंकि उसकी कोई कामना नहीं होती । इसलिए उसका कोई स्वार्थ 
भी नहीं होता । स्वार्थी तो वह होता है जो यह चाहता है कि सभी छोग उसके हित के 
लिए कार्य करें । आत्मार्थी स्वार्थी नहों है उसकी दृष्टि तो यह होतो है कि सभी अपने 
हित के लिए कार्य करें । स्वार्थ और आत्मकल्याण में मौलिक अन्तर यह है कि स्वार्थ 
की साथना में राग और द्वेष की वृत्तियाँ काम करतो हैं जबकि जात्महित या बात्म- 
कल्याण का प्रारम्भ ही राग-हेष की चृत्तियों को क्षीणता से होता है। स्वार्थ और 
परार्थ में संघर्ष की सम्भावना भी तभी हैं, जब उन्तमें राग्र-्रेंघ की वृत्ति निहित हो । 
राग-भाव या स्वहित की वृत्ति से किया जाने वाला परार्थ भी सच्चा छोकहित नहीं है, 
बह तो स्वार्थ ही है । शासन द्वारा निधुक्त एवं प्रेरित समाजकल्याण अधिकारी वस्तुतः 
लोकहित का कर्त्ता नहीं है, वह तो वेतन के लिए काम करता है। इसी तरह रण से 
प्रेरित होकर लोकहित करने वाला भो सच्चे अर्थों म॑ लोकहित का कर्त्ता नहीं है । 
उसके लोकहित के प्रयत्व राग की अभिव्यक्ति, प्रतिष्ठा की रक्षा, यदा-अर्जन की भावना 
या भावीछाभ की प्राप्ति के हेतु हो होते हैं। ऐसा परार्थ स्वार्थ ही होता है। सच्चा 
भात्महित और सच्चा लोकहित, राम-द्ेष से रहित अनासक्ति की भूमि पर प्रस्फुटित 
होता है। लेकिन उस अवस्था में म तो स्व” रहता है ते पर; क्योंकि जहाँ राग है 
चहीं स्व” हैँ और जहां 'स्व' है वहों 'पर' हैं । राग के अभाव में स्व और पर का विभेद 
ही समाप्त हो जाता है। ऐसी राग विहोन्त भूमिका से किया जानेवाला आत्महित भी 
छोकहित होता हैं, और छोकहित आत्महित होता हैं । दोनों में कोई संघर्ष नहीं, कोई 
हत नहीं है । उस दा में तो सर्वन्न आत्मदृष्टि होती है, जिसमें व कोई अपना, व कोई 
पराया। स्वार्थ-परार्थ को समस्या यहाँ रहती ही नहीं । 

है जैन-विचारणा के अनुसार स्वार्थ और परार्थ के मध्य सभो अवस्याओं में संघर्ष 
हैं, यह आवश्यक नहीं। व्यक्ति जैसे-जैसे भोतिक जीवन से आध्यात्मिक जीवन की 


ओर ऊपर उठता जाता है, वैसे-वैंसे सवार परार्थ का संघर्ष भी समाप्त होता जाता है । 
जैन विचारकों ते परार्थ था छोकहिंत के तीत स्तर माने हैं :--- 


िल्ल्जज्ज न... 


? उद्धृत झात्मतावचान्संग्रह, पृ० ४४१ । 


१६६ जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


हट 
ह( 


। “५.० द्रव्य लोकहित, २. भाव लोकहित और ३. पारमाथिक लोकहित । 


) (९. द्रव्य-लोकहितो--यह लोकहित का भौतिक स्तर है। भौतिक उपादानों जैसे 
भोजन, वस्त्र, आवास आदि तथा शारीरिक सेवा के द्वारा लोकहित करना लोकहित का 
भौतिक स्तर है । यहाँ पर लोकहित के साधन भौतिक होते हैं । द्रव्य-छोकहित एकान्त 
रूप से आचरणीय नहों कहा जा सकता । यह अपवादात्मक एवं सापेक्ष नैतिकता का 
क्षेत्र है । भौतिक स्तर पर स्वहित की उपेक्षा भी नहीं की जा सकती । यहाँ तो स्वहित 
ओर परहित में उचित समन्वय साधना हो अपेक्षित है । पाइचात्त्य नैतिक विचारणा के 
परिष्कृत स्वार्थवाद, बौद्धिक परार्थवाद और सामान्य शुभतावाद का विचारक्षेत्र छोक- 
हित का भौतिक स्वरूप ही है । 

२. भाव-लोकहित*---लोकहित का यह स्तर भौतिक स्तर से ऊपर का हैं। यहाँ 
लोकहित के साधन ज्ञानात्मक या चैत्तसिक होते हैं । इस स्तर पर परार्थ और स्वार्थ 
संघर्ष की सम्भावना अल्पतम होती है । 

३. पारमाथिक लछोफहितर--यह लछोकहित का सर्वोच्च स्तर है। यहाँ आत्महित 
और पर-हित में कोई संघर्ष या हवैत नहीं रहता । यहाँ पर लोकहित का रूप होता हैं 
यथार्थ जीवनदृष्टि के सम्बन्ध में मार्ग दर्शन करना ! 


बोद्ध दर्शन की लोकहितकारिणी दृष्टि 


बौद्ध-धर्म में लोक-मंगल की भावना का ख्ोत प्रारम्भ से ही प्रवाहित रहा है । 
भगवान्‌ बुद्ध की धर्मदेशना भी जैन तीर्थकरों की धर्म-देशना के समान लोकमंगल के 
लिए हो प्रस्फुटित हुई थी। इत्तिवुत्तक में बुद्ध कहते हैं, है भिक्षुओं, दो संकल्प 
तथागत भगवान्‌ सम्यक्‌ सम्बुद्ध कों हुआ करते हैं--१. एकान्त ध्यान का संकल्प और 
२. प्राणियों के हित का संकल्प । बोधि भश्राप्त कर लेने पर बुद्ध ने अद्वितीय समावि- 
सुख में विहार करने के निश्चय का. परित्याग कर छोकहितार्थ एवं लछोकमंगल के लिए 
परिचारण करना ही स्वीकार किया। यह उनकी लोकमंगलकारी दृष्टि का सबसे बड़ा 
प्रमाण है ।* यही नहीं, बुद्ध ने अपने भिक्षुओं को छोकहित का ही सन्देश दिया और 
कहा कि हे भिक्षुओं, बहुजनों के हित के लिए, बहुजनों के सुख के लिए, लोक की अनुकम्पा 
के लिए, देव और मनुष्यों के सुख और हिंत के लिए परिचारण करते रहो ।' जातक 
निदान कथा में भी बोधिसत्व को यह कहते हुए दिखाया गया है कि मुझ शक्तिशाली 
पुरुष के लिए अकेले तर जाने से क्या छाभ ? मैं तो सर्वज्ञता प्राप्त कर देवताओं-सहिंत 
इस सारे छोक को ताहूँगः ।* ॥ 





१-३. अभिवान राजेन्द्र, खण्ड ५, पृ० ६९७ ४. इतिवुत्तक, २।२।९ 
७५- मज्मिमनिकाय, १॥३॥६ ६. विनयपिटक, महावग्ग, १।१०३२ 
७, जातकअट्ठकथा-निदान कथा । 


स्वहित बनाम छोकहित १६७ 
,  बौद्धअर्म की महायान शाखा ते तो लोकमंगरल के आदर्श को ही अपनी नैतिकता 
का प्राण मानता । चहाँ तो साधक लोकमंगल के जादर्श को साधना में परममूल्य निर्बाण 
की भी उपेक्षा कर देता है, उसे अपने वैगक्तिक निर्वाण में कोई रुचि नहीं रहती है । 
महायाती साधक कहता हैं--दुसरे प्राणियों को दुःख से छुड़ाने में जो आनस्द मिलता हूँ, 
वही बहुत काफी है । अपने लिए मोक्ष प्राप्त करता नीरस हैं, उससे हमें क्या लेना 
देना ।* 
लंकावतारसूत्र में बोधिसत्व से यहाँ तक कहलवा दिया गया कि मैं तबंतक परि- 
निर्वणि में प्रवेश नहीं करूँगा जबतक क्रि विश्व के सभी प्राणी विमुक्ित प्राप्त न कर 
हें ।* साधक पर-दुःख-विमुक्ति से मिलनेवाले आनन्द को स्व फे निर्वाण के आनन्द से 
भी महत्त्वपूर्ण मानता है, और उसके लिए अपने निर्वाण सुख को ढुंकरा देता है। पर- 
दु.ख-कातरता और सेवा के भादर्श का इससे बड़ा संकल्प और क्या हो सकता है ?' 
वौद्ध-दर्शन की लोकहितकारी दृष्टि का रस-परिपाक तो हमें आचार्य शान्तिदेव के ग्रन्थ 
शिक्षास गृज्वय और बोधिचर्यावतार में मिलता हैं। लोकमंगछ के आदर्श को प्रस्तुत 
करते हुए वे लिखते हैं, 'अपने सुख को अलग रख ओर दूसरों के दुःख (दृर करने) में 
लग |) दूसरों का सेवक बनकर इस शरीर में जो कुछ वस्तु देख उससे दूसरों का हित 
कर ।* दूसरे के दु:ख से अपने सूख को बिता बदले बुद्धत्व की सिद्धि नहों हो सकती। 
फिर संसार में सुख है ही कहाँ ? ' यदि एक के दुःख उठाने से बहुत का दु:ख चला जाय 
त्तो अपने-प्राये प्र कृपा करके वह दुख उठाना ही चाहिए ।* बोधिपम्तत्व की लोकपेवा 
की भावना का चित्र प्रस्तुत करते हुए आचार्य लिखते हैं, “मैं अनाथों का नाथ बतूगा, 
यात्रियों का सार्थवाह बनूँगा, पार जाते की इच्छावालों के लिए मैं भाव बनूँगा, मैं 
80 लिए सेतु बनूँगा, धरतियाँ बनूँगा। दीपक चाहने वालों के लिए दीपक बनूँगा, 
जिन्हें शब्पा की आवश्यकता है उनके लिए मैं शय्या बनूँगा, जिन्हें दास को आवश्यकता . 
है उनके लिए दास बलूँगा, इस प्रकार मैं जगती के सभो प्राणियों की सेवा करूँगा ।० 
जिस प्रकार पृथ्वी, अग्नि आदि भौतिक बस्तुएँ सम्पूर्ण आकाश (विश्वमण्डल) में बसे 


प्राणियों के सुख का कारण होती हैं, उप्ती प्रकार में आकाश के नीचे रहनेवाले सभो 


प्राणियों का उपजीत्य वनकर रहना चाहता हूँ, जब तक कि सभी प्राणी मक्ति प्राप्त 
वे कर लें ॥£ है 


गले, साधना के साथ सेवा की भावना का क्रितता सुस्दर समन्वय हैं ! लोकसेवा, लोक- 
कामना के इस महाग्‌ आदर्श को देखकर हमें वरवस ही श्री भरतसिहजी 
१. वोधिचर्याबतार, ८।१०८ २. लंकावतारसत्र, ६६६ 

३. वोधिचर्याबतार, <८१६१ ४, वही, ८१५९ 

५. वहीं, 2१३१ ६. वही, ८१०५ 

४. बही, श१७-१८ - ८, बही, ३।२२-२१ 


१६८ जेंत, बौद्ध तथा गौता के मा चारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


उपाध्याय के स्वर में कहना पड़ता है, 'कितनी उदात्त भावना हैं । विश्व-चेतना के साथ 
अपने को आत्मसात्‌ करने की कितनी विह्वलता है। परार्थ में आत्मार्थ को मिला देने 
का कितना अपाथिव उद्योग है! ।" आचार्य गान्तिदेव भी केवल परोपकार या लोक- 
कल्याण का सन्देश नहीं देते, वरन्‌ उस लोक-कल्याण के सम्पादल में भी पूर्ण निष्काम, 
भाव पर भी बल देते हैं। निष्काम भाव से लोककल्याण कैसे किया जाये, इसके लिए 
शास्तिदेव ने जो विचार प्रस्तुत किये है वे उतके मौलिकचिन्तन का परिणाम है । गीता 
के अनुसार व्यक्ति ईश्वरीय प्रेरणा को मानकर निष्काम भाव से कर्म करता रहे गथवा 
स्वयं को और सभी साथी प्राणियों को उसी पर ब्रह्म का ही अंश मानकर सभी में 
आत्मभाव जागृत कर बिना आकांक्षा के कर्म करता रहे । लेकिन निरीश्वरवादी और 
अनात्मवादी बौद्ध दर्शन में तो यह सम्भव नहीं था। यह तो आचार्य की बौद्धिक 
प्रतिभा ही है, जिसने मनोवैज्ञानिक भाधारों पर निष्कामभाव से लोकहित की अव- 
धारणा को सम्भव बनाया । समाज के सावयवता के जिस सिद्धान्त के आधार पर 
ब्रेडले प्रभृति पाइ्चात्य विचारक लोकहित और स्वहित में समन्वय साधते हैं और उन 
विचारों की मोलिकता का दावा करते हैं, वे त्रिचार आचार्य शान्तिदेव के ग्रंथों में बड़े 
स्पष्ट रूप से प्रकट हुए हैं और उनके आधार पर उन्होंने निःस्वार्थ कर्म-योग की अव- 
धारणा को भी सफल बनाया है । थे कहते हैं कि, जिस प्रकार निरात्मक (अपनेपत के 
भाव रहित) निज झरीर में अम्यासवश अपनेपन का बोध होता है, वैसे ही दूसरे 
प्राणियों के शरीरों में अभ्यास से क्या अपनापन उत्पन्त न होगा ?* अर्थात्‌ दूसरे 
प्राणियों के शरीरों में अभ्यास से ममत्वभाव अवश्य ही उत्पन्न होगा, क्योंकि जैसे हाथ 
आदि अंग शरीर के अवयव होने के कारण प्रिय होते हैं, वैसे ही सभी देहचारी जगत्‌ 
के अवयव होने के कारण प्रिय क्‍यों नहीं होंगे३, अर्थात्‌ वे भी उसी जगत के, जिसका मैं 
- अवयव हूँ, अवयव होने के कारण प्रिय होंगे, उनमें भी आत्मभाव होगा और यदि 
सब में त्रियता एवं आात्ममाव उत्पत्त हो गया तो फिर दूसरों के दुःख दूर किये 
विना नहीं रहा जा सकेगा, क्योंकि जिसका जो दुःख हो वह उससे अपने को 
बचाने का प्रवत्त तो करता है। यदि दूसरे प्राणियों को दुःख होता है, तो 
हमको उससे क्या ? ऐसा मानो तो हाथ को पैर का दुःख नहीं होता, फिर वयों हाथ 
से पैर का कंठक निकालकर दुःख से उसकी रक्षा करते हो ?* जैसे हाथ पैर का दुःख 
टूर किये बिना नहों रह सकता, वैसे ही समाज का कोई भी प्रज्ञायुक्त सदस्य दूसरे 
प्राणी का दुःख दूर किये बिना नहीं रह सकता | इस प्रकार आचार्य समाज की साव- 
यव॒ता को सिद्ध कर उसके आधार पर लोकमंगल का सन्देश देते हुए आगे यह भी 





१. वौद्ध-दर्शन ओर अन्य भारतीय दर्शन, पृ० ६१२ २. बोधिचर्यावतार, ८११५ 
३. वहीं, ८११४ ४. वहीं, ८९९ 


स्वहित बनाम लोकहित १६९ 


स्पष्ट कर देते हैं कि इस लोकमंगरल की साधना में निष्कामता होनी चाहिए । वे लिखते 
हैं, “जिस प्रकार अपने आपको भोजन कराकर फल की भाशा नहीं होती हैँ उसी प्रकार 
परार्थ करके भी फल की आशा, गर्व या विस्मय नहों होता है! ।' [ क्‍योंकि परार्थ द्वारा 
हम अपने ही समाजरूपी शरीर की या उसके अवयवों की सनन्‍्तुष्टि करते हैं ) इसलिए 


एकमात्र परोपकार के लिए ही परोपकार करके, त गर्व करना और न विस्मय और 
न विपाकफल की इच्छा हो ।” 


वौद्ध-दर्शन भी आत्मार्थ और परार्थ में कोई भेद नहीं देखता । इतना ही नहीं, 
वह आत्मार्थ को परार्थ के लिए समयित करने के लिए भी तत्पर हैं। लेकिन उसकी 
एक सीमा है जिसे वह भी उसी रूपमें स्वीकार करत। है, जिस रूप में जैन-विचारकों 
ने उसे प्रस्तुत किया है । वह कहता है कि लोकमंगल के लिए सब कुछ न्‍्योछावर किया 
जा सकता है, यहाँ तक कि अपने समस्त संचित पुण्य और निर्वाण का सुख भी । 
लेकित वहु॒ उसके लिए अपनी नैतिकता को, अपने सदाचार को समपित करने के लिए 
तत्पर नहीं हैं। नैतिकता और सदाचरण की कीमत पर किया गया छोक-कल्याण उसे 
स्वोकार नहीं है। एक बौद्ध साधक विगलित शरीरवाली वेश्या की सेवा-जुश्नुषा तो 
कर सकता है, छेकिन उसकी कामवासना की पूर्ति नहीं कर सकता। किसी भूख से 
व्याकुल व्यक्ति को अपना भोजन भछे हो दे दे, लेकिन उसके लिए चौरय कर्म का 
आचरण नहीं कर सकता। बौद्ध दर्शन में लोकहित का वही रूप आचरणीय है जो 
नैतिक जीवन के सीमाक्षेत्र में हो । छोकहित नैतिक जीवन से ऊपर नहीं हो सकता । 
नैतिकता के समस्त फलों को लोकहित के लिए समपित किया जा सकता है, लेकिन 
स्वयं नैतिकता को नहों । बौद्ध विचारणा में लोकहित के पवित्र साध्य के लिए श्रष्ट 
या अनैतिक साधन कथमपि स्वीकार नहीं हैं । लोकहित वहीं तक भाचरणीय है जहाँ 
तके उसका नैतिक जीवन से अविरोध हो । यदि कोई लोकहित ऐसा हों जो व्यक्ति 
के नैतिक एवं आध्यात्मिक मूल्यों के बलिदान पर हो सम्भव हो, तो ऐसी दशा में वह 
चहुजन हिंत आाचरणीय नहीं है, वरन्‌ स्वयं के नैतिक एवं आध्यात्मिक मूल्यों की उपलब्धि 
हो आचरणीय है । धम्मपद में कहा है, व्यक्ति अपने अशुभाचरण से ही भशुद्ध होता है 
और अशुभ आचरण का सेवन नहीं करने पर ही शुद्ध होता है। शुद्धि और अशुद्ध 
भत्येक व्यक्ति की भिन्‍न-भिन्‍न है । दूसरा व्यक्ति दूसरे व्यक्ति को शुद्ध नहीं कर सकता । 
इसलिए दूसरे व्यक्तियों के बहुत हित के छिए भी अपनी चैतिक शुद्धि रूपी हित की 
हानि नहीं करे और अपने सच्चे हित जौर कल्याण को जानकर उसकी प्राप्ति में लगे ।3 
संक्षप में बौद्ध आचार-दर्शन में ऐसा लोकहित हो स्वीकार्य हैं, जिसका व्यक्षित के 
322++5-..3.33-न्‍-«»««००००.००..................... 
१. बोधिचर्यावतार, ८११६ 


२. वही, ८१०० 
है. धन्मपद, १६५-१६६ 


१६८ जेन, बौद्ध तथा गीता के भा घारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


उपाध्याय के स्वर में कहना पड़ता है, “कितनी उदात्त भावना है | विश्व-चेतता के साथ 
अपने को आत्मसातू करने की किततो विह्व॒लता हैं। परार्थ में आत्मार्थ को मिला देने 
का कितना अपा्थिव उद्योग है' ।* आचार्य वान्तिदेव भी केवल परोपकार या छोक- 
कल्याण का सन्देश नहीं देते, वरन्‌ उम लोक-कल्याण के सम्पादन में भी पूर्ण निष्काम, 
भाव पर भी बल देते हैं। निष्काम भाव से छोककल्याण कैसे किया जाये, इसके लिए . 
शान्तिदेव ने जो विचार प्रस्तुत किये है थे उनके मौलिकचिन्तन का परिणाम है । गीता 
के भवुसार व्यक्ति ईश्वरीय प्रेरणा को मानकर निष्काम भाव से कर्म करता रहे अथवा 
स्वयं को और सभी साथी प्राणियों को उसी पर बहा का ही अंश मानकर सभी में 
भआात्मभाव जागृत कर बिना आकांक्षा के कर्म करता रहे । लेकिन निरीश्वरवादी और 
अनात्मवादी बौद्ध दर्शन में तो यह सम्भव नहीं था। यह तो आचार्य की बौद्धिक 
प्रतिभा ही है, जिसने मनोवैज्ञानिक आधारों पर निष्कामभाव से लोकहित की भव 
धारणा को सम्भव बनाया । समाज के सावयवता के जिस सिद्धान्त के आधार पर 
ब्रेडले प्रभुति पाश्चात््य विचारक लोकहित और स्वहित में समन्वय साधते हैं. और उन 
विचारों की मौछिकता का दावा करते हैं, वे व्रिचार आचार्य शान्तिदेव के ग्रंथों में वई 
स्पष्ट रूप से प्रकट हुए हैं और उनके आधार पर उन्होंने निःस्वार्थ कर्म-्योग की भरे" 
धारणा को भी सफल बनाया है । थे कहते हैं क्रि, जिस प्रकार निरात्मक (अपनेपन के 
भाव रहित) निज शरीर में अम्यासवश अपनेपन का बोध होता है, वैसे ही इपर 
प्राणियों के शरीरों में अम्यास से क्या अपनापन उत्पन्न न. होगा ?* अर्थात्‌ दूसरे 
प्राणियों के शरीरों में अभ्यास से ममत्वभाव अवश्य ही उत्पस्न होगा, क्योंकि जैसे होम 
आदि अंग शरीर के अवयव होने के कारण प्रिय होते हैं, वैसे ही सभी देहधारी जग 
के अवयव होने के कारण प्रिय क्‍यों नहीं होंगेरे, अर्थात्‌ वे भी उसी जगत के, जिसका ै 
अव॑ंगव हैं, अवयव होने के कारण प्रिय होंगे, उनमें भी आत्मभाव होगा और यदि 
सब में ब्रियता एवं आत्मभाव उत्पन्त हो गया तो फिर दूसरों के दुःख दूर किये 
विना नहीं रहा जा सकेगा, क्योंकि जिसका जो दुःख हो वह उससे अपने को 
वचाने का प्रथल तो करता है। यदि दूसरे प्राणियों को दुःख होता है, पे 
हमको उससे क्या ? ऐसा मानो तो हाथ को पैर का दुःख नहीं होता, फिर वयों ही। 
से पैर का कंटक निकालकर दुःख से उसकी रक्षा करते हो ?* जैसे हाथ पैर का हमे 
टूर किये बिना नहों रह सकता, वैसे ही समाज का कोई भी प्रज्ञायुक्त सदस्य दुसरे 
प्राणी का दुःख दूर किये बिता नहीं रह सकता । इस प्रकार आचार्य समाज की सर्व” 
यवता को सिद्ध कर उसके आधार पर लोकमंगल का सन्देश देते हुए आगे यह भी 





१. वौद्धदर्शन और अन्य भारतीय दर्शन, पृ० ६१२ २, बोधिचयवितार, ८! १६५ 
३. वही, ८११४ ४. वही, ४९६९ 


स्वहित बनाम छलोकहित १६९ 


स्पष्ट कर देते हैं कि इस छोकमंगलू की साधना में विष्कामता होनी चाहिए । थे लिखते 
हैं, “जिस प्रकार अपने आपको भोजन कराकर फल की आश्ञा नहीं होती है उसी प्रकार 
परार्थ करके भी फल की आशा, गर्व या विस्मय नहों होता है! ।' ( क्योंकि परार्थ द्वारा 
हम अपने ही समाजरूपी शरीर को या उसके अबयवों की सन्तुष्टि करते हैं ) इसलिए 


एकमात्र परोपकार के लिए ही परोपकार करके, न गर्व करता और न विस्मय और 
ते विपाकफल की इच्छा ही |!” 


वौद्ध-दर्शन भी आत्मार्थ और परार्थ में कोई भेद नहीं देखता । इतना ही नहीं, 

वह भात्मार्थ को परार्थ के लिए समित करने के लिए भी तत्पर है। लेकिन उसकी 
एक सीमा है जिसे वह भी उसी रूपमें स्वीकार करता है, जिस रूप में जैन-विचारकों 
ने उस्ते प्रस्तुत किया है । वह कहता है कि लोकमंगल के लिए सब कुछ न्‍्योछावर किया 
जा सकता है, यहाँ तक कि अपने समस्त संखित पुण्य और तिर्वाण का सुख भी । 
लेकित वह उसके लिए अपनी नैतिकता को, अपने सदाचार को समर्पित करने के लिए 
तत्पर नहीं है। वैतिकता और सदाचरण की कीमत पर किया गया लोक-कल्याण उसे 
स्वीकार नहीं है। एक बौद्ध साधक विगलित शरीखवाली बेश्या की सेवा-शुश्रुषा तो 
कर सकता है, लेकिन उसकी कामवासता की पूर्ति वहीं कर सकता | किसी भूख से 
व्याकुल व्यक्ति को अपना भोजन भले ही दे दे, छेकिस उसके लिए चौय॑ कर्य का 
आचरण नहीँ कर सकता। बौद्ध दर्शत में लोकहित का वही रूप आचरणीय हूँ नो 
नैतिक जीवन के सीमाक्षेत्र में हो । लोकहित चैंतिक जीवन से ऊपर नहीं हो सकता । 
नेतिकता के समस्त फलों को लीकहित के लिए समर्पित किया जा सकता है, लेकिन 
स्वयं नैतिकता को नहों । बौद्ध विचारणा में छोकहित के पवित्र साध्य के लिए भ्रष्ट 
या अनैतिक साधत कथमपि स्वीकार नहीं हैं । लोकहित वहीं तक आचरणीय है जहाँ 
तक उसका नैतिक जीवन से अविरोध हो । यदि कोई छोकहित ऐसा हों जो व्यक्ति 
के नैतिक एवं आध्यात्मिक मूल्यों के बलिदात पर ही सम्भव हो, तो ऐसी दक्ा में वह 
बहुजन हित आचरणीय नहीं है, वरन्‌ स्वयं के नैतिक एवं आध्यात्मिक मूल्यों की उपलब्धि 
ही आवरणोय है । धम्मपद में कहा है, व्यवित अपने अशुभाचरण से ही बशुद्ध होता है 
और अशुभ आचरण का सेवन नहीं करने पर ही शुद्ध होता है। शुद्धि और बशुद्धि 
भर्पेक व्यक्ति की भिस्त-भिस्न है । दूसरा व्यक्ति दुसरे व्यक्ति को शुद्ध नहीं कर सकता । 
इसलिए दुसरे व्यक्तियों के बहुत हित के लिए भो अपनी नैतिक शुद्धि रूपी हित की 
हानि तहीं करे और अपने सच्चे हित और कल्याण को जानकर उसकी प्राप्ति में रूगे ।3 
संज्षपत में बौद्ध आचार-दर्शन में ऐसा लोकहित हो स्वीकार्य है, जिसका व्यक्ति के 
१. बोधिचर्याबतार, ८११६ 


२. चही, ८१०९ 
है, धम्मपद, १६५-१६६ 


१६८ जेन, बौद्ध तथा गीता के जा चारदर्शनों का तुलनात्मक बध्यपंत 


उपाध्याय के स्वर में कहना पड़ता है, 'कितनी उदात्त भावना है । विद्व-चेतना के साथ 
भपने को आत्मसात्‌ करने की कितनी विक्लुल्ता है। परार्थ में आत्मार्थ को मिला देने 
का कितना अपाधिव उद्योग है! ।" आचार्य जान्तिदेव भी केवल परोपकार या लोक" 
कल्याण का सन्देश नहीं देते, वरत्‌ उस लोक-कल्याण के सम्पादन में भी पूर्ण निष्काम, 
भाव पर भी बल देते हैं । निष्काम भाव से लोककल्याण कैसे किया जाये, इसके लिए 
शान्तिदेव ने जो विचार प्रस्तुत किये है वे उनके मौलिकचिन्तन का परिणाम है | गीता 
के अनुसार व्यक्ति ईश्वरीय प्रेरणा को मानकर निष्काम भाव से कर्म करता रहे अधूरा 
स्वयं को और सभी साथी प्राणियों को उसी पर ब्रह्म का ही अंश मानकर सभी में 
आत्मभाव जागृत कर बिना आकांक्षा के कर्म करता रहे । लेकिन निरीश्वरवादी और 
अनात्मवादी बौद्ध दर्शन में तो यह सम्भव नहीं था। यह तो आचार्य की बौिक 
प्रतिभा ही है, जिसने मनोवैज्ञानिक आधारों पर निष्कामभाव से लछोकहित की थेव- 
घारणा को सम्भव बनाया । समाज के सावयवता के जिस सिद्धान्त के आधार पर 
ब्रेडले प्रभूति पाश्चात््य विचारक लोकहित और स्वहित में समन्वय साधते हैं और उर्े 
विचारों की मौलिकता का दावा करते हैं, वे व्रिचार आचार्य शान्तिदेव के ग्रंथों में वई 
स्पष्ट रूप से प्रकट हुए हैं. और उत्के आधार पर उन्होंने निःस्वार्थ कम-योग की भव- 
धारणा को भी सफल बनाया हैं। थे कहते हैं क्रि, जिस प्रकार निरात्मक (अपनेपत के 
भाव रहित) निज शरीर में अम्यासवश अपनेपन का बोध होता है, वैसे ही इंसरे 
प्राणियों के शरीरों में अम्यास से क्या अपनापन उत्पन्त न. होगा ?* अर्थात्‌ दूसरे 
प्राणियों के शरीरों में अभ्यास से ममत्वभाव अवश्य ही उत्पन्त होगा, क्‍योंकि जैसे हींग 
आदि अंग शरीर के अवयव होने के कारण प्रिय होते हैँ, वंसे ही सभी देहधारी जग 
के अवयव होने के कारण ब्रिय व्यों नहीं होंगेरे, अर्थात्‌ वे भी उसी जगत्‌ के, जिसका में 
. अवयव हूँ, अवयव होने के कारण प्रिय होंगे, उनमें भी आत्मभाव होगा भर यदि 
सब में प्रियता एवं आत्मभाव उत्पन्त हो गया तो फिर दूसरों के दुःख दूर किये 
बिना नहीं रहा जा सकेगा, क्योंकि जिसका जो दुःख हो वह उससे अपने को 
बचाने का प्रवत्त तो करता है। यदि दूसरे प्राणियों को दुःख होता हैं, तो 
हमको उससे क्या ? ऐसा मानो तो हाथ को पैर का दुःख नहीं होता, फिर क्यों हाथ 
से पैर का कंटक निकालकर दुःख से उसकी रक्षा करते हो ?* जैसे हाथ पैर का इसमे 
दूर किये बिना नहीं रह सकता, वैसे ही समाज का कोई भी प्रज्ञायुक्त सदस्य दूसरे 
प्राणी का दुःख दूर किये बिना तहीं रह सकता । इस प्रकार आचार्य समाज की सीर्द 
यवता को सिद्ध कर उसके आधार पर लोकमंगल का सन्देश देते हुए आगे यह भी 


१. वौद्धनदर्शन और अन्य भारतोय दर्शन, पु० ६१२ २. वोधिचर्यावतार, ८१९५ 
३. वहीं, ८११४ ४. वहीं, ४९९ 


स्वहित बनाम लोफहित १७१ 
रहता है न परार्थ, वहाँ तो केवल परमार्थ रहता हैं । इसमें यथार्थ आत्मार्थ गौर यथार्थ 
परार्थ दोनों ही एकरूप हैं। तथाग्रत के अन्तेवासी शिष्य भानन्द कहते हैं, आपयुष्मात्‌, 
जो राग से अनुरकक्‍्त है, जो राग के वशीभूत है णो द्वेप से दुष्ट है, हप के वशीभूत है, 
जी मोह से मढ़ है, मोह के वरशोभूत हैं वह यथार्थ आत्मार्थ को भी नहीं पहचानता है, 
यथार्थ परार्थ को भी नहीं पहचानता है, यथार्थ उभयार्थ को भी नहीं पहचानता है। 
राग का नाश्ष होने पर, द्वप का नाश होने पर'“'मोह का नाश होते पर--वह यथार्थ 


आत्मार्थ भी पहचानता है, यथार्थ परार्थ भी पहचानता हैं, ययार्ण उभयार्थ भी 
पहचानता है |! 


राग, 6 प और मोह का प्रहाण होने पर ही मनुष्य अपने वास्तविक हित को, दूसरों 
के वास्तविक हित को तथा अपने और दूसरों के वास्तविक सामूहिक या सामाजिक हित 
को जान सकता है । बुद्ध के अनुसार पहले यह जातो कि अपना और दूसरों का अथवा 
समाज का वास्तविक कल्याण किसमें है ! जो व्यक्ति अपने, दूसरों के और समाज के 
वास्तविक हित को समझे बिना हो लोकहित, परहित एवं आत्महिंत का प्रयास करता है, 
वह वस्तुतः किसी का भी हित नहीं करता है । 


लेकिन राग, है थ और मोह के प्रहाण के बिना अपवा और दृस्तरों का वास्तविक 
हित किसमें है यह नहों जाना जा सकता ? सम्भवतः सोचा यह गया कि चित्त के रागादि 
से युक्त होने पर भी बुद्धि के द्वारा आत्महित या परहित किसमें है, इसे जाना जा सकता 
है । लेकिन बुद्ध को यह स्वोकार नहीं था। बुद्ध की दृष्टि में तो राग-हेष, मोहादि चित्त 
के मत हैं और इत मल्ों के होते हुए कभी भी यथार्थ आत्महिंत और परहित को जाना 
नहीं जा सकता | बुद्धि तो जल के समान है, यदि जल में गंदगी है, विकार है, 
चंचलता है तो वह यथार्थ प्रतिबिम्ब देने में कथमपि समर्ण नहों होता, ठोक 
इसी प्रकार राग-इं प से युक्त बुद्धि भी यथार्थ स्वहित और लछोकहित को बताने में समर्थ 
नहीं होती है । बुद्ध एक सुन्दर रूपक द्वारा यही बात कहते हूँ भिक्षुओं, जैसे पानी का 
तालाब गंदला हो, चंचछ हो और कीचड़-युक्त हो, वहाँ किवारे पर खड़े भाँखवाले 
आदमी को न स्लोषी दिखाई दे, न शंख, न कंक्तर, त॑' पत्थर, न चलती हुईं था स्थिर 
मछलियाँ दिखाई दे । यह ऐसा वयों? भिक्षुओं, पानी के गंदला होने के कारण। इसी प्रकार 
भिक्षुओं, इसकी सम्भावना नहीं है कि वह भिक्षु सैले (रामबद्रेयादि से युक्त) चित्त से 
आत्महित्त जान सकेगा, परहित जान सकेगा, उभयहित जान सकेगा और सामान्य 
मनुष्य घर्म से बढ़कर विशिष्ट जार्य-ज्ञान दर्शन को जान सकेगा ! इसको सम्भावना है 
कि भिक्षु निर्मक्न चित्त से आत्महित को जान सकेगा, 


परहित को जान सकेगा, उभयहित 
को जान सकेगा, सामान्य मनुष्य घर्म से बढ़कर विशिष्ट आये-दर्शन को जान सकेगा ।* 


१. अंगुत्तरतिकाय, ३।७१ २. वही, श५ 


१७० जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


आध्यात्मिक एवं चैंतिक विकास से अविरोध हैं। लोकहित का विरोघ हमारी भौतिक 
उपब्धियों से हो सकता है, लेकित हमारे आध्यात्मिक विकास से उसका विरोध नहीं 
रहता । सच्चा लोकहित तो व्यक्ति की आध्यात्मिक या नैतिक प्रगति का सूचक हैं । 
इस प्रकार व्यक्ति की नैतिक तथा आध्यात्मिक प्रगति में सहायक लोकहित ही बौद्ध- 
साधना का प्राण है । उस अवस्था में आत्मार्थ और परार्थ अलग-अलरूग नहीं रहते हैं 
आत्मार्थ ही परार्थ बन जाता है और परार्थ ही आत्मार्थ वन जाता है, वह विष्काम 
होता हैं । 

यद्यपि बौद्ध दर्शन की हौनयान शाखा स्वहितवादी और महायान शाखा परहितवादी 


भादर्शों के आधार पर विकसित हुई है, तथापि बुद्ध के मौलिक उपदेश्ों में हमें कहीं भी 
स्वहिंत और लोकहित में एकान्तवादिता नही दिखाई देती । तथागत तो मध्यममार्ग की 
प्रतिष्ठापना के हेतु ही उत्पन्त हुए । वे भला एकान्तदृष्टि को कैसे स्वीकार करते । 
मध्यममार्ग के उपदेशक भगवान्‌ बुद्ध ने अपनी देशना में तो लोकहित और आत्महित 
के बीच सदैव ही एक सांग-संतुलन रखा है, एक अविरोध देखा हैं। लोकहित और 
आत्महित जबतक नैतिकता की सीमा में है, तबतक न उनमें विरोध रहता है और न 
कोई संघर्ष ही होता है। तकंशास्त्र की भाषा में छे दोनों ही नैतिकता की महाजाति 
वी दो उपजातियों के रूप होते हैं, जिनमें विपरीतता तो है, लेकिन व्याधातकता नहीं 
है। लोकहित और आत्महित में विरोध और संघर्ष तो तव होता है, जब उनमें से कोई 
भो नैतिकता का अतिक्रमण करता है। भगवान्‌ बुद्ध का कहना यही था कि यदि आत्म- 
हित करना है तो वह नैतिकता की सीमा में करो और यदि परहित करना है तो वह भी 
नैतिकता की सीमा में, धर्म की मर्यादा में रहकर ही करो । नैतिकता और धर्म से दूर 
होकर किया जाने वाला आत्महित स्वार्थ साधन' है और लोकहित सेवा का निरा ढोंग 
है। बुद्ध ने आत्महित और लोकहित, दोनों को ही चैतिकता के क्षेत्र में लाकर परखा 
और उनमें अविरोध पाया। श्री भरतसिह उपाध्याय के शब्दों में बुद्ध के मौलिक उपदेशों 
में आत्मकल्याण और प्रकल्याण, आत्मार्थ और परार्थ ध्यान और सेवा, दोनों का उचित 
संयोग है । आत्मकल्याण और परकल्याण में वहाँ कोई विभाजक रेखा नहीं थी । बुद्ध 
जात्मार्थ और परार्थ के सम्यक्रूप को जानने पर बल देते हैं । उनके अनुसार यथार्थ 
दृष्टि से आत्मार्थ और परार्थ में अविरोध है । आत्मार्थ और परार्थ में विरोध तो उसी 
स्थिति में दिखाई देता है जब हमारी दृष्टि राग, द्वेष तथा मोह से युक्त होती है । राग 
हंष और मोह का प्रहमण होने पर उनमें कोई विरोध दिखाई ही नहीं देता । स्व और 
प्र का विरोध तो राग भौर हेष में ही है। जहाँ राग-हेष नहीं है, वहाँ कौन अपना 
और कौन पराया ? जब मनुष्य राग-हेष से ऊपर उठ जाता है तब वहाँ न आत्मार्थ 





१. बौद्धदर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन, पृ० ६०९-६१० 


स्वहित बनाप्त लोफहित ६७१ 


रहता है न परार्थ, वहाँ तो केवल परमार्थ रहता है । इसमें यथार्थ बात्मार्ण हे यथार्थ 
परार्थ दोनों ही एकरूप हैं । तथागत के अन्तेवासी शिष्य भानन्द कहते हूँ, आयुष्मानू, 
जो राग से अनुरक्त है, जो राग के वशीमृत हैं जो दवप से दुष्ट हे, हं प के बशीभूत हैं, 
जो मोह से मूढ़ है, मोह के वश्योभूत है वह यथार्थ आत्मार्थ को भो नहीं पहचानता हैं, 
यथार्थ परार्थ को भी नहीं पहचानता है, यथार्ण उभयार्थ को भी नहीं पहचानता हैं । 
राग का नाश होते पर, दप का नाछ होने पर“"मोह का नाश होने पर--वह यथाएें 


आत्मार्थ भी पहचातता है, यथार्थ परार्व भी पहुचानता है, यथार्भ उभयार्श भी 
पहुचानता है ।" 


राग, हंघ और मोह का प्रह्मण होने पर ही मनुष्य अपने वास्तविक हित को, दूसरों 
के वास्तविक हित को तथा अपने और दूसरों के वास्तविक सामूहिक या सामाजिक हित 
को जान सकता है। बद्ध के अनुसतार पहले यह जानो कि अपना और दूसरों का अथवा 
सम्ताज का वास्तविक कल्याण किसमें है। जो व्यक्ति अपने, दूसरों के और समाज कि 
वास्तविक हित को समझे बिना हो लोकहित, परहित एवं आत्महित का प्रयात्ष करता है, 
वह वस्तुत: किसी का भी हित नहीं करता है । 


डेकिन राग्र, हेष और मोह के प्रह्मण के बिना अपना और दूसरों का वास्तविक 
हित किसमें है यह नहीं जाना जा सक्रता ? सम्भवतः सोचा यह गया कि चित के रागादि 
से युक्त होने पर भी बुद्धि के हरा आत्महित या परहित किसमें है, इसे जाता जा सकता 
है। लेकिन बुद्ध को यह स्वीकार नहीं था। बुद्ध की दृष्टि में तो राग-द्ेष, मोहादि चित्त 
के मल हैं और इन मलों के होते हुए कभी भी यथार्थ आत्महित और परहित को जाना 
नहीं जा सकता | बुद्धि तो जल के समान है, यदि जछ में गंदगी है, बिकार हैं, 
चंचलता है तो वह यथार्थ प्रतिबिम्ब देने में कथमपि समर्थ नहों होता, ठीक 
इसी प्रकार राग-द्वेष से युक्त बुद्धि भी यथार्थ स्वहित और छोकहित को बताने में समय॑ 
नहीं होती है । बुद्ध एक सुन्दर रूपक द्वारा यही बात कहते हैं भिक्षुओं, जैसे पानी का 
ताछाव गंदला हो, चंचछ हो और कीचड़-युक्‍त हो, वहाँ कित्तारे पर खड़े आँखवाले 
आदमी को न सीपो दिखाई दे, न शंख, न कंकर, ने पत्थर, न चलती हुईं या स्थिर 
भर्छलियाँ दिखाई दे । यह ऐसा क्यों? भिक्षुओं, पानी के गंदला होने के कारण। इसी प्रकार 
भिक्षुओं, इसकी सम्भावना नहीं है कि बह भिक्षु मैले (रग-देयादि से युक्त) चित्त से 
भात्महित जान सकेगा, परहित जान सकेगा, उभयहित जान सकेगा और सामान्य 
मनुष्य धर्म से बढ़कर विशिष्ट आर्य-ज्ञान दर्शन को जान सकेगा। इसकी 


कि भिछु सिर्मछ चित्त से आत्महित को जान सकेगा, परहित को जान सकेगा उभयहित 
क्रो कि / 
को जान सकेगा, सामान्य मनुष्य घर्म से बढ़कर विशिष्ट आरय-दर्शन को 


जात सकेगा ।* 
९. अंगुत्तरनिकाय, ३७७१ 


सम्भावना है 


.र, चही, १५ 


१७२ जन, बोद्ध तथा गोता के आचारदशरनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


बुद्ध के इस कथन का सार यही है कि जीवन में जबतक राग-द्रेष गौर मोह की 
वृत्तियाँ सक्रिय हैं, तबतक आत्महित मौर लोकहित की यचघार्थदृष्टि उत्पन्न नहीं होती 
है । राग और हेष का प्रहाण होने पर हो सच्चो दृष्टि का उदय होता है और जब यह 
यथार्थदृष्टि उत्पन्न हो जाती है तब स्वार्थ (गि2०४०), परार्थ (#एंशध7) और 
उभयार्थ (007००४ (0०0) में कोई विरोध ही नहीं रहता । हीनयान या स्थविरवाद 
में जो स्वहितवाद अर्थात्‌ आत्मकल्याण के दृष्टिकोण का प्राधान्य है, उसका मूल कारण 
तत्कालीन परिस्थितियाँ मानी जा सकती हैं; फिर भी होनयान का उस लोकमंगल की 
साधना से मूलतः कोई विरोघ नहीं है, जो वैयक्तिक नैतिक विकास में बाधक न हो । 
जिस अवस्था तक वैयक्तिक नैतिक विकास और लोकमंगल की साधना में अविरोघ हैं, 
उस अवस्था तक छोकमंगल उसे भी स्वीकार है। मात्र वह लोकमंगल के लिए आन्तरिक 
और नैतिक विशुद्धि को अधिक महत्त्व देता है। आन्तरिक पवित्रता एवं नैतिक विशुद्धि 
से शून्य होकर फलाकांक्षा से युक्त छोकसेवा के आदर्श को वह स्वीकार नहीं करता । 
उसकी समग्र आलोचनाएँ ऐसे ही लोकहित के प्रति है। भिक्ष पारापरिय ने, बुद्ध के 
परवर्ती भिक्षुओं में लोकसेवा का जो थोथा आदर्श जोर पकड़ गया था, उसको समा- 
लोचना में निम्न विचार प्रस्तुत किये हैं:-- 


लोगों की सेवा काय से करते हैं, धर्म से नहीं । 

दूसरों को धर्म का उपदेश देते हैं, 

(अपने) लाभ के लिए, न कि (उनके) अर्थ के लिए ॥" 
स्थविरवादी भिक्षुओं का विरोध लोकसेवा के उस रूप से है जिसका सेवारूपी शरीर तो 
है, लेकिन जिसको नैतिक चेतनारूपी आत्मा मर चुकी है। वह लोकसेवा सेवा नहीं, 
सेवा का प्रदर्शन है, दिखावा है, ढोंग है, छलना है, आत्मप्रवंचना हैं। डा० भरतर्सिह 
उपाध्याय के अनुसार एकांतता की साधना की प्रारम्भिक बोद्ध धर्म में प्रमुखता अवश्य थी, 
परल्तु सार्थक तथ्य यह है कि उसे लोकसेवा के या जनकल्याण के विपरीत वहाँ कभी 
नही माना गया बल्कि यह तो उसके लिए एक तैयारी थी ।* दूसरी ओर यदि हम 
महायानी साहित्य का गहराई से अध्ययन करें तो हमें बोधिचर्यावतार, शिक्षासमुच्चय, 
लंकावतारसूत्र जैसे ग्रन्थों में भी कहीं ऐसी सेवाभावता का समर्थन नहीं मिलता जो 
नैतिक जीवन के व्यक्तिगत मूल्यों के विरोध में खड़ी हो। लोक-मंग्लू का जो आदर्श 
महायान परम्परा ने प्रस्तुत किया है, वह भी ऐसे किसी लोकहित का समर्थन नहीं 
करता, जिसके लिए वैयक्तिक नैतिकता को समाप्त कर दिया जाये । इस प्रकार सैद्धांतिक 
दृष्टि से लोकहित और आत्महित की अवधारणा में हीनयान और महायान में कोई 
मौलिक विरोध नहीं रह जाता । यद्यपि व्यावहारिक रूप में यह तथ्य सही हैं कि जहाँ 


१. थेरगाथा, ९४१-९४२ २, बौद्धदर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन, पृ० ५०५ 


स्वहित बनाम लोकहित न 


एक ओर हौनयान ने एकांगी साधना और व्यवितनिष्ठ आचार-परम्परा का विकास 
किया और साधना को अधिकांश रूपेण आन्तरिक एवं वैयक्तिक बना दिया, वहाँ दूसरी 
ओर महायान में उसी की प्रतिक्रिया में साधना के चैयक्तिक पक्ष की उपेक्षा कर उसे 
सामाजिक और बहिर्मुखी बना दिया | इस तरह लोक-सेवा और छोकानुकम्पा को अधिक 
महत्त्व दिया । यहाँ हम इतना अवश्य कह सकते हैं कि हीवयान और महायाव ने जिस 
सीमा तक अपने में इस ऐकान्तिक को प्रश्नय दिया है, वे उसी सीमा तक बुद्ध की 
मध्यम-मार्गीय देशना से पीछे भी हटे हैं । ह 


स्वाहित और झोकहित के सम्बन्ध में गीतः का सन्तव्ध--गीता में सदेव ही स्वहित 
के ऊपर लछोकहित की प्रतिष्ठा हुई है ) गीताकार की दृष्टि में जो अपने लिए ही पकाता 
है और खाता है वह पाप ही खाता है ।* स्वहित के लिए जीने वाला व्यक्ति गीता की 
दृष्टि में अर्धामिक और नीच हैं। गीताकार के अनुसार जो व्यक्त प्राप्त भोगों को 
देनेवाले देवों को दिए बिना, उनका ऋण चुकाये बिना खाता है वह चोर है । सामा- 
जिक दायित्वों का निर्वाह न करना गीता की दृष्टि में भारी अपराध है। 


गीता के अनुसार लोकहित करना मनुष्य का कर्तव्य है। सर्व प्राणियों के हित- 
सम्पादन में लगा हुआ पुरुष ही परमात्मा को श्राप्त करता हूँ । वह ब्रह्म-निर्वाण का अधि- 
कारी होता है ।* जिसे कर्म करने से कोई प्रयोजन नहीं रह गया है अर्थात्‌ जो जीवनमुकत 
हो गया है, जिसे संसार के प्राणियों से कोई मतलब नहीं, उसे भी छोक-हिंताथे कर्म 
करते रहना चाहिए ।* श्रीकृष्ण अर्जुन से यही कहते हैं कि लोकसंग्रह (लोकहित) के लिए 
तुझे कर्तव्य करना उचित है ।" गीता में भगवान्‌ के अवतार धारण करने का उद्देश्य 
साधुजनों की रक्षा, दुष्टों का नाश और धर्म की संस्थापत्ा है ।* 


इस प्रकार जैन, बोढ और गीता इन तीनों परम्परात्रों में तीथंकर, बुद्ध और 
ईंददर का कार्य छोकहित या छोकमंगल ही भाना गया है । यद्यपि जैन व बौद्ध विचार- 
णाओं में तोथंकर एवं बुद्ध का कार्य मात्र धर्म-संस्थापना और छोक-कल्याण है । थे गीता 
के कृष्ण के समान धर्म-संस्थापता के साथ-साथ न तो साधु जनों की रक्षा का दावा करते 
हैं और न दृष्टों के प्रह्यण की बात कहतें हैं। दुष्टों के प्रह्यण की बात उनकी विशद्ध 
अहिसक प्राणी से मेल नहीं खाती है । यद्यपि अंगुत्तरनिकाय में बुद्ध ने शिक्षापदों की 
प्रशेष्ति के जो कारण दिए हैं वें गीता के समान ही है ।? तथापि लोक-मंगल के आदर्श 
को लेकर तीनों विचारणाओं में महत्त्वपूर्ण साम्य है। इन आचार-दर्शनों का केम्द्रीय या।| 
दा > ीपपकील अमल 


१. गीता ३१३ २. वहीं, ३॥१२ 
हे. बहो, ५:२५, १२।४ ४. चही, २१८ 
५, वही, ३॥२० ६. वही, ४८ 


४. पुलना कीजिए, ग्रोता ४॥८ तथा अंगुत्त रनिकाय, २।१६- - 


श्छड जैन, बौद्ध तथा गीता फे आाचारदर्शनों का:तुलूमात्मक अध्ययन 


प्रधान तत्त्व परोपकार ही है, यद्यपि उसे अध्यात्म या परमार्थ का विरोधी नहों होना 
चाहिए। गीता में भी जिव-जिन स्थानों पर लोकहित का निर्देश है, वहाँ निष्कामता 
की शर्त है हो। निष्काम और आध्यात्मिक या नैतिक तत्त्वों के अविरोध में रहा 
हुआ परार्थ ही गीता को मान्य है। गीता में भी स्वार्थ और परार्थ की समस्या का सच्चा 
हल आत्मवत्‌ सर्वभूतेपु की भावना में खोजा गया है । जब सभी में आत्मदृष्टि उत्पन्न 
हो जाती है तो न स्वार्थ रहता हैं, न परार्थ; क्योंकि जहाँ स्व” हो वहाँ स्वार्थ रहता 
है । जहाँ पर हो, वहां परार्थ रहता है । लेकिन सर्वात्मभाव में स्व” और 'पर' नहीं 
होते हैं, अतः उस दश्ा में स्वार्थ और परार्थ भी नहीं होता है । वहाँ होता हैं केवल 
परमार्थ । भौतिक स्वार्थों से ऊपर परार्थ का स्थान सभी को मान्य है । स्वार्थ और परार्थ 
के सम्बन्ध में भारतीय आचार-दर्शनों के दृष्टिकोण को भर्तृहरि के इस कथन से भलीभांति 
समझा जा सकता है--प्रथम, जो स्वार्थ का परित्याग कर परार्थ के लिए कार्य करते हैं 
वे महान्‌ हैं; दूसरे, जो स्वार्थ के अविरोध में परार्थ करते हैं भर्थात्‌ अपने हितों का 
हनन नहीं करते हुए छोकहित करते हैं वे सामान्य जन हैं; तीसरे, जो स्वहित के लिए 
प्रहित का हनन करते हैं वे अधम (राक्षस) कहे जाते हैं; लेकिव चौथे, जो निरर्थक 
ही दूसरों का अहित करते हैं उन्हें क्या कहा जाए, वे तो अधमाधम हैं ।" फिर भी हमें 
यह ध्यान रखना होगा कि भारतीय चिन्तन में परार्थ या छोकहित अन्तिम तत्त्व नहीं 
है | अन्तिम तत्त्व हैं परमार्थ या आत्मार्थ । पाश्चात्त्य आचार-दर्शन में स्वार्थ और परार्थ 
की समस्या का अन्तिम हल सामान्य शुभ में खोजा गया, जबकि विशेष रूप से जैन-दर्शन 
में और सामान्य रूप से समग्र भारतीय चिन्तन में इस समस्या का हल परमार्थ या 
आत्मार्थ में खोजा गया । नैतिक चेतना के विकास के साथ लोकमंगल की साधना 
भारतीय चिन्तन का मूलभूत साध्य रहा हैं । 


ऐसी लोकमंगल की सर्वोच्च भावना का प्रतिबिम्ब हमें आचार्य शान्तिदेव के 
शिक्षासमुच्चय नामक ग्रन्थ में मिलता हैं। हिन्दी में अनूदित उनकी निम्न पंक्तियाँ 
मननीय हैं:--२ 

इस दुःखमय नरलोक में, 

जितने दलित, बन्धग्नसित पीड़ित विपत्ति विलीन हैं; 

जितने बहुघन्धी विवेक विहीन हैं । 

जो कठिन भय से और दारुण शोक से अतिदीन हैं, 

वे मुक्त हो निजबन्ध से, स्वच्छन्द हो सब इन्द्र से, 

छूटे दलन के फन्द से, 





१, तुलना कीजिए-अंगुत्तरनिकाय भाग १, पृ० १०१७. नीतिशतक्‌ (भर्तृहरि), ७४ 


स्वहित बनाम लोकहित १७५ 


हो ऐसा जग में, दुःख से विचले न कोई, 
वेदनार्थ हिले न कोई, पाप कर्म करे न कोई, 
असन्मार्ग धरे न कोई, 

हो सभी सुखशील, पुण्याचार धर्मत्रती, 
सबका ही परम कल्पाण, 

सबका ही परम कल्याण ।' 


अमल अमन शव 


* शिक्षासमुच्चय --पु० १० अनु दित घर्मदूत्त, मई १ ९४१ न्‍ 


११ वर्णाश्र॒म-व्यवस्था 


वर्ण-व्यवस्था---भारतोय नैतिक चिन्तन के सामाजिक प्रश्नों में वर्ण-व्यवस्था 
का भी महस्वपुर्ण योगदान है । सामाजिक नैतिकता का प्रइन वर्ण-व्यवस्था से निकट रूप 
से सम्बन्धित है, अतः यहाँ वर्ण-व्यवस्था के सम्बन्ध में विचार कर लेना आवश्यक हैं । 


जेनधर्में और वर्ण-व्यवस्था--जैन आचार-दर्शन में साधना-मार्ग का प्रवेश द्वार 
बिता किसी भेदभाव के सभी के लिए खुला है । उसमें धनी अथवा निर्धत, उच्च अथवा 
नीच का कोई विभेद नहीं हैँ । आचारांगसूत्र में कहा है कि साधना-भार्ग का उपदेश 
सभी के लिए समान है। जो उपदेश एक घनवान या उच्चकुल के व्यक्ति के लिए 
है, वही उपदेश गरीब या तिम्नकुलोत्पन्न व्यक्ति के लिए हैं।" उसके साधनापथ में 
हरिकेशी बल जैसे चाण्डाल, अर्जुनमाल्यी जैसे घोर हिसक और पुनिया जैसे अत्यन्त 
निर्धन व्यक्ति का भी वही स्थान है जो स्थान इन्द्रभृति जैसे वेदपाठी ब्राह्मणपुत्र अथवा 
दशार्णभद्र और श्रेणिक जैसे नरेशों और धन्‍्ता तथा शालिभद्र जैसे श्रेष्ठिरत्नों का है । 
जैनागमों में वर्णित हरिकेशीबल और अनाथी मुनि के कथानक जाति-सेद तथा धन 
के अहंकार पर करारी चोट करते हैं। धर्म-साधना का उपदेश तो उस वर्षा के समान 
है जो ऊँचे पर्वतों पर नीचे खेत-खलिहानों पर, सुन्दर महल अठारियों पर और 
झोपड़ियों पर समान रूप से होती है। यह बात अलग है कि उस वर्षा के जछ को 
कौन कितना ग्रहण करता है । साधना का राजमार्ग तो उसका है जो उसपर चलता है, 
फिर वह चलने वाला पूर्व में दुराचारी रहा हो या सदाचारी, धनी रहा हो या निर्धन, 
उच्चकुलोत्पन्न रहा हो या निम्नकुलोत्पन्त | जैन आचार्य श्रुति के इस कथन को स्वीकार 
नहीं करते हैं कि ब्राह्मणों की उत्पत्ति ब्रह्मा के मुख से, क्षत्रियों की बाहु से, वैश्यों की 
जाँघ से तथा झाद्रों की पैरों से होती है । जन्म के माघार पर ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य 
और. शाद्र प्रधात वण-व्यवस्था जैनधर्म को स्वीकार नहीं है । जैनाचार्यों का कहना है 
कि सभी मनुष्य योनि से ही उत्पन्न होते हैं ।? अतः ब्रह्मा के विभिन्‍न अंगों से उन्तकी 
उत्पत्ति बताकर शारीरिक अंगों की उत्तमता या निकृष्ठता के आधार पर वर्ण-व्यवस्था 
का विधान नहीं किया जा सकता । शारीरिक विभिन्‍नता के आधार पर भी किया 
जाने वाला वर्गीकरण मात्र स्थावर, पशु-पक्षी इत्यादि के विषय में ही सत्य हो सकता 





१, आचारांग १॥२६॥१०२ 
२. यजुर्वेद, ३११०, ऋग्वेद पुरुषसूक्त १०९०॥१२ 
३. अभिधान राजेन्द्र खण्ड ४, पृ० १४४१ 
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सकता है, मनुष्यों के सम्बन्ध में नहीं । जन्मला सभी मनुष्य समान हैं । मनुष्यों की एक 
ही जाति है 7" जन्म के आधार पर जाति का निश्चय नहीं किया जा सकता ! मत्त्यगंघा 
( मल्लाह की कन्या ) के गर्भ से भहांपि पराशर द्वारा उत्पन्न महामुनि व्याप्त अपने 
उत्तभ कर्मो के कारण ब्राह्मण कहलाये । मतलब यह कि कर्म या आचरण के आधार 
पर ही चातुर्वण्य व्यवस्था निर्णय करता उचित हैं। जिस प्रकार शिल्प-कछा का व्य- 
साथी शिल्पी कहलाता है, उसी प्रकार ब्रह्मचर्य का पालन करने वाला ब्राह्मण कहलाता 
है। जैन-विचारणा जन्सना जातिवाद का निरक्षन करती है। कर्मणा वर्ण-व्यवस्था से उसका 
कोई सैद्धान्तिक विरोध नहीं है। उत्तराध्ययनमृत्र में स्पष्ट रूपसे कहां गया है कि 
मनुष्य कर्म से ही ब्राह्मण होता है, कर्म से हो क्षत्रिय होता है और कर्म से ही वैश्य 
भौर शूद्र होता है ।' घुत्ति चौथमल जी निग्नन्थ-प्रवचन भाष्य में कहते हैं कि एक 
व्यक्ति दुःशील, अज्ञनीं और प्रकृति से तमोगुगी होने पर भी अपृक वर्ण वाले के घर 
में जन्म लेने के कारण समाज में पूज्य, आदरणीय, प्रतिष्ठित और ऊँचा समझा जाय, 
और दूसरा व्यक्ति सुशील, शञानी और सतोगृणी होने पर भी केवछ अमृक कूल में 
जन्म लेने के कारण नीच और तिरस्करणीय माना जाय, यह व्यवस्था समाजघातक है । 
इतता ही नहीं, ऐसा मानने से न केवछ समाज के एक बहुसंस्यक भाग का अपमान 
होता है, तत्युत यह सदुगुण और सदाचार का भी घोर अपमान होता है। इस व्यवस्था को 
अंग्रीकार करने से दुराचारी सदाचारी से ऊँचा उठ जाता है, अज्ञान ज्ञान पर दिजयो 
होता हैं भौर तमोगुण सतोगुणके सामने आदरास्पद बन जाता हैं । यह ऐसी स्थिति है 
जो गृणग्राहक विवेकीजनों को सह्य नहीं हो सकती* अर्थात्‌ जाति की अपने आपमें कोई 
विशेषता नहीं है, महत्व नैतिक सदाचरण (तप) का है। जैन-विचारणा यह तो 
स्वीकार करती है कि छोक-व्यवहार था आजीविका के हेतु किये गये कर्म (व्यवसाय) 
के आधार पर समाज का वर्यौकरण किया जा सकता हैं, लेकिन इस व्यावसायिक या 
सामाजिक व्यवस्था के क्षेत्र में किये जाने वाले विभिन्‍न कर्मों के वर्योकरण के आधार 
पर किसी बर्ग की श्रेष्ठता या हीनता का प्रतिपादन नहीं किया जा सकता । किसी 
व्यक्ति की श्रेष्ठता या हीनता का आधार व्यावत्तायिक कर्म नहीं है, वरन्‌ व्यक्ति को 
नैतिक योग्यता या सदगुणों का विकास है । उत्तराध्ययन में निर्देश है कि साक्षात्‌ तप 


का ही माहात्म्य दिखाई देता है, जाति की कुछ भी विशेषता नहीं दिखाई देती। 
चाण्डालपुत्र हरिकेशी मुनि की देखो, जिनकी महाप्रभावशाली ऋद्धि है ।ई 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन विचारणा का वर्ण-व्यचस्था के सम्बन्ध में निम्न 
दृष्टिकोण हैं| १. वर्ण-व्यवस्था जन्म के आधार पर स्वीकार नहीं की गई वरन्‌ उसका 
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११ वर्णाश्रम-व्यवस्था 


वर्ण-व्यवस्था--भारतीय नैतिक चिन्तन के सामाजिक प्रद्नों में वर्ण-व्यवस्था 
का भी महत्वपूर्ण योगदान हैं। सामाजिक नैतिकता का प्रश्न वर्ण-व्यवस्था से निकट रूप 
से सम्बन्धित हैं, अतः यहाँ वर्ण-व्यवस्था के सम्बन्ध में विचार कर लेना आवश्यक है । 

जेनधर्म और वर्ण-व्यवस्था--जैन आचार-दर्शन में साधना-मार्ग का प्रवेश द्वार 
बिना किसी भेदभाव के सभी के लिए खुला है । उसमें धनी अथवा निर्धन, उच्च अथवा 
नीच का कोई विभेद नहीं है। आचारांगसूत्र में कहा है कि साधना-मार्ग का उपदेश 
सभी के लिए समान है। जो उपदेश एक घनवान या उच्चकुल के व्यक्ति के लिए 
है, वही उपदेश गरीब या निम्नकुलोत्पन्त व्यक्ति के लिए है।" उसके साधनापथ में 
हरिकेशी बल जैसे चाण्डाल, भर्जुनमाल्ती जैसे घोर हिसक और पुनिया जैसे अत्यन्त 
निर्धन व्यक्ति का भी वही स्थान है जो स्थान इन्द्रभूति जैसे वेदपाठी ब्राह्मणपुत्र अथवा 
दशार्णभद्र और श्रेणिक जैसे नरेशों और घन्ना तथा शालिभद्र जैसे श्रेष्ठिरत्नों का है । 
जैनागमों में वर्णित हरिकेशीबल और अनाथी मुनि के कथानक जाति-भेद तथा धन 
के अहंकार पर करारी चोट करते हैं। धर्म-साधता का उपदेश तो उस वर्षा के समान 
है जो ऊँचे पर्वतों पर नीचे खेत-खलिहानों पर, सुन्दर महल अटारियों पर भौर 
झोपड़ियों पर समान रूप से होती है। यह बात अलग है कि उस वर्षा के जल को 
कौन कितना ग्रहण करता है । साधना का राजमार्ग तो उसका है जो उसपर चलता हैं, 
फिर वह चलने वाला पूर्व में दुराचारी रहा हो या सदाचारी, घनी रहा हो या निर्धन, 
उच्चकुलोत्पन्न रहा हो या निम्नकुलोत्पन्न | जैन आचार्य श्रुति के इस कथन को स्वीकार 
नहीं करते हैं कि ब्राह्मणों की उत्पत्ति ब्रह्मा के मुख से, क्षत्रियों की बाहु से, वैश्यों की 
जाँघ से तथा झूद्रों की पैरों से होती है। । जन्म के आधार पर ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य 
और श्र प्रधान वर्ण -व्यवस्था जैनधर्म को स्वीकार नहीं है । जैनाचार्यों का कहना हैं 
कि सभी मनुष्य योनि से ही उत्पन्न होते हैं ।? अतः ब्रह्मा के विभिन्‍न अंगों से उनकी 
उत्पत्ति बताकर शारीरिक अंगों की उत्तमता या निकृष्टता के आधार पर वर्ण-व्यवस्था 
का विधान नहीं किया जा सकता । झारीरिक विभिन्‍नता के आधार पर भी किया 
जाने वाला वर्गीकरण मात्र स्थावर, पशु-पक्षी इत्यादि के विषय में ही सत्य हो सकता 
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वर्णोध्रम-व्यवस्वा (७७ 
सकता है, मनुष्यों के सम्बन्ध में नहीं । जत्मता सभी मनुष्य समान हैं। भनुष्यों की एक 
ही जाति है ।' जन्म के आधार पर जाति का निश्चय नहीं किया जा सकता । मत्त्यगंधा 
( मल्छाहू की क्या ) के गर्भ से नहषि पराशर द्वारा उसच्न पहामुति व्यास अपने 
उत्तम कर्पो के कारण ब्राह्मण कहछाये। मतरूब यह कि कर्म या आवरण के आधार 
पर ही चातुर्व॑र्ण्य व्यवस्था निर्णय करना उचित हैं। जिम प्रकार शित्प-कला का व्य- 
सायी शित्पी कहलाता है, उसी प्रकार ब्रह्मचर्य का पालन करने वाला ब्राह्मण कहलाता 
है। जैन-विचारणा जन्मता जातिवाद का निरसन करती है। कर्मणा वर्ण-व्यवस्था से उसका 
कोई सैद्धान्तिक विरोध नहीं है। उत्तराध्ययनसूत्र में स्पष्ट रूपसे कहा गया है कि 
मनुष्य कर्म से ही ब्राह्मण होता है, कम से ही क्षत्रिय होता है और कर्म से ही वैदय 
और शूद्र होता है ।' मुति चौथमल जी निग्रन्थ-प्रवचन भाष्य में कहते हैँ कि एक 
व्वित दुःशील, अज्ञानी और प्रकृति से तमोगुणी होने पर भी अमृक वर्ण वाले के धर 
में जन्म लेते के कारण समाज में पूज्य, भादरणीय, प्रतिष्ठित और ऊँचा समझा जाय, 
और दूसरा व्यवित सुझीक, ज्ञानी और सतोगुणी होने पर भी केवल अमृक कुछ में 
जन्म लेने के कारण तीच और तिरस््करणीय माना जाय, गहु व्यवस्था समाजधातक है) 
इतना ही नहीं, ऐसा मातने से न केवल समाज के एक वहुसंस्यक भाग का अपमान 
होठ है, प्रत्युत यह सदुयुण और सदाचार का भी धोर अपमान होता है। इस व्यवस्था को 
अंगोकार करने से दुराचारी सदाचारी से ऊँचा उठ जाता है, अज्ञान ज्ञान पर विजयी 
होठ है और तमोगुण सतोगुणके सामने आदरास्पद बन जाता है। यह ऐपी स्थिति है 
जो गुशग्राहक विवेकीजनों को सह्य नहीं हो सकती? अर्थात्‌ जाति की अपने आपके कोई 
विशेषता नहों है, महत्त्व नैतिक सदाचरण (तप) का है। जैन-विचारणा भह दो 
स्वीकार करती है कि लोक-व्यवहार या आजीविका के हैतु किये गये कर्म (व्यवसाय) 
के आधार पर समाज का वर्गीकरण किया जा सकता है, छेकिन इस व्यावसायिक या 
सामाजिक व्यवस्था के क्षेत्र में किये जाने वाले विभिन्‍न कर्मों के वर्गीकरण के भाधार 
पर किसी वर्ग की श्रेष्ठता या हीतता का प्रतिपादन नहीं किया जा सकता । किसी 
व्यक्ति की शेष्ठता था हीनता का आधार व्यावसाथिक कर्म नहीं है, वरन्‌ व्यतित की 
नैतिक योग्यता या सद्भुभों का विकास है। उत्तराष्ययत्र में निर्देश है कि साक्षात्‌ तप 
का ही माहात्य दिखाई देता है, जाति की कुछ भी विशेषता नहीं दिखाई देती । 
पषण्डिलपुत्र हरिकेशी मुतरि को देखो, जिनकी महाप्रभावशाली ऋषद्धि 


है 
इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन विचारणा का वर्ण-व्यवस्था के सम्बन्ध में सिम्म 
दृष्टिकोण हैँ । १, वर्ण-व्यवस्था जन्म के आधार पर स्वीकार वहीं की गई वरन उस 
$ उसका 
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१७८ जैन, बोद्ध तथा गीता फे आचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


आधार कर्म है ! २. वर्ण परिवर्तनीय है । ३. श्रेष्ठत्व का आधार वर्ण या व्यवसाय नहीं 
वरन नैतिक विकास है । ४. नैतिक साधना का द्वार सभी के लिए समात रूप से खुला 
है । चारों हो वर्ण श्रमण-संस्था में प्रवेश पाने के अधिकारी हैं. । यद्यपि प्राचीन समय में 
श्रमण-संस्था में चारों ही वर्ण प्रवेश के अधिकारी थे, यह आगमिक प्रमाणों से सिद्ध हैं; 
छेकित परवर्ती जैन आचार्यों ने मातद्भू, मछुआ आदि जाति-जुद्धित और नठ, पारधी 
आदि कर्म-जुद्धित लोगों को श्रमण-संस्था में प्रवेश के अयोग्य माना । लेकिन यह णैत- 
विचारधारा का मौलिक मन्तव्य नहीं है, वरन्‌ ब्राह्मण-परम्परा का प्रभाव हैँ | इस 
व्यवस्था का विधान करनेवाले आचार्य ने इसके लिए मात्र लोकापवाद का हो तर्क दिया 
है, जो अपने आपमें कोई ठोस तर्क नहीं वरन्‌ अन्य परम्परा के प्रभाव का ही द्योतक 
है ।” इसी प्रकार दक्षिण में विकसित जैतधर्म को दिगम्बर-परम्परा में जो शूद्ध के अच्च- 
जल ग्रहण का निषेध तथा शूुद्र की मुक्ति निषेध की अवधारणाएँ विकसित हुई हैं, वे भी 
ब्राह्मण-परम्परा का प्रभाव है । 

बोद्ध आचार दर्शन में वर्ण-व्यवस्था--बोद्ध आचार-दर्शन भी वर्ण-धर्म का निषेध नहीं 
करता है, छेकिन वह उनको जल्मगत आधार पर स्थित नहीं मानता है। बौद्ध-धर्म के 
अनुसार भी वर्णव्यवस्था जन्मना नहीं, कर्मणा है। कर्मों से ही मनुष्य ब्राह्मण, क्षत्रिय, 
बैशय या शूद्र बनता है, न कि उन कुलों में जन्म छेने मात्र से । बौद्धागर्ों में जातिवाद के 
खण्डन के अनेक प्रसंग मिलते हैं, लेकिन उन सबका मूलाशय यही है कि जाति या वर्ण 
आचरण के आधार पर बनता है, न कि जन्म के जाधार पर। भगवान्‌ बुद्ध ने जहां 
कहीं जातिवाद का निरसन किया है, वहां जाति से उनका तात्पर्य शरीर रचना 
सम्बन्धी विभेद से नहीं, जन्मता जातिवाद से ही है। बुद्ध के अनुसार जन्म के भाधार 
पर किसी प्रकार के जातिवाद की स्थापना नहीं की जा सकती । सुत्तनिपात के निम्न 
प्रसंग में इस बात को स्पष्ट रूप से समझा जा सकता हूँ । 


वसिष्ठ एवं भरद्राज जातिवाद सम्बन्धी विवाद को लेकर वद्ध के सम्मुख उपस्थित 
होते हैं । वसिष्ठ बुद्ध से कहते हैं, “गोतम । जाति-मभेद के विषय में हमारा विवाद हैं, 
भरद्वाज कहता है कि ब्राह्मण जन्म से होता है, मैं त्तो कर्म से बताता हूँ ॥ हमलोग एक 
दूसरे को अवगत नहीं कर सकते हैं, इसलिए सम्बुद्ध (नाम से) विर्यात आपसे (६स 
विपय में) पूछने आये हैं ।”” 

बुद्ध कहते हैं, हे वसिष्ठ ! मैं क्रमशः यथार्थ रूप से प्राणियों के जातिभेद को 
बताता हूँ जिनसे भिन्‍न-भिच्न जातियाँ होती हैं | तृण, वृक्षों को जानो । यद्यपि वे इस बोते 
का दावा ही नहीं करते, फिर भी जनमें जातिमय लक्षण है जिससे भिन्न-भिन्न जातियी 
होती हैं । कीटों, पतंगों और चीटियों तक में जातिमय लक्षण हैं जिससे उनमें मिन्‍न-भिन्ते 
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हि 
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जातियाँ होती हैं। छोटे-बड़े जानवरों को भी जातों, हक जाति मय लक्षण हैँ. 
जिससे भिन्‍्त-मिन्‍्त जातियाँ होती हैं। जिस प्रकार इन जातियों में भिन्‍्न-भिन्‍न जातिमय 
लक्षण हैं, उस प्रकार मनुष्यों में भिल्त-भिन्‍्त जातिमय लक्षण नहीं हैं । 


“जाह्ाण माता की कोख से उत्पन्न होने से ही मैं किसी को ब्राह्मण नहीं कहता । 
जो सम्पत्तिशाली है (वह) घतो कहलता है; जो अर्किंचत है, तृष्णा रहित है, उसे में 
ब्राह्मण कहता हूँ । न कोई जन्म से ब्राह्मण होता है और न जन्म से सत्राह्मण । ब्राह्मण 
कर्म से होता है और अब्राह्मण भी कर्म से। कृषक कर्म से होता हैँ, शिल्पी कर्म से होता 
है, वणिक्‌ कर्म से होता है, और सेवक भी कर्म से होता है, चोर भी कर्म से होता है, 
योद्धा भी कर्म से होता है, याचक भी कर्म से होता है भौर राजा भी कर्म से 
होता है 

इस प्रकार बुद्ध जन्मना जातिवाद के स्थान पर कर्मणा जातिवाद की घारणा को 
स्वीकार करते हैं, लेकिन कर्मणा जातिवाद की मान्यता में भी बुद्ध न तो यह स्वीकार 
करते हैं कि वैयक्तिक दृष्टि से जातिवाद कोई स्थायी तत्त्व है, जिसमें जन्म लेते पर 
या उप्त व्यवस्ताय के चयन के बाद परिवर्तन नहीं कर सकता और ने यह है कि व्यवसायों 
की दृष्टि से कोई उच्च और कोई नीच है । बुद्ध ब्राह्मणों के श्रेष्ठत्व को भी स्वीकार 
नहीं करते । उनका कहना है कि कोई भी मतुष्य आचरण (नैतिक विकास) के आधार 
पर श्रेष्ठ या निक्षष्ट होता है, व कि जाति या व्यवसाय के आधार पर। भगवान्‌ बुद्ध की 
उपयुक्त धारणा का स्पष्टीकरण सज्िसनिकाय के अस्सलायनसुत्त में मिलता है, जिसमें 
भगवान्‌ बुद्ध ने जाति-भेद सम्बन्धी भिथ्या धारणाओं का निरसन कर चारों वर्गों के 
मोक्ष या नैतिक शुद्धि की घारणा की प्रतिस्थापना की है । उक्त सूत्त के कुछ महत्वपूर्ण 
जंश निम्त प्रकार हैँ । है गौतम ! ब्राह्मण ऐसा कहते हैं--आह्यण ही श्रेष्ठ वर्ण है, 

कूपरे वर्ण छोटे हैं । ब्राह्मण ही शुबछ वर्ण है, दूसरे वर्ण क्रृष्ण हैं । ब्राह्मण ही शुद्ध है, 
अवाह्मण नहीं । ब्राह्मण ही ब्रह्मा के औौरस पुत्र हैं, उनके मुख से उत्पन्न है, ब्रह्मनिभित 
हैं, ब्रह्म के दायाद (उत्तराधिकारी) हैं। इस विषय में आप क्‍या कहते हैं ?* 


बुद्ध ने इसका प्रतिवाद करते हुए वर्ण-व्यवस्था के सम्बन्ध में अपने दृष्टिकोण को निम्न 
प्रकार से प्रस्तुत किया है । 


ब्रह्मज कहना झूठ हे---आइवलायन ब्राहणों की ब्राह्म॒णियाँ ऋतुमती एवं गण्िणों 
होती, प्रसव करतो, दूध पिलाती देखी जाती हैं| योति से उत्पत्त होते हुए भी थे ऐसा 


कहते हैं कि ब्राह्मण ही श्रेष्ठ वर्ण है । इस प्रकार बुद्ध ब्राह्मण के ब्रह्मा के मुख से उत्पन्त 
होने को घारणा का खण्ड करते हैं! 


कं 3२४ 5++ 5 


१. सुत्तनिषात, ३५३-३७, ५७-५९ 
१. मज्छिमनिकाय २५॥३-उद्घृत-जातिभेंद और बुद्ध, पृु० ७ 


१८० जेत, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


वर्ण-परिवतंत् सम्भव है--तो क्या मानते हो आश्वलायन ! तुमने सुना है कि यवर, 
कम्बोज और दूसरे भी सीमान्त देशों में दो ही वर्ण होते हैं आर्य और दास (गुलाम) 
आर्य भी दास हो सकता है और दास भी भार्य हो सकता है।' 

हाँ, मैंने सुना है कि यवन और कम्बोज में ऐसा होता है । इस आधार पर बुद्ध वर्ण- 
परिवर्तन को सम्भव मानते हैं । 

सभी जाति समान है--तो क्या मानते हो आश्वलायन ! क्षत्रिय प्राणिहिंसक, चोर, 
दुराचारी, झूठा, चुगलखोर, कटुभापी, बकवादी, लोभी, द्वेपी, झूठी धारणा वाला हो, 

तो शरीर छोड़ मरने के बाद नरक में उत्पन्न होगा या नहीं ? ब्राह्मण, वेश्य, जुद्र, प्राणि- 
हिंसक हो, तो नरक में उत्पन्न होंगे या नहीं ? 'हे गौतम क्षत्रिय भी प्राणि-हिंसक 
हो तो नरक में उत्पन्न होगा और ब्राह्मण, वैश्य, छ॒द्र भी ।' 

“तो क्या मानते हो आश्वलायत ! कया ब्राह्मण ही प्राणि-हिंसा से विरत हो, ते 
अच्छी गति प्राप्त कर स्वर्ग लोग में उत्पन्त हो सकता है और क्षत्रिय, वैश्य, शूद्र 
वर्ण नहीं।” 

“तहीं, है गौतम ! क्षत्रिय भी यदि प्राणिहिसा से विरत हो, तो अच्छी गति प्राप्त 
कर स्वर्गलोक में उत्पन्न हो सकता है और ब्राह्मण, वैश्य, झुद्र वर्ण भी ।” 

“तो क्या सानते हो आइवलायन ! वया ब्राह्मण ही वैर रहित, देष रहित मंत्री-चित्त 
की भावना कर सकता है, क्षत्रिय, वैश्य, और श्‌द्र नहीं ।”” 

इस प्रकार बुद्ध स्वयं आइवलायन के प्रति उत्तरों से ही सभी जातियों की समानता 
का प्रतिपादन करते हैं और यह वताते हैं कि सभी नैतिक विकास कर सकते हैं ! 

आचरण ही शअ्रष्ठ हे--तो वया मानते हो भाइवलायन ! यदि यहाँ दो माणवक 
जु ड़बे भाई हों, एक अध्ययन करने वाला, उपनीत, किन्तु दुःशील, पापी हो; दूसरा 
अध्ययन न करने वाला, अनुपनीत, किन्तु शीलवान्‌, पुण्यात्मा ही। इनमें ब्राह्मण श्राद्ध, 
यज्ञ या पहुनाई में पहले किसको भोजन करायेंगे ।”” 

“हें गौतम ! वह माणवक जो अध्ययन न करने वाला, अनुपनीत, किन्तु शीलवान्‌, 
कल्याणघर्मा हैं, उसी को ब्राह्मण पहले भोजन करायेंगे । दुःशील, पापघधर्मा को दान देने 
से क्‍या महाफल होगा ?” 

“आइवलायन ! पहले तू जाति पर पहुँचा, जाति से मंत्रों पर पहुँचा, मंत्रों से अब 
तू चातुर्वर्णी-शुद्धि पर आ गया, जिसका मैं उपदेश करता हूँ ।* 

गीता तथा वर्ण-व्यवस्था--वास्तव में हिन्दू आचार-दर्शन में भी वर्ण-व्यवस्था जन्म 





१. मज्झिमनिकाय २॥५।३-उद्धृत जातिभेद और बुद्ध, पृ० ८ 
२. मज्ञिमनिकाय, २५३ 


घर्णाप्रप-व्यवस्था १८१ 
पर नहीं, वरन्‌ कर्म पर ही आधारित है । गीता में श्रोकृष्ण स्पष्ट कहते हैं कि चातुर्व्ण्य 
व्यवस्था का निर्माण गुण और कर्म के आवार पर ही किया गया है ।) डॉ० रावाकृष्णन्‌ 
लिखते हैं, यहाँ जोर गुण और कर्म पर दिया गया है, जाति (जन्म) पर नहीं । हम किस 
वर्ण के हैं, यह बात लिंग या जन्म पर निर्मर नहीं है। स्वभाव ओर व्यवसाय द्वारा 
निर्धारित जाति नियत होती है ।* युधिष्ठिर कहते हैं, 'तत्वज्ञानियों की दृष्टि में केवल 
भाचरण (सदाचार] ही जाति का निर्धारक तत्त्व है। 73 बनपर्व में कहा गया है, ब्राह्मण 
न जन्म से होता है, न संस्कार से, त कुल से, और न वेद के अव्ययन ते, ब्राह्मण केवल 
न्रत (आचरण) से होता है ( बौद्धागम सुत्त-तिपात के समान महधि अत्नि भी कहते 
हैं, जो ब्राह्मण धतुष-बाण और अस्त्र-शस्त्र लेकर युद्ध में विजय पाता है वह क्षत्रिय 
कहलाता है । जो ब्राह्मण खेती बाड़ी और गोपालन करता है, जिसका व्यवसाय वाणिज्य 
है घह वैश्य कहलाता हैं। जो ब्राह्मण छाख, लवण, केसर, दूध, मदखन, शहद और मांस 
वेचता है वह शूद्र कहलाता हैं । जो ब्राह्मण चोर, तस्कर, नट का कर्म करने वाला, मांस 
काटने वाला और मांस-मत्स्य भोगी हैं वह निपाद कहलाता हैं। क्रियाहोन, मूर्ख सर्च 
धर्म विवर्जित, सब प्राणियों के प्रति निर्दय ब्राह्मण चाण्डाल कहलाता है ४ 


डॉ० भिखन लाल आत्रेय ने भी गुण-कर्म पर आधारित वर्ण-ब्यवस्था का संमर्थत 
किया है'--(अ) प्राचीन वर्ण-व्यवस्था कठोर नहीं थी, लचीली थी। वर्ण-परिवर्तन का 
अधिकार व्यक्ति के अपने हाथ में था, क्योंकि आचरण के कारण वर्ण परिवर्तित हो 
जाता था । उपतनिषदों में वरणित सत्यक्षाम जाबाल की कथा इसका उदाहरण है ।* सत्य- 
काम जावाल की सत्यवादिता के आधार पर ही उसे ब्राह्मण मान लिया गया था। 
(ब) मनस्मृति में भी वर्ण-परिवर्तत का विधान हैं; लिखा हैं कि “सदाचार के कारण शूद्र 
ब्राह्मण हो जाता है और दुराचार के कारण ब्राह्मण शूद्र हो जाता हैं। यही बात क्षत्रिय गौर 
वैश्य के सम्बन्ध में भी है । नैतिक दृष्टि से गीता के आचार-दर्शन के अनुसार भी 
कोई एक वर्ण दूसरे वर्ण से श्रेष्ठ नहीं है, क्योंकि नैतिक विकास वर्ण पर निर्भर नहीं होता 
है । व्यक्त स्वाभावानुकूल किसी भी भी वर्ण के नियत कर्मों का सम्पादन करते हुए नैतिक 
पूर्णता या सिद्धि को प्राप्त कर सकता है ।* वर्ण-व्यवस्था के द्वारा निहित कर्म नैतिक 
दृष्टि से अच्छे या बुरे नहीं होते, सहज कर्म सदोष होने पर त्याज्य नहीं होते |"! 
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९. छान्दोग्य० ४।॥४ 
९. गीता, २८४५-४६ 


११, चहो, १८॥४८ 


१८२ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


क्योंकि वे नैतिक विकास को अवरूद्ध नहीं करते । वस्तुतः गीता में वण-व्यवस्था के पीछे 
जो गुण-कर्म की धारणा है, उसे किचित्‌ गहराई से समझना होगा । गण और कर्म में 
भी, वर्ण-निर्धारण में गुण प्राथमिक हैं, कर्म का चयन तो स्वयं ही गुण पर निर्भर है । 
गीता का मुख्य उपदेश अपनी योग्यता या गुण के आधार पर कर्म करने का हैं। उसका 
कहना है कि योग्यता, स्वभाव अथवा गुण के आधार पर ही व्यक्ति की सामाजिक 
जीवन प्रणाली का निर्धारण होना चाहिए ।' समाज-व्यवस्था में अपने क्तंव्य-निर्वाह 
और आजीवका के उपार्जन के हेतु व्यक्ति को कौनसा व्यवसाय या कर्म चुनना चाहिए, 
यह बात उसकी योग्यता भथवा स्वभाव पर ही निर्भर हैं। यदि व्यक्ति अपने गुणों या 
योग्यताओं के प्रतिकूल व्यवसाय या सामाजिक कर्तव्य को चुनता है, तो उसके इस 
चयन से जहाँ उसके जीवन की सफलता घूमिल होती है वहीं समाज-व्यवस्था भी 
अस्तग्यस्तता आती है । 


गीता में बर्ण-व्यवस्था के पीछे एक मनोवैज्ञानिक आधार रहा है जिसका समर्थन 
डा० राधाकृष्णन और पाश्चात्त्य विचारक श्री गैरल्ड हर्ड ने भी किया है। मानवीय 
स्वभाव में ज्ञानात्मकता या जिज्नासावृत्ति, साहस या नेतृत्व-वृत्ति, संग्रहात्मक्ता और 
शासित होने की प्रवृत्ति या सेवा भावना पायी जाती है । सामान्यतः मनुष्यों में इन 
वृत्तियों का समान रूप से विकास नहीं होता है। प्रत्येक मनुष्य में इनमें से किसी एक का 
प्राधान्य होता है । दूसरी ओर सामाजिक दृष्टि से समाज-व्यवस्था में चार प्रमुख कार्य हैं 
१. शिक्षण, २. रक्षणु, ३. उपार्जन और ४. सेवा । अतः यह आवश्यक माना गया हैं कि 
व्यवित अपने स्वभाव में जिस वृत्ति का प्राधान्य हो, उसके अनुसार सामाजिक व्यवस्था में 
अपना कार्य चुने । जिसमें बुद्धि नैरमल्य और जिज्ञासा-वृत्ति हो, वह शिक्षण का कार्य करे, 
जिसमें साहस और नेतृत्व-वृत्ति हो वह रक्षण का कार्य करे, जिसमें विनियोग तथा 
संग्रह-वृत्ति हो वह उपार्जन का कार्य करे और जिसमें दैन्‍्यवृत्ति या सेवावृत्ति हो वह 
सेवाकार्य करे । इस प्रकार जिज्ञासा, नेतृत्व, विनियोग और दैन्य की स्वभाविक वृत्तियों 
के आधार पर शिक्षण, रक्षण, उपार्जत और सेवा के सामाजिक कार्यो का विभाजन 
किया गया और इसी आधार पर क्रमशः ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और छूद ये वर्ण बने । 
इस स्वभाव के अनुसार व्यवसाय या वृत्ति में विभाजन में श्रेष्ठ्व और हीनत्व का 
कोई प्रदन नहीं उठता । गीता तो स्पष्ट रूप से कहती है कि जिज्ञासा, नेतृत्व, संग्रहवृत्ति 
ओर दैन्य आदि सभी वृत्तियाँ त्रिगुणात्मक हैं अतः सभी दोषपूर्ण हैं ।* गीता की दृष्टि 
में नेतिक श्रेष्ठत्व इस बात पर निर्भर नहीं हैं कि व्यक्ति क्या कर रहा है या किन 
सामाजिक कर्तव्यों का पालन कर रहा है, वरन्‌ इस बात पर निर्भर है क्रि वह उनका 





१. भगवदूगीता (रा०), पृ० ३५३ २. गौता, १८४८, गीता (शां०) १८।४१, ४८ 
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पालन किस निष्ठा और योग्यता के साथ कर रहा है। गीता के अनुसार यदि एक 
शूद्व अपने कर्तव्यों का पालन पूर्ण निष्ठा और कुशलता से करता है तो वह अनैष्ठिक 
और अकुशल ब्राह्मण की अपेक्षा नैतिक दृष्टि से श्रेष्ठ है। गीता के आचार-दर्शन को 
भी यह विशिष्टता है. कि वह भी जैन-दर्शन के समात साथना पथ का द्वार सभी के 
लिए खोल देता हैं। गीता यद्यपि वर्णाश्रम धर्म को स्वीकृत करती हैं, लेकिन उसका 
वर्णाश्रम धर्म तो सामाजिक मर्यादा के सन्दर्भ में ही है। आध्यात्मिक विकास का 
सामाजिक मर्यादाओं के प्रिपालन से कोई सीधा सम्बन्ध नहीं है । गीता स्पष्टतया यह 
स्वीकार करती है कि व्यक्ति सामाजिक दृष्टि से स्वस्थान के निम्मस्तरीय कर्मों का सम्पा- 
दन करते हुए भी आध्यात्मिक विकास की दृष्टि से ऊँचाइयों पर पहुँच सकता है। 


श्री कृष्ण स्पष्ट कहते हैं कि व्यक्ति चाहे अत्यन्त दुराचारी रहा हो अथवा स्त्री, 
शृद्र या वैश्य हो अथवा ब्राह्मण या राजषि हो, यदि वह सम्यक्छपेण मेरी उपासना 
करता है तो वह श्रेष्ठ गति को ही प्राप्त करता है। इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि 
गीता के अनुसार आध्यात्मिक विकास का द्वार सभो के लिए समान रूप से खुला हुआ 
हैं। जो छोग नैतिक या आध्यात्मिक विकास को आचरण के बाह्य तथ्यों या वैयक्तिक 
जीवन के पूर्वरूप या व्यक्ति के सामाजिक स्वस्थान से बांधने की कोशिश करते हैं, वे 
भ्राच्ति में हैं। गीता के आचार-दर्शन के अनुसार सामाजिक स्वस्थान के क्षर्तव्यों के 
परिपालत और नैतिक या आध्यात्मिक विकास के कर्तव्यों में कोई संधर्ष नहीं क्‍योंकि 
दोनों के क्षेत्र भिन्‍्त-भिल्त हैं । इस प्रकार गीता के अनुसार वर्ण-ब्यवस्था का सम्बन्ध 
सामाजिक कर्तव्यों के परिपालत से हैं । लेकिन विशिष्ट सामाजिक कर्तव्यों के परिंपालन 
से व्यक्ति श्रेष्ठ या हीन नहीं बन जाता है, उसकी श्रेष्ठता और हीनता का सम्बन्ध तो 
उसके नैतिक एवं आध्यात्मिक विकास से है । 

इस प्रकार जैन, बौद्ध और गीता के आचार-दर्शन वर्ण-व्यवस्था के सम्बन्ध मैं 
समान दृष्टिकोण रखते हैं। उनके दृष्टिकोण को संक्षेप में इस प्रकार रखा जा 
सकता है-- 

१. वर्ण का आधार जन्म नहीं वरन्‌ गुण (स्वभाव) और कर्म है | 

२. वर्ण अपरिवर्ततीय नहीं है । व्यक्ति अपने स्वभाव, भाचरण भर कम में 

परिवर्तन कर वर्ण परिवर्तित कर सकता है। 
- वर्ण का सम्बन्ध सामाजिक कर्तव्यों से है, लेकिन कोई भी सामाजिक कर्तव्य या 
व्यवसाय अपने आपमें त श्रेष्ठ है, न हीन है । व्यक्ति की श्रेष्ठता भर होनता 

जे सामाजिक कर्तव्य पर नहीं, वरन्‌ उसकी नैतिक निष्ठा पर निर्भर है। 
नैतिक एवं आध्यात्मिक विकास का अविकार सभी वर्ण के लोगों को आ्प्त है । 
5 गोता, ९३०, ३२, ३३ 


४. 


१८४ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदशंनों का तु लनात्मक अध्ययन 


आश्रम-धर्म 


आश्रम” शब्द श्रम से बना है। श्रम का अर्थ है प्रयास या प्रयत्न । जीवन के 
विभिन्‍न साध्यों की उपलब्धि के लिए प्रत्येक आश्रम में एक विश्येप प्रयत्त होता है | 
जिस प्रकार जीवन के चार साध्य या मूल्य--धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष माने गये हैं, 
उसी प्रकार जीवन के इन चार साध्यों की उपलब्धि के लिए इन चार आश्रमों का विधान 
हैं। ब्रह्मचयौश्रम विद्यार्जत के लिए हैं और इस रूप में वह चारों ही आश्रमों की एक 
पूर्व तैयारी रूप है। गुहस्थाश्रम में अर्थ और काम पुछपार्थो की सिद्धि के लिए विशेष 
प्रयत्न किया जाता हैँ जबकि धर्म पुरुपार्थ की साधना वानप्रस्थाश्रम में और मोक्ष 
पुरुपार्थ की साधना संन्यास आश्रम में की जाती है। यह स्मरणीय है कि वर्ण का 
सिद्धान्त सामाजिक जीवन के लिए हैँ, किन्तु आश्रम का सिद्धान्त वैयक्तिक है । आश्रम 
सिद्धान्त यह बताता है कि व्यक्ति का आध्यात्मिक लक्ष्य क्या है, उसे अपने को किस 
प्रकार ले चलना हैँ. तथा अन्तिम लक्ष्य की प्राप्ति के लिए उसे कैसी तैयारी करनी है । 
डा० काणे के अनुसार आश्रम-सिद्धान्त एक उत्कृष्ट घारणा थी । भले ही इसे भलीभाँति 
क्रियान्चित नहीं किया जा सका, परन्तु इसके लक्ष्य या उद्देश्य बड़े ही महान्‌ और 
चिशिष्ट थे । आश्रम-संस्था का विकास कब हुआ, यह कहना कठिन है । लगभग सभी 
भारतीय आचार-दर्शनों के ग्रन्थों में आश्रम-सिद्धान्त सम्बन्धी विवेचन उपलब्ध हो जाता 
है । छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के काल तक हमें तीन आश्रमों का विवेचन उपलब्ध होता है । 
उस युग तक संन्यास आश्रम की विशेष चर्चा सुनाई देती है। संन्यास गौर वानदप्रस्थ 
सामान्यतया एक ही मानें गये थे, लेकित परवर्ती साहित्य में चारों ही आश्र्मों का 
विधान और उसके विधि-नि्षेध के नियम विस्तार से उपलब्ध हैं । 

वैदिक परम्परा में चारों आश्रमों के सम्बन्ध में तीन विकल्पों की चर्चा उपलब्ध 
होती हैः---१. समुच्चय, २ विकल्प एवं ३. बाघ। मनु ने इन चारों आश्रमों में समुच्चय 
का सिद्धान्त स्वीकार किया है। उनके अनुसार प्रत्येक मनुष्य को क्रमशः चारों ही आश्रमों 
का अनुसरण करना चाहिए । दूसरे मत के अनुसार आश्रमों की इस अवस्था में विकल्प 
हो सकता है, भर्थात्‌ मनुष्य इच्छानुसार इनमें से किसी एक आश्रम को ग्रहण कर 
सकता है। बाव के सिद्धान्त के अनुसार गृहस्थाश्रम ही एक मात्र वास्तविक आश्रम है 
और अन्य आश्रम अपेक्षाकृत उससे कम मूल्य वाले हैं । आश्रम-व्यवस्था के सन्दर्भ में 
विकल्प सिद्धान्त यह मानता है कि ब्रह्मचर्य आश्रम के पदचात्‌ गृहस्थ, वानप्रस्थ एंवं 
संन्यास में से किसी भी आश्रम को ग्रहण किया जा सकता है। जाबालोपनिषद्‌ एवं 
आचार्य शंकर ने इस मत का समर्थन किया है । उनके अनुसार जब भी वैराग्य उत्सव 





१ विस्तृत विवेचन के लिए देखिए--धर्मशास्त्र का इतिहास, प्रथम भाग, पृ० २६४० 
२६७ ' । 
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हो जाय तभी प्रव्नज्या ग्रहण कर लेना चाहिए? बाध सिद्धान्त को मानने वाले गौतम 
एवं बौधायन हैं । इस सिद्धान्त के अनुसार गृहस्थाश्रम ही सर्वोत्किष्ट है। इस मत के 
कुछ विचारकों ने वानप्रस्थ एवं संन्यास को कलियुग में वर्ज्य मान लिया है । ' 


वैदिक परम्परा में आश्रम-सिद्धान्त जीवन को चार भागों में विभाजित कर उनमें से 
प्रत्येक भाग में एक-एक बाश्नस के अनुसार जीवन व्यतीत करने का निर्देश्ष देता हैं । 
प्रथम भाग में ब्रह्मचर्य, दूसरे में गृहस्थ, तीसरे में वानप्रस्थ और चौथे में संन्‍्यास-आश्रम 
ग्रहण करना चाहिए । 


जैन-परम्परा और आश्रम-सिद्धान्त--श्रमण-परम्पराओं में आयु के आधार पर आश्रमों 
के विभाजन का सिद्धान्त उपलब्ध नहीं होता । यदि हम वैदिक-विचारधारा की दृष्टि से 
तुलनात्मक विचार करें तो यह पाते हैं कि श्रमण-परम्पराएँ आश्रम-सिद्धान्त के सन्दर्भ 
में विकल्प के नियम को ही महत्त्व देती है । उनके अनुसार संन्‍्यास-आश्रम ही सर्वोच्च 
है और व्यक्ति को जब भी वैराग्य उत्पन्न हो जाये तभी इसे ग्रहण कर लेना चाहिये । 
उनका सत जावालोपनिषद्‌ और शंकर के अधिक निकट है। श्रमण-परम्पराओं में ब्रह्मचर्या- 
श्रम का भी विशेष विवेचन उपलब्ध नहीं होता। चूँकि श्रमण-परम्पराओं ने आध्यात्मिक 
जीवन पर ही अधिक जोर दिया अतः उनमें ब्रह्मचर्याश्रम के छौकिक शिक्षाकाल और 
गृहस्थाश्रमत के लौकिक विधानों के सन्दर्भ में कोई विशेष दिशा-निर्देश उपलब्ध नहीं 
होता । लौकिक जीवन की शिक्षा ग्रहण करने के लिए सामान्यतया व्यावसायिक ब्राह्मण 
शिक्षकों के पास ही विद्यार्थी जाते थे, क्योंकि श्रमण-वर्ग सामान्यतया आध्यात्मिक शिक्षा 
ही प्रदान करता था। गृहस्थाश्रम के सन्दर्भ में आध्यात्मिक विकास एवं सामाजिक 
व्यवस्था की दृष्टि से यद्यपि श्रमण-परम्पराओं में नियम उपलब्ध हैं, लेकित विवाह एवं 
पारिवारिक जीवन के सल्दर्भ में सामान्यतया नियमों का अभाव ही है । 


यद्यपि परवर्ती जैताचार्यों ने हिन्दु धर्म की इस आश्रम व्यवस्था को धीरे-चीरे 
स्वीकार कर लिया और उसे जैन-परम्परा के अनुरूप बनाने का प्रयास किया । आचार्य 
जिनसेन ने आदिपुराण में यह स्वीकार किया है कि ब्रह्मचर्य, गृहस्थ, वानप्रस्थ भौर 
सिक्षु ये चारों आश्रम जैनधर्म के अनुसार उत्तरोत्तर शुद्धि के परिचायक हैं ।* जैन 
परम्परा में ये चारों आश्रम स्वीकृत रहे हैं । ब्रह्मचर्याभम को लौकिक जीवन की शिक्षा- 
काल के रूप में तथा गृहस्थाश्षम को गृहस्थ-धर्म के रूप में एवं वानप्रस्थ आश्रम को 
बह्मचय प्रतिमा से लेकर उहिष्टविरत था श्रमणभूत प्रतिमा को साथना के रूप में 
अथवा सामायिक-चारित्र के रूप में स्वीकार किया जा सकता है। संनन्‍्यास-आश्रम तो 
श्षण जीवन के रूप में स्वीकृत है ही । इस प्रकार चारों ही आश्रम जैन-परस्प्रा सें भी 


७४४7ए"ए"-ए७"ए"एएो॒र्ण 
१. जावालोपनिपद्‌ श१ 


हर; 


२. देखिए--धमशास्त्र का इतिहास, १० २६७ 
३. आदिपुराण ३९१५२ 


१८६ जैन, बौद्ध तथा गीता के जाचारदर्शनों का तुलतात्मक अध्ययन 


स्वीकृत हैं। बौद्ध-परम्परा और जैन-परम्परा दोनों में आश्रम-सिद्धान्त के सन्दर्भ में 
समान दृष्टिकोण ही स्वीकृत रहा है । 

बौद्ध-परम्परा और आश्रम-सिद्धान्त--वौद्ध-परम्परा भी जैन-परम्परा के दृष्टिकोण 
के समान ही आश्रम-सिद्धान्त के सन्दर्भ में विकल्प के सिद्धान्त को स्वीकार करती हैं। 
उसके अनुसार संन्‍्यास-आश्रम (श्रमण-जीवन) ही सर्वोच्च है और व्यक्ति जब भी 
बैराग्य भावना से युक्त हो जाये, उसे प्रक्नज्या प्रहण कर छेनो चाहिए। बौद्ध-परम्परा 
में भी ब्रह्मचर्याश्रम शिक्षण-काल के रूप में, गृहस्थाश्रम गृहस्थ-धर्म के रूप में, वानप्रस्थ 
आश्रम श्रामणेर के रूप में और संन्यास आश्रम श्रमण-जीवन के रूप में स्वीकृत है । 
जैन, बौद्ध और वैदिक परम्पराओं का आश्रम-विचार निम्न तालिका से स्पष्ट हैः--- 


वैदिक-प्रम्परा जैन-परम्परा बोद्ध-परम्परा 
१. ब्रह्मचर्याश्रम शिक्षण-काल शिक्षण-काल 
२. गृहस्थाश्रम गृहस्थ-धर्म गृहस्थ-धर्म 
३. वानप्रस्थाश्षम प्रतिमायुक्त गृहस्थ जीवन. श्रामणेर दीक्षा 
या 
सामायिकचारित्र 
४. संनन्‍्यासाश्रम छेदोपस्थापनीयचा रित्र उपसम्पदा 


सामान्यतः आश्रम-सिद्धान्त का निर्देश यही हैं कि मनुष्य क्रमशः नैतिक एवं 
आध्यात्मिक प्रगति करता हुआ तथा वासनामय जीवन के ऊपर विजय प्राप्त करता 
हुआ मोक्ष के सर्वोच्च साध्य को प्राप्त कर सके । 


१२ स्वधर्म की अवधारणा 


गीता सें स्वधर्म 


गीता जब यह कहती है कि स्वर्म का पालन करते हुए मरना भी श्रेयस्कर है, 
क्योंकि परधर्म भयावह है,' तो हमारे सामने यह प्रश्न आता है कि इस स्वधर्म और 
परघर्म का अर्थ क्या है ? यदि नैतिकता की दृष्टि से स्वधर्म में होना ही कर्तव्य हैं तो 
हमें यह जान लेता होगा कि यह स्वधर्म क्‍या है । 
यदि गीता के दृष्टिकोण से विचार किया जाय तो यह स्पष्ट हो जाता है कि गीता 

के अनुसार स्वधर्म का कर्थ व्यक्ति के वर्णाश्रम के कर्तव्यों के परिपालन से है । गीता 
के दूसरे अध्याय में ही यह स्पष्ट कर दिया गया है कि स्वधर्म व्यक्ति का वर्ण-धर्म है । 
लोकमान्य तिलक स्वधर्म का अर्थ वर्णाश्रम धर्म ही करते -हैं । वे लिखते हैं कि ''स्वधर्म 
वह व्यवसाय है कि जो स्मृतिकारों की चातुर्व्य-व्यवस्था के अनुसार प्रत्येक मनुष्य के 
लिए उसके स्वभाव के आधार पर नियत कर दिया गया है, स्वधर्म का अर्थ मोक्षधर्म 
नहीं है ।* गीता के अठारहवें अध्याय में यह बात अधिक स्पष्ट कर दी गई है कि प्रत्येक 
वर्ण के स्वभाविक कर्तव्य क्या हैं ।3 गीता यह मानती है कि व्यक्ति के वर्ण का निर्धारण 
उसकी प्रकृति, गुण या स्वभाव के आधार पर होता है और उस स्वभाव के अनुसार 
उसके लिए कुछ कर्तव्यों का निर्धारण कर दिया गया है, जिसका परिपालन करना 
उसका नैतिक कर्तव्य है । इस प्रकार गीता व्यक्ति के स्वभाव या गुण के आधार पर 
कर्तव्यों का निर्देश करती है। उन कर्तव्यों का परिपालन करना ही व्यक्ति का स्वधर्म 
है। गीता का यह निश्चित अभिमत है कि व्यक्ति अपने स्वधर्म या अपने स्वभाव के 
आधार पर निःसृत स्वकर्तव्य का परिपालत करते हुए सिद्धि या मुकित श्राप्त कर लेता 
है । गोता कहती है कि व्यक्ति अपने स्वाभाविक कर्तव्यों में लगकर उन स्वकर्मो के 
हरा ही उस परमतत्त्व की उपासना करता हुआ सिद्धि प्राप्त करता है ।' इस प्रकार 
गीता व्यक्ति के स्वस्थान के आधार पर कतंव्य करने का निर्देश करती है । समाज में 
व्यवित के स्वस्थान का निर्धारण उसके अपने स्वभाव (गुण, कर्म) के आधार पर ही 
होता हैँ । वैयक्तिक स्वभावों का वर्गीकरण और तदनुसार कतंव्यों का आरोपण गीता 
में किस प्रकार किया गया है इसकी व्यवस्था वर्ण-धर्म के प्रसंग में की गई है । 
2०2 पलक टन म आकर किप । 

१. गीता, ३।३५ 

३. गोता १८४१-४८ 
५. वहो, १८४५ 


२. गीता रहस्य, पु० ६७३ 
४. वही, ४॥१३ 


१८६ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


स्वीकृत हैं । बौद्ध-परम्परा और जैन-परम्परा दोनों में आश्रम-सिद्धान्त के सन्दर्भ में 
समान दृष्टिकोण ही स्वीकृत रहा है । 

बौद्ध-परम्परा और आश्रम-सिंद्धान्त--बौद्ध-परम्परा भी जैन-परम्परा के दृष्टिकोण 
के समान ही आश्रम-सिद्धान्त के सन्दर्भ में विकल्प के सिद्धान्त को स्वीकार करती है। 
उसके अनुसार संन्‍्यास-आश्रम (अ्रमण-जीवन) ही सर्वोच्च है और व्यक्ति जब भी 
वैराग्य भावना से युक्त हो जाये, उसे प्रन्नज्या ग्रहण कर लेनी चाहिए। बौद्ध-परम्परा 
में भी ब्रह्मचर्याश्रम शिक्षण-काल के रूप में, गृहस्थाश्रम गृहस्थ-धर्म के रूप में, वानप्रस्थ 
आश्रम श्रामणेर के रूप में और संन्यास आश्रम श्रमण-जीवन के रूप में स्वीकृत है । 
जैन, बौद्ध और वैदिक परम्पराओं का आश्रम-विचार निम्न तालिका से स्पष्ट हैं:-- 


वैदिक-परम्परा जैन-परम्परा बौद्ध-परम्परा 
१. ब्रह्मचर्याश्रम शिक्षण-काल शिक्षण-काल 
२. गृहस्थाश्रम ग्हस्थ-धर्म गृहस्थ-धर्म 
३. वानप्रस्थाश्रम प्रतिमायुक्त गृहस्थ जीवन श्रामणेर दीक्षा 
या 
सामायिकचारित्र 
४. संन्यासाश्रम छेदोपस्थापनीयचा रित्र उपसम्पदा 


सामान्यतः आश्रम-सिद्धान्त का निर्देश यही है कि मनुष्य क्रमशः नैतिक एंवं 
आध्यात्मिक प्रगति करता हुआ तथा वासनामय जीवन के ऊपर विजय प्राप्त करता 
हुआ मोक्ष के सर्वोच्च साध्य को प्राप्त कर सके । 


१२ स्वधर्म की अवधारणा 


गोता में स्वधर्स 


गीता जब यह कहती हैं कि स्ववर्म का पालन करते हुए मरना भी श्रेयस्कर हैं, 
क्योंकि परधर्म भयावह है,' तो हमारे सामने यह प्रश्न आता हैं कि इस स्वधर्म और 
परधर्म का अर्थ क्या है ? यदि नैतिकता की दृष्टि से स्वधर्म में होना ही कर्तव्य है तो 
हमें यह्‌ जान लेता होगा कि यह स्वधर्म क्या है । 


यदि गीता के दृष्टिकोण से विचार किया जाय तो यह स्पष्ट हो जाता है कि गीता 
के अनुसार स्वघर्म का अर्थ व्यक्ति के वर्णाश्रम के कर्तव्यों के परिपालन से हैं | गीता 
के दूसरे अध्याय में ही यह स्पष्ट कर दिया गया है कि स्वधर्म व्यक्ति का वर्ण-धर्म है । 
लोकमान्य तिलक स्वधर्म का अर्थ वर्णाश्रम धर्म ही करते «हैं । वे लिखते हैं कि “'स्वधर्म 
वह व्यवसाय हैं कि जो स्मृतिकारों की चातुर्व््॑य-व्यवस्था के अनुसार प्रत्येक मनुष्य के 
लिए उसके स्वभाव के आधार पर नियत कर दिया गया है, स्वधर्म का अर्थ मोक्ष धर्म 
नहीं है । गीता के अठारहवें अध्याय में यह बात अधिक स्पष्ट कर दी गई है कि प्रत्येक 
वर्ण के स्वभाविक कर्तव्य क्या हैं १ गीता यह मानती है कि व्यक्ति के वर्ण का निर्धारण 
उसकी प्रकृति, गुण या स्वभाव के आधार पर होता है और उस स्वभाव के अनुसार 
उसके लिए कुछ कर्तव्यों का निर्धारण कर दिया गया है, जिसका परिपालत करना 
उसका नैतिक कर्तव्य है | इस प्रकार गीता व्यक्ति के स्वभाव या गुण के आधार प्र 
कर्तव्यों का निर्देश करती है। उन कर्तव्यों का परिपालन करना ही व्यक्त का स्वृधर्म 

हैं। गीता का यह निद्दिचत अभिमत है कि व्यक्ति अपने स्वधर्म या अपने स्वभाव के 

आधार पर निःसृत स्वकतेव्य का परिपाकूत करते हुए सिद्धि या मुक्ति प्राप्त कर छेता 

है। गीता कहती है कि व्यक्ति अपने स्वाभाविक कर्तव्यों में लगकर उन स्वकर्मों के 

हारा ही उस परमतत्त्व की उपासना करता हुआ सिद्धि प्राप्त करता हल इस प्रकार. 

गीता व्यक्ति के स्वस्थान के आधार पर कर्तव्य करने का निर्देश करती है । समाज में 
व्यक्ति के स्वस्थान का निर्धारण उसके अपने स्वभाव (गुण, कर्म) के आधार पर ही 
होता है । वैयक्तिक स्वभावों का वर्गीकरण और तदनुसार कर्तव्यों का आरोपण गीता 
मम इज नल 

१. गीता, ३३५ 

३. गोता १८४१-४८ 
५. वही, श्टा४५ 


२. गोता रहस्य, पु० ६७३ 
४. वही, ४१३ 


१८८ जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदबर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 
जेनधमं में स्वधर्स 
जैन-दर्शन में भी स्वस्थान के अनुसार कर्तव्य करने का निर्देश है। प्रतिक्रमणसूत्र 
में प्रतिक्रमण की व्याख्या करते हुए बतलाया गया है कि यदि साधक प्रमादवश स्वस्थान 
के कर्तव्यों से च्युत होकर पर स्थान के कर्तव्यों को अपना लेता हैं तो पुनः आलोचनापूर्व॑क 
परस्थान के आचरण को छोड़कर स्वस्थान के कर्तव्यों पर स्थित हो जाना ही प्रतिक्रमण 
(पुनः स्वस्थान या स्वधर्म की ओर लौट आना) है । इस प्रकार जैन नैतिकता का स्पष्ट 
निर्देश है कि साधक को स्वस्थान के कर्तव्यों का ही आचरण करना चाहिए । वृहत्कल्प 
भाष्यपीठिका में कहा गया है कि स्वस्थान में स्वस्थान के कर्व्दय का आचरण ही श्रेयस्कर 
और सबल हैं । इसके विपरीत स्वस्थान में परस्थान के कर्तव्य का आचरण अश्रेयस्कर 
एवं निष्फल हैं ।* जैन आचार-दर्शन यही कहता है कि साधक को अपने बलाबऊ का 
निश्चय कर स्वस्थान चुनता चाहिए और स्वस्थान के कर्तव्यों का पालन करना 
चाहिए । जैन साधना का आदर्श यही हैं कि साधक प्रथम अपने देश, काल, स्वभाव 
और शक्ति के आधार पर स्वस्थान का निश्चय करे अर्थात्‌ गृहस्थ धर्म या साधु धर्म 
या साथना के अन्य स्तरों में वह किसका परिपालन कर सकता हूँ। स्वष्थान का 
निश्चय करने के बाद ही उस स्थान के निदिष्ट कतंव्यों के अनुसार नैतिक आचरण 
करे | दश्वैकालिक सूत्र में कहा है कि साधक अपने बल, पराक्रम, श्रद्धा एवं आरोग्य 
को अच्छी प्रकार देखभाल कर तथा देश और काल का सम्यक्‌ परिज्ञान कर तदनुरूप 
कर्तव्य पथ में अपने को नियोजित करे ।* बृह॒त्कल्पभाष्य पीठिका के उपरोक्त इलोक 
के संदर्भ में टिप्पणी करते हुए उपाध्याय अमरमुनिजी कहते हैं, प्रत्येक जीवन-क्षेत्र में 
स्वस्थान का बड़ा भह॒त्त्व है, स्वस्थान में जो गुरुत्व है वह परस्थान में कहाँ । जल में 
मगर जितना बलशाली है, कया उतना स्थल में भी है ? नहीं ।* यद्यपि स्वस्थान के 
कर्तव्य के परिपालन का सिद्धान्त जैन और गीता के आचार-दर्शन में समान रूप से 
स्वीकार हुआ है, लेकिन दोनों में थोड़ा अन्तर भी हैँ--गीता और जैन-दर्शन इस बात 
में तो एकमत हैं कि व्यक्ति के स्वस्थान का निश्चय उसकी प्रकृति अर्थात्‌ गुण और 
क्षमता के आधार पर करना चाहिए, लेकिन गीता इसके आधार पर व्यक्ति के 
सामाजिक स्थान का निर्धारण कर उस सामाजिक स्थान के कर्तव्यों के परिपालन की 
निर्देश करती है, जबकि जैन-धर्म यह बताता है व्यक्ति को साधना के उच्चतम से निम्त- 
तर विभिन्‍न स्तरों में किस स्थान पर रहकर उस स्थान के लिए निदिचत आचरण कें 
नियमों का परिपालन करना चाहिए । स्वस्थान और प्रस्थान का विचार यह कहता हैं 
कि साधना के विभिन्‍न स्तरों में से किसी स्थान पर रहकर उस स्थान के निश्चित 
आचरण के नियमों का प्रिपालन करना चाहिए । 





१. उद्धृत जैंनधर्म का प्राण, पु० १४२ २. वृहदुदाल्पभाष्य पीठिका ३२३ 


३. दशवैकालिक ८॥३५ ४. श्रीअमर भारती मार्च १९६५, पुृ० ३९ 


स्वर्ण की अवधारणा ८६ 
तुलवा--जैत विचारण, में स्वस्थ'न और परस्थान का विचार साधवः के स्वरों 
की दृष्टि से किया जाता है, जबकि गोता में स्वस्थान ओर परस्थान या स्वत्र्म बौर 
परधर्म का विचार सामाजिक क्ष्तव्यों को दृष्टि से क्रिया गया है। जैत-साथना को 
दृष्टि प्रमख रूप से वैयक्तिक है, जबकि गीता की दृष्टि प्रमुख रूप से सामाजिक; यद्यपि 
दोनों विचारधाराएँ दूसरे पक्षों की नितान्‍्त अवहेलना भी नहीं करतीं । इस मम्बस्ध 
में जैन-विचारणा यह कहती हैँ कि सामात्य गृहत्व साधक, विशिष्ट गृहस्थ साधक- 
सामाच्य श्रष्ण अथवा जिनकलपी श्रमण के अथवा साधता-काल की सामान्य दक्शा के 
अथवा विशेष परिस्थितियों के उत्पत्न होने की दशा के आचरण के आदर्श क्या हैं ?' 
या आजरण के नियम क्या हैं और गीता समाज के ब्राह्मण, क्षत्रिय वैश्य॑ और शूद्र इन 
चारों चर्णों के कर्तव्य का निर्देश करतों है। गोता आश्रम-व्यवस्था को ल्त्रीक्ार वो 
करती है, फिर भी प्रत्येक आश्रम के विश्येष कर्तव्य क्या हैं, इसका समुचित विवेचन 
गीता में उपलब्ध नहीं होता । जैन परम्परा में आश्रम धर्म के कर्तव्यों का ही विशेष 
विवेचन उपलब्ध द्वोता है । उसमें वर्ण-ब्यवस्था को गृण, कर्म के आधार पर स्वीकार 
किया तो गया है, फिर भी ब्राह्मण के विशेष कर्तव्यों के निर्देश के अतिरिबत अन्य 
वर्णों के कर्तव्यों का कोई विवेचेत विस्तार से उपलब्ध नहीं होता। बस्थुतः गीता की 
दुष्टि प्रमुखतः प्रवृत्ति प्रधात होने से उसमें वर्ण-व्यवस्था पर जोर दिया गया हैँ जबकि 
जैन एवं बौद्ध दृष्टि प्रमुखतः निवृत्तिपरक होने से उत्तम निवृत्यात्मक ढंग पर आश्रम 
धर्मो की विवेचन ही हुई है। जन्मना वर्ण-व्यवस्था का तो जैनों और बौद्धों ने विरोध 
किया ही था, अतः अपनी निवृत्तिपरक दृष्टि के अनुकूछ मात्र ब्राह्मण-वर्ण के कर्तव्यों 
का तिर्देश करके संतोष माना । 
यद्यपि गीता और जैन भाचार-दर्शन दोनों यही कहते हैं कि साधक को 
अपनी अवस्था या स्वभाव को ध्यान में रखते हुए, उसी कर्तव्य-पथ का चयन करना 
चाहिए, जिसका परिपालन करने की क्षमता उसमें है । स्व-क्षमता या स्थिति के आधार 
पर साधना के निम्न स्तर का चयन भी अधिक छाभकारी है अपेक्षाकृत्त उस उन 
स्तरीय चयन के, जो स्व-स्वभाव, क्षमता और स्थिति का बिना विचार किये किया 
जाता हैं। समग्र जैव-्आगम साहित्य में महावीर के जीवत का एक भी ऐसा प्रसंग 
देखने को वहीं मिलता जब उन्होंने साधक को शक्ति एवं स्वेच्छा के विपरीत उसे 
सावभा के उच्चतम स्व॒र्रो में प्रविष्द होने के लिए कहा हो । महावीर प्रत्येक साधक 
से चाहे वह सावन के उच्चस्तरों ( श्रमण धर्म की साधना ) में प्रविष्ट होने का पस्ताव 
लेकर उनके सम्मुख उपस्थित हुआ हो या साथना के तिम्ल स्तर (यृहस्थ धर्म की साथना) 
मे प्रविष्ट होने का प्रस्ताव लेकर उपस्थित हुआ हो, यही कहते हैं--हे देवानुप्रिय ! तुम्हे 
सा सुद्ष हो वैसा करो, परन्तु प्रमाद मत करो ।* वें साथना में इस बात पर जोर 


१९० जेन, बोद्ध तया गीता के आचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


नहीं देते हैं कि तुम साधना में विकास के किस बिन्दु पर स्थित हो रहे हो, साधवा 
के राज मार्ग पर किस स्थान पर खड़े हो, वरन्‌ इस बात पर जोर देते हैं कि साधना 
के क्षेत्र में जिस स्थान पर तुम खड़े हो उस स्थान के कर्तव्यों के परिपालन में कितने 
सतर्क, निष्ठावान्‌ या जागरूक हो । जैन-विचारधारा यह मानती है कि नैतिकता के 
क्षेत्र में यह बात प्राथमिक महत्त्व की नहीं हैँ कि साधक कितनी कठोर साधना कर 
रहा है, वरन्‌ प्राथमिक महत्त्व इस बात का है कि वह जो कुछ कर रहा है उसमें 
कितनी सच्चाई और निष्ठा है। यदि एक साधु जो साधना को उच्चतम भूमिका में 
स्थित होते हुए भी अपने कर्तव्यों के प्रति सतर्क नहीं है, निष्ठावान्‌ नहीं है, ईमानदार 
नहीं है, तो वह उस गृहस्थ साधक की अपेक्षा, जो सावना की निम्न भूमिका में स्थित 
होते हुए भी अपने स्थान के कर्तव्यों के प्रति निष्ठावान्‌ है, जागरूक है और ईमानदार 
है, नीचा ही है। नैतिक श्रेष्ठता इस वात पर निर्भर नहीं करती कि नैतिक- 
सोपान में कौन कहाँ पर खड़ा है, वरन्‌ इस वात पर निर्भर करती है कि वह स्वस्थान के 
कर्तव्यों के श्रति कितचा निष्ठावान्‌ है। भाचारांग्रयूत्र में स्पष्ट कहा हैं कि साधक जिस 
भावना या श्रद्धा से साधना पथ पर अभिनिष्क्रमण करे उसका प्रामाणिकतापूर्वक 
पालन करे ।' 

गीता इसी वात को अत्यन्त संक्षेप में इस प्रकार प्रस्तुत करती हैं कि स्व-क्षमता 
एवं स्व-स्वभाव के प्रतिकूल ऐसे सुआचरित>* प्रतीत होनेवाले उस परघर्म से, स्व-स्वभाव 
के अनुकूल निम्नस्तरीय होते हुए भी स्वध्रर्म श्रेष्ठ है। परवधर्म अर्थात्‌ अपने स्वस्वभाव 
एवं क्षमताओं के प्रतिकूल आचरण सदैव ही भयप्रद होता है और इसलिए स्वधर्म 
का परिपालन करते हुए मृत्यु का वरण कर लेता भी कल्याणकारी है ।* 

स्वधर्म का आध्यात्मिक अर्थ--गीताकार निष्कर्ष रूप में यह्‌ कहता है कि है पार्थ, 
तू सब धर्मों का परित्याग कर मेरी शरण में आ, मैं तुझे सब पापों से मुक्त कर दूँगा 


१. आचारांग, ११।१।३।२० २. गीता, ३३५. ३. वही, १८६६ 

9? विप्पणी---प्र स्तुत इलोक में 'परधर्मात्स्ववुष्ठितात्‌” का सामान्य अर्थ सुसमाचरित 
परधर्म से रूगाया जाता है, लेकिन परधर्म वस्तुतः सुअनुष्ठित या सुसमाचरित होता 
ही नहीं है, क्योंकि जो स्वप्रकृति से निकलता है वही सुआचरित हो सकता है । यहाँ 
सुआचरित कहने का तात्पयं यही हैं कि जो बाहर से देखने पर अच्छी तरह भाचरित 
होता दिखाई देता है, यद्यपि मूलतः वैसा नहीं हैं। हृदय में वासनाओं के प्रबल आवेग 
के होते पर भी ढोंगी साधु साधु-जीवन की बाह्य क्रियाओं का ठीक रूप से आचरण 
करता है, कभी-कभी तो वह अच्छे साधु की अपेक्षा भी दिखावे के रूप में उनका अधिक 
अच्छे ढंग से पालन करता है, लेकिन उसका वह आचरण मात्र बाह्य दिखावा होता 
है उसमें सार नहीं होता । उसी प्रकार सुसमाचरित पर-धर्म में सुआचरण मात्र दिखावा 
या ढोंग होता है | सुआचरित या सुअनुष्ठित का यहाँ मात्र यही अर्थ है । 





स्वधर्म की अवधारणा १९१ 
तो हमारे सामने एक समस्या पुनः उपस्थित होती हैं कि सब धर्मो के परित्याग की 
धारणा का स्वधर्म के परिपालन की धारणा से कैसे मे वैणया जाय ? यदि विचार 
पूर्वक देखें तो यहाँ गीताकार की दृष्टि में जिन समस्त धर्मों का परित्याग इष्ट है, थे 
विधि-निर्षेध रूप सामाजिक कर्तव्य तथा वाह्माचरण रूप धर्माधर्म के नियम हैं । वस्तुतः 
कर्तव्य के क्षेत्र में कमी-कभी ऐसा अवसर उपस्थित हो जाता है कि जहाँ धर्म-धर्म का 
निर्णय या स्वधर्म और परघर्म का निर्णय करने में मनुष्य अपने को असमर्थ पाता है । 
प्रसव उपस्थित होता हैँ कि यदि व्यक्ति अपने स्वधर्म या परध्र्म का निश्चय नहीं कर 
पाता तो वह क्‍या करे ? गीताकार स्पष्ट रूप से कहता है कि ऐसी भनिश्चय की 
अवस्था में धर्म-अधर्म के विचार से ऊपर उठकर अपने-आपको भगवान्‌ के सम्मुख नग्ग 
और नि३छल रूप मैं प्रस्तुत कर देता चाहिए और उसकी इच्छा का यल्त्र बनकर या 
मात्र निमित्त बनकर आचरण करना चाहिए । यहाँ गीता स्पष्ट ही आत्म-समर्पण पर 
जोर देती हैं। लेकिन जैन-दृष्टि जो किसी ऐसे कृपा करने वाले संसार के नियन्ता 
ईश्वर पर विश्वास नहीं करती, इस कर्तव्याकर्तव्य या स्वधर्म और परधर्म फे भनिश्चय 

की अवस्था में व्यक्ति को यही सुझाव देती है कि उसे राग-द्वेष के भावों से दुर होकर 

उपस्थित कर्तव्य का आचरण करना चाहिए | वस्तुतः इस इलोक के माध्यम से 

गीताकार सच्चे स्वधर्म के ग्रहण की बात कहता है, परमात्मा के प्रति सच्चा समर्पण 

परधर्म का त्याग और स्वधर्म का ग्रहण ही है, क्योंकि हमारा वास्तविक स्वरूप राग 

देष से रहित अवस्था है और उसे ग्रहण करना सच्चे आध्यात्मिक स्वधरम का ग्रहण है । 


वस्तुतः स्वरर्भ और परघर्म का यह व्यावहारिक कर्तव्य-पथ नैतिक साधना की 
इतिश्री नहीं है, व्यक्ति को इससे उपर उठना होता है। विधि-विषेध का कर्तव्य मार्ग 
नैतिक साधत्ता का मात्र वाह्मय शरीर है, उसकी आत्मा नहीं । विधि-निषेध के इस व्यव- 
हार-मार्ग में कर्तव्यों का संघर्ष सम्भाव्य हैं जो व्यक्ति को कर्तव्य-विमढता में डाल 
देता हैं। अतः गीताकार ने सम्पूर्ण विवेचन के पश्चात्‌ यही शिक्षा दी कि मनुष्य अहं 
के रिवितिकरण के द्वारा अपने को भगवान्‌ के सम्मुख समर्पित कर दे और इस प्रकार 
सभी घर्माधर्मों के व्यवहार-मार्ग से ऊपर उठकर उस क्षेत्र में अवस्थित हो जाये, जहां 
कर्तव्यों के मध्य संघर्ष की समस्या ही नहीं रहे । जैन-विचारकों ने भी कर्तव्यों के संघर्ष 
की इस समस्या से एवं कर्तव्य के निश्चय कर पाने में उत्पन्त-कठिनाई से बचने के लिए 
स्वधर्म और प्रधर्म को एक आध्यात्मिक व्याख्या प्रस्तुत की, जिसमें व्यक्ति का कर्तव्य 
है स्वरूप में अवस्थित होता । उत्तके अनुसार श्रत्येक तत्त्व के अपने-अपने स्वाभाविक 
पा-धम हूं । स्वाभाविक गुण-धर्म से तात्पर्य उत गुण्-धर्मो प्र है जो बिना किसी दूसरे 


तत्व की अपेक्षा के ही उस तत्व में रहते हैं अथात्‌ परतत्त्व से निरपेक्ष रूप में रहतेवाले 
भाविक गुण-पर्म स्वधर्म है । इसके विपरीत वे गुण-घम्म, जो दूसरे तत्त्व की अपेक्षा 


१९२ जैन, बोद्ध तथा गीता के आाचारदर्शनों का छुलनात्मक अध्ययन 


रखते हैं या उसके कारण उत्पन्न होते हैं, वैभाविक गुण-धर्म है, इसलिए परधर्म 
है । एकीभाव से अपने गुण-पर्यायों में परिणपन करना हो स्वसमय है, स्वधर्म है । जैन- 
दर्शन के अनुसार वस्तु का निज स्वभाव ही उसका स्वघर्म हैं, वैभाविक गुण-धर्म स्वधर्म 
नहीं है; क्योंकि वैभाविक गुणधर्म परापेक्षी हैं, पर के कारण उत्पन्न होते हैं, अतः निरपेक्ष 
नहीं हैं। आसक्ति या राग चैतन्य का स्वधर्म नहीं हैं। क्योंकि आसक्ति या राग 
निज से भिन्‍न परतत्त्व की भी भपेक्षा करता हैं । बिना किसी हत के आसक्ति सम्भव 
ही नहीं । जीव या आत्मा के लिए अज्ञान परधर्म है, क्योंकि आत्मा तो ज्ञानमय है । 
आसक्ति वैभाविक धर्म या परधर्म है, क्‍योंकि परापेक्षी हैं । जैनाचार दर्शन के 
अनुसार विशुद्ध चैतन्य तत्त्व के लिए राग, हप, मोह, कर्तृत्व, भोक्तृत्व आदि परघर्म 
है, जबकि ज्ञान, दर्शन, चारित्र आदि स्वधर्म हैं। जैनधर्म के अनुसार गीता के 'स्वधर्मे 
निधन श्रेय: परधर्मो भयावह: का सच्चा अर्थ यह है कि ज्ञान-दर्शन रूप आत्मिक 
स्वगुणों में स्थित रहकर मरण भी वरेण्य है। स्वाभाविक स्वगुणों का परित्याग एवं 
राग-द्वेष मोहादि से युक्त वैभाविक दशा (प्रधर्म) का ग्रहण आत्मा के लिए सदैव भय- 
प्रद है, क्योंकि वह उसके पतन का या बंधन का मार्ग हैं । 
आचार्य कुन्दकुन्द स्वथर्म और परधर्म की विवेचना अत्यन्त मामिक रूप में प्रस्तुत 
करते हुए कहते हैं--जो जीव स्वकीय गुण पर्याय रूप सम्यकज्ञान, दर्शन और चारित्र में 
रमण कर रहा है, उसे ही परमार्थ-दृष्टि से स्व-समय या स्वधर्म में स्थित जानो और 
जो जीव पुदुगल या कर्म-प्रदेशों में स्थित है अर्थात्‌ पर-पदार्थो से प्रभावित होकर उन . 
पर राग-द्ेप आदि भाव करके, उन पर तत्त्वों के आश्रय से स्व-स्वरूप को विकारी बना 
रहा है, उसे पर-समय या परघधर्म में स्थिति जानो | राग, द्वघ और मोह का परिणमन पर 
के कारण ही होता है, अतः वह पर-स्वभाव या पर-घर्म ही है। आचार्य भागे कहते हैं 
कि स्वस्वरूप या स्वघर्भ से च्युत होकर पर-घर्म, पर-स्वभाव या पर-सभय में स्थित होता 
बन्धन है और यह दूसरे के साथ बन्धन में होने की अवस्था विसंवादिनी अथवा निन्दा 
की पात्र हैं। आत्मा तो स्वभाव या स्ववर्स में स्थित होकर अपने एकत्व की अवस्था में 
हो शोभा पाता है ।* 
गीता का दृष्टिकोण--यद्यपि गीता के श्लोकों में स्वधर्म और परघर्म के आध्यात्मिक 
अर्थ की इस विवेचना का अभाव है, लेकिन आचार्य शंकर ने गीता भाष्य में आचार्य 
कुन्दकुन्द से मिलती हुई स्वधर्म और परघर्म की व्याख्या प्रस्तुत की है। शंकर कहते हैं 
कि जब मनुष्य की प्रकृति राग-द्वेष का अनुसरण कर उसे अपने काम में नियोजित करती 
है, तब स्वधर्म का परित्याग और परधर्म का अनुष्ठान होता है भर्थात्‌ आचार्य शंकर के 
अनुसार भी राग-द्वेष के वशीभूत होता ही परधर्म हैं और राम-द्वेष से विमुक्त होना 
ही स्वधर्म है ।* 





१, समयसार, २७३ २. गीता (शां०), ३॥३४ 


स्वघम की अवधारणा १९३ 

ब्रेडले का स्वस्थान और उसके कतंव्य का सिद्धान्त तथा स्वधर्म--भारतीय परम्परा 
के स्वधर्म के सिद्धान्त के समान ही पाश्चात्त्य परम्परा में ब्रेडले ने 'स्वस्थान और उसके 
कर्तव्य! का सिद्धास्त स्थापित किया । ब्रेडले का कहना हैं कि हम उस समय अपने को 
प्राप्त करते हैं जब हम अपने स्थान ओर कर्तव्यों को एक समाजरूपी शरीर के अंग के 
रूप में प्राप्तकर लेते हैं ।* ब्रेडले ने अपनी प्रसिद्ध पुस्तक एथिकल स्टडीज में इस सम्बन्ध में 
पर्याप्त प्रकाश डाला है ।* यहाँ तो हम केवल उसके सिद्धान्त का सारांश ही प्रस्तुत कर 
रहे हैं। ब्लेडले के उपर्युक्त कथन का अर्थ यह हैं कि हमें अपनी योग्यताओं और क्षम- 
ताओं को परख कर सामाजिक जीवन के क्षेत्र में अपने कर्तव्य का निर्धारण कर लेना 
चाहिए । वस्तुतः हमारा कतंव्य वही हो सकता हैँ जो हमारी प्रकृति हो । अपनी 
प्रकृति के अनुरूप सामाजिक जीवन में अपने स्थान का निर्धारण एवं उसके कर्तव्यों का 
चयन और उनका पालन ही ब्रे डले के दृष्टिकोण का आशय है, यद्यपि यह ध्यान में 


रखना चाहिये कि स्वस्थान के अनुरूप कर्तव्य-पालन नैतिकता की अन्तिम परिणति नहीं 
हैं। हमें उससे भी ऊपर उठना होगा । 


१३ सासाजिक नेतिकता के केन्द्रीय तत्व : 
अहिंसा, अनाग्रह ओर अपरिय्रह. 


वैयक्तिक एवं सामाजिक समता के विचलछन के दो कारण हैं--एक मोह और दूसरा 
क्षोभ ! मोह ( आसक्ति ) धिचलन का एक आन्तरिक कारण है जो राग, द्वेप, क्रोध, 
साल, माया, लोभ (तृष्णा) आदि के रूप में प्रकट होता है। हिसा, शोषण, तिरस्कार या 
अन्याय--ये क्षोभ के कारण हैं जो अन्तर मानस को पीड़ित करते हैं। यद्यपि मोह 
और क्षोभ ऐसे तत्त्व नहीं हैं जो एक-दूसरे से अलग और अप्रभावित हों, तथापि मोह 
के कारण आन्तरिक और उसका प्रकटन वाह्म है, जबकि क्षोभ के कारण बाह्य है और 
उसका प्रकटन आन्तरिक है । मोह वैयक्तिक बुराई है, जो समाज-जीवन को दूषित 
करती है, जबकि 'क्षोभ” सामाजिक बुराई है, जो वैयक्तिक जीवन को दूपित करती है ! 
मोह का केन्द्रीय तत्व आसवित ( राग या तृष्णा ) है, जबकि क्षोभ का केन्द्रीय तत्त्व 


हिसा हैं । 


इस प्रकार जैन-आचार में सम्यक्‌ चारित्र की दृष्टि से अहिंसा और अनासवित 
ये दो केन्द्रीय सिद्धान्त हैं। एक वाह्य जगत्‌ या सामाजिक जीवन में समत्व का संस्था- 
पन करता है तो दूसरा चैतसिक या आन्तरिक समत्व को बनाये रखता है । वैचारिक क्षेत्र 
में अहिंसा और अनासक्ति मिलकर अनाग्रह या अनेकान्तवाद को जन्म देते हैं । आग्रह 
वैचारिक आसक्ति है और एकान्त वैचारिक हिंसा | अनासक्ति का सिद्धान्त ही अहिंसा 
से समन्वित हो सामाजिक जीवन में अपरिग्रह का आदेश प्रस्तुत करता है । संग्रह 
बैयक्तिक जीवन के सन्दर्भ में आसक्ति और सामाजिक जीवन के सन्दर्भ में हिंसा 
हैं.। इस प्रकार जैन-दर्शन सामाजिक नैतिकता के तीन केन्द्रीय सिद्धान्त प्रस्तुत करता हैः“ 
१. अहिसा, २. अनाग्रह (वैचारिक सहिष्णुता) और ३. अपरिय्रह (असंग्रह) । 
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अब एक दूसरो दृष्टि से विचार करें। मनुष्य के पास मन, वाणी और शरीर 
ऐसे तीन साधन हैं, जिनके माध्यम से वह सदाचरण या दुराचरण में पवृत्त होता है | 
शरीर का ढुराचरण हिंसा और सदाचरण अहिंसा कहा जाता है । वाणी का दुराचरण 
भाग्रह ( वैचारिक असहिष्णुता ) और सदाचरण अनाग्रह ( वैचारिक सहिष्णुता ) है | 
जबकि मन का दुराचरण आसक्ति (ममत्व) और सदाचरण अनासक्ति [अपरिय्रह) है ! 
वैसे यदि अहिंसा को ही केन्द्रीय तत्त्व माना जाय तो भनेकान्त को वैचारिक अहिंसा भौः 
अनासवित को मानसिक अहिंसा ( स्वदया ) कहा जा सकता हैं । साथ ही अनासक्ित से 


सामाजिक नतिकता के केखोय तरव + जहिसा, जनाप्रहु और क्षपरिग्रह्‌ १९५ 


प्रतिफलित होने वाला अपरिग्रह का सिद्धान्त सामाजिक एवं आथिक अहिंसा कहा जा 
सकता है । 
यदि साधना के तीन अँग--पम्मम्दर्शन, सम्यस्ज्ञान और सम्यकचारित्र के व्याव- 

हारिक पक्षों की दृष्टि से विचार किया जाय तो अनासक्ति सम्यर्दर्शन का, अनैकान्त 
[ अनाग्रह ) सम्यश्ज्ञान का और अहिसा सम्पक चारित्र का प्रतिनिधित्व करते हं। 
दर्शन का सम्बन्ध वृत्ति से है, ज्ञान का सम्बन्ध विचार से है और चारित्र का कर्म से 
है। अतः वृत्ति में अनासवित, विचार में अनाग्रह और आचरण में अहिसा यहो जैन 
भाचार दर्शन के रत्लत्रय का व्यावहारिक स्वरूप है. जिन्हें हम सामाजिक के सन्दर्भ में 
क्रमशः अपरिग्रह, अनेकान्त ( अनाग्रह ) और अहिंसा के भाम से जानते हैं। बहिसा, 
अनेकास्त और अपरिग्रह जब सामाजिक जीवन से सम्बन्धित होते हैं, तब वे तम्यक्‌ 
आचरण के ही अंग कहे जाते हैं | दुसरे, जब आवरण से हमारा तात्पर्य कागिक, वाचिक 
और मानसिक तीतों प्रकार के कर्मों से हो, तो अहिसा, अतेकान्त और अपरिग्रह का 
समावेश भ्रस्यक आचरण में हो जाता हैं। सम्यक्‌ आचरण एक प्रकार से जीवन 
शुद्धि का प्रयास है, अतः मानसिक कर्मो की शुद्धि के लिए अनासक्ति (अपग्रिह), वालिक 
कर्मों की शुद्धि के लिए अनैकान्त (अनाग्रहे) और का्यिक कर्मों की शुद्धि के छिए अहिसा 
के पालन का निर्देश किया गया है। इस प्रकार जैत जीवन-दर्शन का सार इन्हीं तीन 
रिद्धान्तों में निहित है। जैनधर्म की परिभाषा करने वाला यह इल्ोक सर्वाधिक 
प्रचलित ही है-- 

ह स्थाह्मादो वर्ततेडस्मिच्‌ पक्षपातों न विद्यते । 

नस्त्यस्यं पीड़त॑ किचित्‌ जैनधर्म: स उच्चते 
सच्चा जैन वही है जो पक्षपात्‌ ( समत्व ) से रहित है, अनाग्रही और अहिसक 

है। यहाँ हमें इस सम्बन्ध में भी स्पष्ट रूप से जान लेना चाहिए कि जिस प्रकार 'आत्मा 
था चेतना के तीन पक्ष ज्ञान, दर्शन और चारित्र आध्याध्मिक पूर्णता की दिशा में एक 
इससे से अलग-अलग नहीं रहते हैं, उसी प्रकार बहिसा, भम्राग्रह ( अनेकान्त ) और 

अर्परिगृह भी सामाजिक समता की स्थापना के प्रयास के रूप में एक द्व 


सरे से अछूग नहीं 
रहते। जैसे-जैसे वे पूर्णता की ओर बढ़ते हैं, वैसे-बैंसे एक दूसरे के साथ समस्वित होते. 
जाते हैँ ॥ 


अहिंसा 

जेलपप्त में अहिसा का स्थान 
अहिंसा जैन आचार-दर्गन का प्राण 
कचार-विवि घुमतो है। जैनागमों में 
सत्र में कहा गया है कि भयभीतों को 


हैं। अहिएा बह धुरी है जिस पर समग्र जैन. 
अहिसा को भग्रवती कहा गया है । पश्वव्याकरण- 
जैसे शरण, पक्षियों को जैसे गगन, तृषितों को जैसे 


१९६ जेन, बौद्ध तथा गीता के आघारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


जल, भूखों को जैसे भोजन, समुद्र के मध्य जैसे जहाज, रोगियों को जैसे औषध और 
वन में जैसे सार्थवाह का साथ आधारभूत है, वैसे ही अहिसा प्राणियों के लिए आधारभूत 
हैं। अहिसा चर एवं अचर सभी प्राणियों का कल्याण करने वाली है।” वह शाश्वत 
धर्म है, जिसका उपदेश तीर्थंकर करते हैं । आचारांगसूत्र में कहा गया है--भूत, भविष्य 
और वर्तमान के सभी अहत्‌ यह उपदेश करते हैं कि किसी भी प्राण, पूत, जीव और 
सत्व को किसी प्रकार का परिताप, उद्वेग या दुःख नहीं देना चाहिए, न किसी का हनन 
करना चाहिए | यही शुद्ध, नित्य और शाश्वत धर्म हैं। समस्त छोक की पीड़ा को 
जानकर अहतों ने इसका प्रतिपादन किया है ।* सूत्रकृतांगसूत्र के अनुसार ज्ञानी होते 
का सार यह है कि किसी भी प्राणी की हिंसा न करे । अहिंसा ही समग्र धर्म का सार 
है, इसे सदैव स्मरण रखना चाहिए ।* दशवैकालिकस्‌त्र में कहा गया है कि सभी 
प्राणियों के हित साधन में महिसा के सर्वश्रेष्ठ होने से महावीर ने इसको प्रथम स्थान 
दिया है ।* अहिंसा के समान दूसरा धर्म नहीं है ।* 


आचार्य अमृतचन्द्रसूरि के अनुसार तो जैन आचार-विधि का सस्पूर्ण क्षेत्र अहिंसा 
से व्याप्त है, उसके बाहर उसमें कुछ है ही नहीं। सभी नैतिक नियम और मर्यादाएँ 
इसके अन्तर्गत हैं; आचार-नियमों के दूसरे रूप जैसे असत्य भाषण नहीं करना, चोरी 
नहीं करना आदि तो जनसाधारण को सुलभ रूपसे समझाने के लिये भिन्‍म-भिन्‍न तामों 
से कहे जाते हैं, वस्तुतः वे सभी अहिंसा के ही विभिन्‍न पक्ष हैं।' जैन-दर्शन में अहिंसा 
वह आधार वाक्य है जिसमें आचार के सभी नियम निर्गमित होते हैं । भगवती आरा” 
धना में कहा गया है--अहिंसा सब आश्रमों का हृदय है, सब श्ञास्त्रों का गर्भ (उत्पत्ति 
स्थान) है 

बौद्धधर्म में महिसा का स्थान--बौद्ध-दर्शन के दश श्ीलों में अहिंसा का स्थान 
प्रथम है। चतुःशतक में कहा है कि तथागत ने संक्षेप में केवल “अहिंसा” इन अक्षरों में धर्म 
का वर्णन किया है ।* बुद्ध ने हिंसा को अनाय॑ कर्म कहा है । वे कहते हैं, जो प्राणियों 
की हिंसा करता है, वह भार्य नहीं होता, सभी प्राणियों के प्रति अहिंसा का पर्लिन 
करने वाला ही आर्य कहा जाता है । गे 

बुद्ध हिंसा एवं युद्ध के नीतिशास्त्र के घोर विरोधी हैं । धम्मपद में कहा गया हैः 
विजय से वैर उत्पन्न होता है । पराजित दुःखी होता है। जो जय-पराजय को छोड़ 


१, प्रदनव्याकरणसूत्र, २१॥२१॥२२ २. आचारांग, १।४।१।१२७ 
३. सूत्रकतांग, १४।१० ४. दशवैकालिक, ६९ 

५. भकक्‍तपरिजश्ञा, ९१ ६. पुरुषार्थसिद्ध्युपाय, ४२ 
७, भगवती-आंराधना, ७९० ८. चतुःशतक, २९८ 

९; धम्मपद, रे७० 
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चुका है, उसे हो सुख है, उसे ही शान्ति है ।' 

. अंगुत्तरनिक्राय में यह बात और अधिक स्पष्ट कर दी गयी है। हिंसक व्यक्ति जगत में 
नारकीय जीवन का और अहिसक व्यवित स्वर्गीय जीवन का सूजन करता है । वे कहते 
हैं--'भिक्षुओं, तीन धर्मों से युक्त प्राणी ऐसा होता है जैसे लाकर नरक में डाल दिया 
गया हो । कौन से तोन ? स्वयं प्राणी हिंसा करता है, दूसरे प्राणी को हिंसा की ओर 
घसीटता है और प्राणी-हिंसा का समर्थन करता है। भिक्षुओं, तीन धर्मों से युक्त 
प्राणी ऐसा हो होता है, जैसे लाकर नरक में डाल दिया गया हो ।” 

“प्ििक्षुओं, तीत धर्मो से युक्त प्राणी ऐसा होता है, जैसे लाकर स्वर्ग में डाल दिया 
गया हो । कौन से तीन ?” 

“स्वयं प्राणी हि्ता से विरत रहता है, दूसरे को प्राणी-हिसा की ओर नहीं 
घसीटता और प्राणीर-हहिसा का समर्थन नहीं करता |” बौद्धधर्म के महायान सम्प्रदाय 
में करुणा और मैत्री की भावना का जो चरम उत्कर्ष देखा जाता है, उसकी पृष्ठभूमि 
में यहो अहिंसा का सिद्धान्त रहा है । 


हिन्दृर्म में आहिसा का स्थान--गीता में अहिंसा का महत्त्व स्वीकृत करते हुए उसे 
भगवान्‌ का ही भाव कहा गया है। उसे दैवी सम्पदा एवं सात्विक तप भी कहा है ।? 
महाभारत में तो जैन विचारणा के समान ही अहिंसा में सभी धर्मों को अन्तर्भृत मान 
लिया गया है ।४ यही नहीं, उसमें धर्म के उपदेश का उद्देश्य भी प्राणियों को हिसा से 
विरत करना है। अहिंसा ही धर्म का सार है। महाभारतकार का कथन है कि-- 


आधियों की हिंसा न हो, इसलिए धर्म का उपदेश दिया गया है, अतः जो अहिंसा से 
युक्त है, वही धर्म है ॥+ 


लेकिन यह प्रइन हो सकता है कि गीता में बार-बार अर्जुन को युद्ध करने के लिए 

कहा गया, उसका युद्ध से उपरत होने का कार्य निन्‍्दन्तीय तथा कायरतापूर्ण माना गया 
है, फिर गीता को अहिंसा की समर्थक कैसे माना जाए ? इस सम्बन्ध में गीता के 
“गाझ्याकारों की दृष्टिकोणों को समझ लेता आवश्यक है। आद्य टीकाकार आचार्य 
शेकर युध्यस्व (युद्ध कर)” शब्द की दोका में लिखते हें--यहाँ (उपर्युक्त कथन से) 
युद्ध की कर्तव्यता का विधान नहीं है ६ इतना ही नहीं, आचाय॑ आत्मोपस्थेन सर्वत्र! 
के अपार पर गीता में अहिंसा के सिद्धान्त की पुष्टि करते हैं--जैसे मुझे सुख प्रिय 
हैं वैसे ही सभी प्राणियों को सुख अनुकूल है और जैसे दु:ख मुझे अप्रिय या प्रतिकल 
हक पु 

२. घम्मपद, २०१ 

*. अंगुत्तरनिकाय, ३४१५३ 

४. महाभारत, शान्ति पर्व, रडपा१९ 

+ चही, १०९१२ 





३. गोता १०५-७, १६२, १७१७ 


६. गीता (शांकर भाष्य), २१८ 


१९६ जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


जल, भूखों को जैसे भोजन, समुद्र के मध्य जैसे जहाज, रोगियों को जैसे औपध और 
बन में जैसे सार्थवाह का साथ आधारभूत है, वैसे ही अहिसा शाणियों के लिए आधारभूत 
है। महिंसा चर एवं अचर सभी प्राणियों का कल्याण करने वाली हैं।' वह शाखवत 
धर्म है, जिसका उपदेश तीर्थंकर करते हैं ! आचारांगसूत्र में कहा गया है--भूत, भविष्य 
और वर्तमान के सभी अर्हतू यह उपदेश करते हैं कि किसी भी प्राण, पूत, जीव और 
सत्व को किसी प्रकार का परिताप, उठ्वेग या दुःख नहीं देना चाहिए, व किसी का हनन 
करना चाहिए | यही शुद्ध, नित्य और शाश्वत धर्म हैं। समस्त लोक की पीड़ा को 
जानकर अहंतों ने इसका प्रतिपादन किया है ।* सूत्रकृतांगसृत्र के अनुसार ज्ञानी होने 
का सार यह है कि किसी भी प्राणी की हिंसा न करे । अहिंसा ही समग्र धर्म का सार 
है, इसे सदैव स्मरण रखना चाहिए ।) दश्ववैकालिकसत्र में कहा गया है कि सभी 
प्राणियों के हित साधन में अहिसा के सर्वश्रेष्ठ होने से महाबीर ने इसको प्रथम स्थान 
दिया है ।* अहिसा के समान दूसरा धर्म नहीं है ।* 


आचाय॑ अमृतचन्द्रसूरि के अनुसार तो जैन आचार-विधि का सम्पूर्ण क्षेत्र अहिंसा 
से व्याप्त है, उसके वाहर उसमें कुछ है ही नहीं। सभी नैतिक नियम और मर्यादाएँ 
इसके अन्तर्गत हैं; आचार-नियमों के दूसरे रूप जैसे असत्य भाषण नहीं करना, चोरी 
तहीं करता आदि तो जनसाधारण को सुलभ रूपसे समझाने के लिये भिन्‍न-भिन्‍न नामों 
से कहे जाते हैं, वस्तुतः वे सभी अहिंसा के ही विभिन्‍न पक्ष हैं।' जैन-दर्शन में अहिंसा 
वह आधार वाक्य है जिसमें आचार के सभी नियम निर्गमित होते हैं ॥ भगवती आरा" 
घना में कहा गया है--अहिंसा सब आश्रमों का हृदय है, सब शास्त्रों का गर्भ (उत्पत्ति 
स्थान) है ।। 

बौद्धधर्म में अहिसा का स्थान--बौद्ध-दर्शन के दश झीलों में अहिंसा का स्थातर 
प्रथम है। चतुःशतक में कहा है कि तथागत ने संक्षेप में केवल 'अहिंसा' इन अक्षरों में धर्म 
का वर्णन किया है ।* बुद्ध ने हिंसा को अनाय॑ कर्म कहा है । वे कहते हैं, जो आ्राणियों 
की हिंसा करता है, वह आर्य नहीं होता, सभी प्राणियों के प्रति अहिंसा का पालने 
करने वाला ही आर्य कहा जाता है । कि 

बुद्ध हिंसा एवं युद्ध के नीतिशास्त्र के घोर विरोधी हैं । धम्मपद में कहा गया है: 
विजय से वैर उत्पन्न होता है । पराजित दुःखी होता है। जो जय-पराजय को छोड़ 


१. प्रशंनव्याकरणसूच, २१।२१।२२ २. आचारांग, १।४।१।१२७ 
हे. सूत्रकृतांग, १।४।१० ४. दशवैकालिक, ५॥% 

५. भक्‍तपरिज्ञा, ९१ ६. पुरुषार्थसिद्ष्युपाय, ४२ 
७. भगवती-आंराधना, ७९० ८. चतुःशतक, २९८ 

९, घधम्मपंद, २७० ः 
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चुका है, उसे हो सुख है, उसे ही शान्ति है 

' अंगुत्तरनिकाय में यह वात और अधिक स्पष्ट कर दी गयी है। हिंसक व्यक्ति जगत्‌ ॥ 
नारकीय जीवन का और अहिसक व्यवित स्वर्गीय जीवन का सुजत करता है । वे कहते 
हैं--पिक्षुओं, तीन पर्मो से युक्त प्राणी ऐसा होता है जैसे लाकर नरक में डाल दिया 
गया हो | कौन पे तौन ? स्वयं प्राणी हिसा करता है, दूसरे प्रणों को हिंसा की ओर 
घसीटता है और प्राणी-हिंसा का समर्थन करता है। भिक्षुओं, तोन धर्मों से युक्त 
प्राणी ऐसा हो होता है, जैसे छाकर नरक में डा दिया गया हो ।” 

"मिक्षुओं, तीन धर्मों से युवत प्राणी ऐसा होता है, जैसे छाकर स्वर्ग में डाल दिया 
गया हो । कौन से तीन ?” 

“स्वयं प्राणी हिंसा से विरत रहता है, दुसरे को प्राणी-हिसा की ओर नहीं 
घस्तीदता और प्राणी-हिसा का समर्थन नहीं करता 7” बौद्धघर्म के महायात सम्प्रदाय 
में कशणा और मैत्री की भावना का जो चरम उत्कर्ष देखा जाता है, उसकी पृष्ठभूमि 
में यही अहिंसा का सिद्धान्त रहा है । 

हिल्दुधर्भ में आहिसा का स्थान--गीता में अहिसा का महत्त्व स्वीकृत करते हुए उसे 
भगवान्‌ का ही भाव कहा गया है। उसे देवी सम्पदा एवं साल्विक तप भी कहा है।र 
महाभारत में तो जैव विचारणा के समान ही अहिसा में सभी धर्मों को अन्तभूत मान 
लिया गया है ।४ यही नहीं, उसमें धर्म के उपदेश का उद्देश्य भी प्राणियों को हिंसा से 
विरत करता है। अहिंसा ही धर्म का सार है। महाभारतकार का कथन है कि-- 
प्राणियों की हिंसा न हो, इसलिए धर्म का उपदेश दिया गया है, अतः जो अहिसा से 
युक्त है, वही धर्म है ।* 

लेकिन यह प्रश्न हो सकता है कि गीता में बार-बार भर्जुन को युद्ध करने के लिए 
कहा गया, उसका युद्ध से उपरत होने का कार्य निन्‍दत्तीय तथा काय रतापुर्ण माना गया 

है, फिर गीता को अहिंसा की समर्थक कैसे भाना जाएं? इस सम्बन्ध में गीता के 
व्यास्याकारों की दृष्टिकोणों को समझ लेना आवश्यक है। आद्य दीकाकार आचार्य 
0 
के आवार पर गीता में हक हक का पुष्टि कट ह5 8६ हे 
20 2277“ जैस मुझे से प्रिय 


है वैसे ह्दो सभी प्राणियों को सुख अनुकूल हे और जैसे दुख म्झे अप्रमिय या प्रति 
जी कूल 


२. धस्मपद, २०१ 
३२. अंगुत्तरनिकाय, ३१ ५३ 


४. महाभारत, शान्ति पर्व, २४५॥१९ 
५. वही, १०९१२ 





३, गीता १०५-७, १६२, १७।१७ 


*. गीता (शांकर भाष्य), २१८ 


१९८ जन, बोद्ध तथा गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


है, वैसे ही सब प्राणियों को अप्रिय, प्रतिकूल है, इस प्रकार जो सब प्राणियों में अपने 
समान ही सुख और दुःखको तुल्य भाव से अनुकूल और प्रतिकूल देखता है, किसी के 
भी प्रतिकूल आचरण नहीं करता, वही अहिसक हैं । इस प्रकार का अहिंसक पुरुष 
पूर्ण ज्ञान में स्थित है, वह सब योगियों में परम उत्कृष्ट माना जाता है ।”' 


महात्मा गांधी भी गीता को अहिसा का प्रतिपादक ग्रन्थ मानते हैं। उनका कथन 
हैं--गीता की मुख्य शिक्षा हिंसा नहीं, अहिंसा है । हिंसा बिना क्रोध, आसक्ति एवं 
घ॒ुणा के नहीं होती और गीता हमें सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ गुणों के रूप में घृणा, क्रोध 
आदि अवस्थाओं से ऊपर उठने को कहतो हैं। (फिर वह हिंसा की समर्थक कैसे हो 
सकती है) ।* डा० राधाकृष्णन्‌ भी गीता को अहिंसा का प्रतिपादक ग्रन्थ मानते हैं ! 
वे लिखते हैं--क्ृष्ण अर्जुन को युद्ध करने का परामर्श देता है, तो इमका अर्थ यह 
नहीं कि वह युद्ध की वैधता का समर्थन कर रहा है । युद्ध तो एक ऐसा अवसर आ 
पड़ा है; जिसका उ पग्रोग गुरु उस भावना की ओर संकेत करने के लिए करता है, जिस 
भावना के साथ सब कार्य, जिनमें युद्ध भी सम्मिलित है, किये जाने चाहिए । यह हिसा 
या अहिसा का प्रइन नहीं है, अंपितु अपने उन मित्रों के विरुद्ध हिसा के प्रयोग का प्रईत 
है, जो अब शत्रु बन गये हैं। युद्ध के प्रति उसकी हिचक आध्यात्मिक विकास या सत्व- 
गुण की प्रधानता का परिणाम नहीं है, अपितु अज्ञान और वासना की उपज है। 
अर्जुन इस बात को स्वीकार करता है कि वह दुर्बलता और भज्ञान के वश्ीभूत हो गया 
है । गीता हमारे सम्मुख जो आदर्श उपस्थित करती है, वह अहिंसा का है, और यह 
बात सातवें अध्याय में मन, वचन और कर्म की पूर्ण दशा के और बारहवें अध्याय में 
भक्‍त की मनोदशा के वर्णन से स्पप्ट हो जाती है । कृष्ण अर्जुन को आवेश या दुर्भावता 
के बिता, राग या द्वेष के विना युद्ध करने को कहता है और यदि हम अपने मन को 
ऐसी स्थिति में ले जा सकें, तो हिंसा असम्भव हो जाती है ।* 


इस प्रकार स्पष्ट हैं गीता हिंसा की समर्थक नहीं है। मात्र अन्याय के प्रतिकार 
के लिए अद्वेषबुद्धिपूर्वक विवद्यता में हिसा करने का जो सभर्थन गीता में दिखाई पड़ता 
है, उससे यह नहीं कहा जा सकता कि गीता हिंसा की समर्थक है । अपवाद के रूप में 
हिंसा का समर्थन नियम नहीं बन जाता । ऐसा'समर्थत्र तो हमें जैन और बौद्ध आगमों 
में भी उपलछब्ध हो जाता है । 8725 55 

अहिसा का आाधार--अहिंसा की भावना के मूलांधार के सम्बन्ध में विचारकों में 
कुछ श्रान्त धारणाओं को प्रश्नय मिला है, अतः उस पर सम्यक्रूपेण विचार कर लेना 
आवश्यक है । मेकेन्ज़ी ने अपने ग्रन्थ हिन्दुएथिक्स* सें इस भ्रान्‍्त विचारणा को प्रस्तुत 


१. गीता, ६३२ २. दि भगवद्‌गीता एण्ड चेंजिंग वर्ल्ड, पु० १२९ 
३. भगवद्गीता (रा०), पूृ० ७४-७५ ४. हिन्दू एथिक्स, मेकेन्जी 


सामाजिक नैतिकता के केन्द्रीय तत्व : भाहिसा, अनाग्रह और अपरिष्रहु १९९ 


किया है कि हिंसा की अवधारणा का विकास भय्र के आधार पर हुआ हैं। वे लिखते 
हैं--'असम्य मनुष्य जीव के विभिन्‍न रूपों को भय की दृष्टि से देखते थे और भय की 
यह धारणा ही अहिसा का मूल है ।' लेकिल कोई भी प्रचुद्ध विचारक मेकेन्जी की इस 
धारणा से सहमत नहीं होगा । 


आजाएंग में अहिसा के सिद्धान्त को मनोवैज्ञानिक आधार पर स्थापित करने का 
प्रया्त किया जया है! उसमें गहिंसा को आहत प्रवचन का सार और शुद्ध एवं ५ 
धर्म बताया गया है । सर्वप्रथम हमें यहु विचार करना है कि अहिसा को हो धर्म ब्यों 
मानता जाय ? सूत्रकार इसका बड़ा मनोवैज्ञानिक उत्तर प्रस्तुत करता है; वह कहता है 
कि सभी प्राणियों में जिजीविषा प्रधात है, पुनः सभो को सुख अनुकूल और दुःख प्रति- 
कूल हद १ अहिंसा का अधिष्ठान यही मनोवैज्ञानिक सत्य हैँ। अस्तित्व और सुख की 
चाह भ्राणीय स्वभाव है, जैन विचारकों ने इसी मनोवैज्ञानिक तथ्य के आधार पर अहिसा 
को स्थापित किया है । अहिसा का आधार भय मानना गलत है व्योंकि भय के 
सिद्धान्त को यदि अहिंसा का आधार बनाया जायेगा तो व्यक्ति केवल सब की हिंसा 
से विरत होगा, तिर्बल को हिंसा से नहीं । जिससे भय होगा उसो के प्रति अहिंसक 
बुद्धि बनेगी । जबकि जैसधर्म तो सभो प्राणियों के प्रति यहाँ तक कि वत्तस्पत्ति, जल 
और पृथ्वीकामिक जीचों के प्रति भी अहिसक होने की बात कहता है, अतः अहिंसा को 

भय के जाघार पर नहीं अपितु जिजीविषा और सुखाकांक्षा के मनोवैज्ञानिक सत्यों के 

माधार पर अधिष्ठित किया जा सकता है। पुतः जैनधर्म ने इन मनोवैज्ञानिक सत्यों के 

साथ हीं अहिंसा को तुल्यता बोध क्रा बौद्धिक आधार भी दिया गया हैं । वहाँ कहा 

गया हैँ कि जो अपनी पीड़ा को जान पाता है वही तुल्यता बोध के आधार पर दूसरों 

को पीड़ को भी समझ सकता हैं (४ प्राणीय पीड़ा की तुल्यता के बोध के आबार पर 

होने वाला आत्मसंवेदन' ही अहिंसा की नींव हे 


वस्तुत: अहिसा का मूछाघार जीवन के प्रति सम्मान, समर्वभावना, एवं अद्वैत- 
भावना हैं। समत्वभाव से सहानुभूति तथा अद्वैतभाव से आत्मीयता उत्पन्त होती है 
और इच्हों से अहिंसा का विकास होता हैं । अहिसा जीवन के प्रति भय से नहीं, जीवन 
फे प्रति सम्मान से विकसित होती है। दशवैकालिकसूत्र में कहा गया है कि सभी 
प्राणी जीवित रहना चाहते हैँ, कोई मरना नहीं चाहता अतः तिर्ग्नन्थ प्राणबध (हिंसा) 
का निषेध करते हैं ।३ वस्तुत: प्राणियों के जीवित रहने का नैतिक अधिकार हो अहिसा 
के कर्दव्य को जन्म देता है। जोबन के अधिकार का सम्मान हो अहिसा है ) उत्तर 


ड 
उयनमृत्र में समत्व के आचार पर अहिसा के सिद्धान्त को स्थापना करते हुए कहा गया 
अत लि प5 82222: 20 7772: 


*. अज्यत्य जाणइ से वहिया जांणई एयं तुल्लमर्न्नाप्त, ११)७ 


*. सब्बे पाणा पि्याउया सुहसाया इःलपडिकूछा, (!श३ ३. दशदैकालिक ६६१ 


२०० जन, बौद्ध ठ्या गीता के भाचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


है कि भय और वैर से मुक्त साधक्र, जीवन के प्रति प्रेम रखने वाले सभी प्राणियों को 
सर्वत्र अपनी आत्मा के समान जान कर उनकी कभी भी हिंसा न करे ।? यह मेकेन्जी 
की इस घारणा का, कि अदिसा भग्न पर अधिष्ठित है, सचोट उत्तर है। आचारांगसूत्र 
में तो आत्मीयता की भावना के आधार पर ही अहिसा-सिद्धान्त की प्रतिष्ठापना की 
गयी हैं। उसमें लिखा है--जो छोक (अन्य जीव समूह) का अपछाप करता है वह स्वयं 
अपनी आत्मा का भी अवछाव करता हूँ ।* आगे पूर्णआत्मीयता की भावना को परि- 
पुष्ट करते हुए महावीर कहते हैं--जिसे तू मारना चाहता है, वह तू ही है । जिसे तू 
शासित करना चाहता है वह तू ही है । जिसे तू परिताप देना चाहता है, वह तू ही 

हैं ।* भकतपरिज्ञा में भी लिखा हु--किसी भी अन्य प्राणी को हत्या वस्तु तः अपनी ही 
हत्या हैं और अन्य जीवों की दया अपनी हो दया है।* इस प्रकार जैनधर्म में अहिसा का 
आधार आत्मवत्‌ दृष्टि ही है । 


बोद्धधर्म में महिसा का आधार--भगवान्‌ बुद्ध ने भी अहिंसा के आधार के छप 
में इसी 'आत्मवत्‌ सर्वभूतेप' की भावना को ग्रहण किया है । सुत्तनिपात में बुद्ध कहते 
हैं--'जैसा मैं हूँ वैसे ही ये सब प्राणी हैं, और जैसे ये सव प्राणी हैं वैसा ही मैं हँ-- 
इस प्रकार अपने समान सब प्राणियों को समझकर न॑ स्वयं किसी का वध करे और न 
दूसरों से कराए ।”* 

गीता में अहिता के आधार--गोताकार भी अहिसा के सिद्धांत के आवार के रूप में 
'आत्मवत्‌ सर्वभूतेषु' की उदात्त भावना को लेकर चलता है। यदि हम गीता को भद्देत- 
वाद की समर्थक मानें तो अहिंसा के आवार की दृष्ठि से जैन दर्शन और अद्गैतवाद में 
यह अन्तर है कि जहाँ जैन परम्परा में सभी आत्माओं को तात्विक समानता के आधार 
पर अहिंसा की प्रतिष्ठा की गई हैं, वहाँ अद्वेतवाद में वाक्तिक अभेद के आधार पर 
अहिसा की स्थापना की गई है । वाद कोई भी हो, पर अहिसा की दृष्टि से महत्त्व की 
बात एक ही हैं कि अन्य जीवों के साथ समानता, जीवन के अधिकार का सम्मान 
और अभेद की वास्तविक संवेदना या आत्मीयता की अनुभूति ही अहिंसा की भावना का 
उद्गम हूं । जब्र मनुष्य में इस संवेदन-शीलता का सच्चे रूप में उदय हो जाता हैं, 
तब हिंसा का विचार एक असंभावना वन जाता है । हिंसा का संकल्प सदैव 'पर' के 
प्रति होता है, स्व या आत्तमीय के प्रति कभी नहीं । अतः भात्मवत्‌ दृष्टि का विकास 
ही भहिसा का आघार है । 





१. उत्तराष्यवन, ६॥७ २. आचारांग, १॥३॥३ 
३. वही, १॥५५ ४. भकक्‍्तपरिज्ञा-९३ 
५, सुत्तनिपात, ३।३७॥२७ ६, दर्शन और चिन्तन, खण्ड २, पृ० १२५ 
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जेनागों में अहिसा की व्यापकता 


जैन-विचारणा में अहिंसा का क्षेत्र कितना व्यापक है, इसका बोध हमें प्रशतव्याक- 
रणसूत्र से हो सकता है । उसमें अहिंसा के साठ पर्यायवाची चाम वर्णित हैं --१. 
निर्दाण, २. निवृत्ति, रे. समाधि, ४. शास्ति, ५. कौति, ६. कान्ति, ७, प्रेम, ८. 
वैराग्य, ९. श्रुतांग, १०. तृप्ति, ११. दया, १२, विमुकिति, १३. क्षान्ति, १४. सम्यक्‌ 
आराधना, १५. महती, १६. बोधि, १७, बुद्धि, १८. धृति, १९. समृद्धि, २०. ऋषि, 
२१. वृद्धि, २२. स्थिति (धारक), २३. पुष्टि (पोषक), २४, सन्द (आनन्द), २५. 
भद्रा, २६, विशुद्धि, २७. लब्धि, २८. विशेष दृष्टि, २९. कल्याण, ३०. मंगल, ३२. 
प्रमोद, ३९. विभूृति, ३३. रक्षा, रे४. सिद्धावास, ३५. अनाखव, २६. कैवल्मस्थान, 
२७, शिव, ३८. समिति, ३९. शील, ४०, संयम, ४१. शील परिग्रह, ४२. संवर, 
४९३, गुप्ति, ४४, व्यवसाय, ४५. उत्सव, ४६. यज्ञ, ४७, आयतन, ४८, यतन, ४९. 
भ्प्रमाद, ५०, आइवासन, ५१. विश्वास, ५२. अभय, ५३. सर्व अमाघात (किसी को 


न मारना), ५४. चोक्ष (स्वच्छ), ५५८. पवित्र, ५६. शुचि, ५७. पूता या पूजा, ५८. 
विमरू, ५९. प्रभात और ६०. निर्मलतर । 


इस प्रकार जैन आचार-दर्शन में अहिसा शब्द एक व्यापक दृष्टि को लेकर उपस्थित 
होता है। उसके अनुसार सभी सद्गुण अहिंसा में निहित हैं और अहिंसा ही एकमात्र 
संद्गुण है । अहिसा सद्गुण-समूह की सूचक है । 
बहिसा क्या है ? 


हिसा का प्रतिपक्ष अहिंसा है ।* यह अहिसा की एक निषेधात्मक परिभाषा है । 
लेकिन हिंसा का त्याग मात्र अहिंसा नहीं है। निषेधात्मक अहिंसा जीवन के समग्र 
पक्षों को स्पर्श नहीं करती ।- वह आध्यात्मिक उपलब्धि नहीं कही जा सकती । निषेधा- 
त्मक गहिसा मात्र बाह्य हिंसा नहीं करना है, यह अहिंसा का शरीर हो सकता है, अहिंसा 
की आत्मा नहीं । किसो को नहीं मारना यह अहिंसा के सम्बन्ध में मात्र स्थूरू दृष्टि 
है। लेकिन यह मानना आान्तिपूर्ण होगा कि जैन धर्म अहिंसा को इस स्थूल एवं बहिः 
मुँखी दृष्टि तब सीमित रही है । जैन-दर्शन का केन्द्रीय सिद्धान्त अहिसा शाब्दिक दृष्टि 
से चाहे नकारात्मक है, लेकिन उसकी अनुभूति नकारात्मक नहीं है । उसकी अनुभूति 
सदेव ही विधायक रही है । सर्वत्र आत्मभाव मूक करुणा और मैत्री की विधायक 
अनुभूतियों से अहिसा की धारा प्रवाहित हुई है। अहिसा क्रिया नहीं, सत्ता है, वह 
आत्मा की एक अवस्था है । आत्मा की प्रमत्त अवस्था ही हिंसा है और अप्रमत्त अवस्था 
ही अहिसा है। आचार्य भद्रवाहु ओघनिर्युक्ति में लिखते हैं कि पारमाथिक दृष्टि से 
ह्क्--_-_+__- 
"| मज्मध्याकरणसुद, १४२१ २. दशवैकालिक-नियुक्ति, ६० 
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आत्मा ही हिंसा हैं और भात्मा अहिसा है । प्रमत्त आत्मा हिंसक है और अप्रमत्त आत्मा 
अहिसक हैं।* आत्मा की प्रमत्त दशा हिंसा की अवस्था हैं और अप्रमत्त दशा अहिंसा 
की अवस्था हैं । 

द्रव्य एवं भाव अहिसा--अहिंसा को सम्यक्‌ रूप से समझने के लिए पहले यह जान 
लेना आवश्यक है कि जैन-विचारणा के अनुसार हिंसा क्या है ? जैन-विचारणा हिंसा का 
दो पक्षों से विचार करती है। एक हिंसा का बाह्य पक्ष हैं, जिसे जैन पारिभाषिक 
शब्दावली में द्रव्य हिसा कहा गया है । द्रव्य हिंसा स्थूल एवं वाह्य घटना हैं । यह 
एक क्रिया है जिसे प्राणातिपात, प्राणवध, प्रणहनन आदि नामों से जाना जाता है! 
जैन-विचारणा आत्मा को सापेक्ष रूप में नित्य मानती है। अतः हिंसा के द्वारा जिसका 
हनन होता है वह आत्मा नहीं, वरन्‌ प्राण है--प्राण जैविक शक्ति हैं। जैन-विचारणा 
में प्राण दस माने गये हैं | पाँच इन्द्रियों की शक्ति, मन, वाणी और शरीर का त्रिविध 
बल, इवसन-क्रिया एवं आयुष्य ये दस प्राण हैँ । इन प्राण-शक्तियों का वियोजीकरण ही 
द्रव्य-दृष्टि से हिंसा है ।' यह हिंसा की यह प उसके बाह्य पक्ष पर बल देती है । 
द्रव्यर्नहिसा का तात्पय॑ प्राण-शक्तियों का कुण्ठन, हनन त्तथा विलगाव करना है । 


भाव-हिंसा हिसा का विचार है, यह मानसिक अवस्था है, जो प्रमादजन्य हैं। 
आचार्य अमृतचन्द्र हिसा के भावात्मक पक्ष पर बल देते हुए हिसा-अहिसा की परिभाषा 
करते हैं। उत्तका कथन हैं कि रागादि कपायों का अभाव अहिंसा है और उनका उत्पन्त 
होता ही हिंसा हैं। यही जैन-आगमों को विचार दृष्टि का सार है। हिसा की पूर्ण 
परिभाषा तत्त्वार्थसूत्र में मिलती है । तत्त्वार्थसृत्र के अनुसार राग, द्वेष आदि प्रमादों से 
युक्त होकर किया जाने वाला प्राण-वध हिसा है ।* 


हिसा के प्रकार 


जैन विचारकों ने द्रव्य और भाव इन दो रूपों के आधार पर हिंसा के चार 
विभाग किये हैँं--१. मात्र शारीरिक हिंसा, २. मात्र वैचारिक हिंसा, ३. शारीरिक एवं 
वैचारिक हिसा, और ४. शाव्दिक हिंसा । सान्न शारीरिक हिंसा या द्रव्य हिंसा वह हैं जिसमें 
हिंसक क्रिया तो सम्पन्त हुई हो, लेकिन हिंसक विचार का अभाव हो । उदाहरणस्वरूप, 
सावधानी पूर्वक चलते हुए भी दृष्टिदोष या जन्तु की सूक्ष्मता के कारण उसके नहीं 
दिखाई देने पर हिंसा हो जाना। मात्र वेचारिक हिंसा या भाव हिंसा वह है जिसमें 
हिसा की क्रिया तो अनुपस्थित हो, लेकिन हिंसा का संकल्प उपस्थित हो । इसमें कर्ता 
हिंसा के संकल्प से युक्त होता है, लेकिन बाह्य परिस्थितिवश उसे क्रियान्वित करने में 
सफल नहीं हो - पाता है, जैसे कैदी का न्यायाधीश की ह॒त्या करने का विचार (जैन 


१, ओघनियुंक्ति, ७५४ २. अभिधान राजेन्द्र, खण्ड ७, पृ० ११२८ 
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परम्परा में इस सम्बस्ध में तंदुलमच्छ एवं कालसौकरिक कसाई के उदाहरण प्रस्तुत किये 
जाते हैं] वैचारिक एवं शारोरिक हिसा--जिसमें हिंसा का विचार और हिंसा की क्रिया 
दोतों हो उपस्थित हो, जैसे संकल्पपूर्वक की गई हत्या । शाव्दिक हिसा--जिसमें न दो 
हिंसा का विचार हो, त हिंसा की क्रिया | माने हिंसक शब्दों का उच्चारण हो, जैसे 
सुधार की भावता से माता पिता का बालकों पर या गुरु का शिष्य पर कृत्रिम रूप पे 
कृपित होना ।* नैतिकता की या बन्धन की तीब्ता की दृष्टि से हिसा के इत चार रूपी 
में ऋमशः शाब्दिक हिंसा को अपेक्षा संकल्प रहित शारीरिक हिंसा, संकल्प रहित शारी- 
रिक हिंसा की अपेक्षा मात्र वैचारिक हिंसा और सात्र वैचारिक हिंसा की भपेक्षा 
संकल्पयुक्त शारीरिक हिंसा अधिक निक्ृष्ट मानी गयी हैँ । 


हिंसा की विभिस्त स्थितियाँ--वस्तुतः हिंसककर्म की तीन अवस्थाएँ हो सकती 
हैं-- १. हिंसा की गयी हो, २. हिंसा करनी पड़ी हो और ३. हिंसा हो गयी हो । 
पहुछी स्थिति में यदि हिंसा चेतन रूप से की गई है तो वह संकल्पयुक्त है, यदि अचेतन- 
रूप से की गई है तो वह प्रमावधुक्त है । हिसक क्रिया, चाहे संकल्प से उत्पत्न हुई हो 
या प्रमाद के कारण हुई हो, कर्ता दोषी माना जाता है। दूसरी स्थिति में हिंसा चेतन 
रूप से किन्तु विवशञतावश करनी पड़ती है, यह बाध्यवा शारीरिक हो सकती हैं अधवा 
वाह्म परिस्थितिगत, यहाँ भी' कर्ता दोषी है। वह कर्म का बन्धत भी करता हैं, लेकिन 
पद्चात्ताप या ग्लानि के द्वारा वह उससे शुद्ध हो जाता है । बाध्यता को अवस्था में की 
गई हिंसा के लछिए कर्ता को दोषी मानने का आधार यह है कि समग्र बाध्यताएँ स्वयं के 
हारा आरोपित हैं । बाध्यता या बन्धन के लिए कर्ता स्वयं उत्तरदायी है । वाध्यताओं 
को स्वीकृति कायरता का प्रतीक हैं। बन्धन में होता और बन्धन को मानना दोनों ही 
कर्ता की विकृृतियाँ हँ--कर्ता स्वयं दोषी है ही । नैतिक जीवन का साध्य तो इनसे 
ऊपर उठने में ही है। तीसरी स्थिति में हिसा ने तो प्रमाद के कारण होती है भौर ते 
विवशतावश ही, वरन्‌ सम्पूर्ण सावधानों के बावजूद भी हो जाती है । जैन-विचारणा 
के अनुसार हिसा की यह तीसरी स्थिति कर्ता की दृष्टि से तिर्दोष मानी जा सकती है 
क्योंकि इसमें हिसा का संकल्प पूरी तरह भनुपस्यित रहता है; मात्र यही नहीं, हिंसा से 
बचने को पूरी सावधानी भी रखी जाती है। हिंसा के संकल्प के अभाव में एवं सम्पूर्ण 
सावधानी के बावजूद भी यदि हिंसा हो जाती: है तो वह हिंसा के सौगाक्षेत्र में नहीं 
आती है। हमें यह भी समझ लेना होगा कि किसी अन्य संकल्प की पूत्ति के लिए की 
जानैबाली क्रिया के दौराम यदि सावधानी के बावजूद कोई हिंसा की घटना घटित ही 
जादी है, जैसे--गृहस्थ उपासक द्वारा भूमि जोतते हुए किसी तरस-प्राणी को हिंसा हो 
कह लत अत] करते हुए त्रसप्राणी की हिंसा हो जाना, तो 


६. पुषुपार्थसिद्धचुपाय, ४४ २. तत्त्वाथंसत्र, छाट 
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कर्ता को उस हिंसा के प्रति उत्तरदायी नहीं माना जा सकता हैं क्पोंकि उसके मन में उस 
हिंसा का कोई संकल्प हो नहीं है। अतः ऐसी हिंसा हिंसा नहों है। हिंसा की उन 
स्थितियों में, जिनमें हित्ा की जातो हो या हिंसा करनी पड़तो हो, हिंसा का संकल्प 
या इरादा अवश्य होता है, यह बात अलग है कि एक अवस्था में हम बिता किसी परि- 
स्थितिगत दबाव के स्वतंत्ररूप में हिंसा का संकल्प करते है और दूसरे में हमें विवशता 
में संकल्प करना होदा है । फिर भी पहली अधिक निक्ृष्ट कोटि की हैं क्योंकि आक्रम- 
णात्मक हूँ । 
हिस्ा के विभिन्न रूप--हिंसक कर्म की उपयुक्त तोन अवस्थाओं में यदि हिसा हो 
जाने की तीसरी अवस्था को छोड़ दिया जाये तो हमारे समक्ष हिसा के दी रूप बचते 
हैं-- १. हिंसा की गयी हो और २. हिंसा करनी पड़ो हो। वे दशाएँ जिनमें हिंसा 
करनी पड़ती है, दो प्रकार की हैं--१. रक्षणात्मक और २. आजोविकात्मक, इपमैं 
दो बातें सम्मिलित हैं--जीवन जीने के साधनों का अर्जव और उनका उपभोग । 
जैन दर्शन में इसी आधार पर हिंसा के चार रूप माने गये हैं-+- 
१. संकल्पजा (संकल्पी हिसा)--संकल्प या विचारपूर्वकः हिंसा करवा! यह 
आक्रमणात्मक हिसा है । 
२, विरोधजा--स्वयं और दूसरे लोगों के जीवन एवं स्वत्वों (अधिकारों) के रक्षण 
के लिए विवशतावश हिंसा करना । यह सुरक्षात्मक हिंसा है । 
३, उद्योगजा--आजीविका उपार्जन अर्थात्‌ उद्योग एवं व्यवसाय के निमित्त होने- 
वाली हिंसा । यह उपार्जनात्मक हिंसा है । 
४ आरम्भजा--जीवन-निर्वाह के निमित्त होने वाली हिंसा--जैसे भोजन का 
पकाना । यह निर्वाहात्मक हिंसा है । 
हिसा के कारण 
जैन आचारयों ने हिंसा के चार कारण माने हैं। १. राग, २. द्वोष, ३. कषाय 
मर्थात्‌ क्रोच, अहंकार, कपट एवं लोभवृत्ति और ४. प्रमाद । 
हिंसा के साधन 
जहाँ तक हिंसा के मूल साधनों का प्रइन है, वे तीन हैं--मन, वचन और शरीर । 
सभी प्रकार को हिंसा इन्हीं तीन साधनों द्वारा होती या की जाती है । 
हिंसा और महिसा सनोदशा पर निर्भर 
जैन विचारधारा के अतुसार न केवल पुथ्वी, पानी, वायु, अग्नि एवं वनस्पति- 
जगत्‌ ही जीवनयुकत है, वरन्‌ समग्र लोक सूक्ष्म जीवों से व्याप्त है । अतः प्रश्व होता है 


कील वर, अमल पक शक कर ले 
१, अभिधान राजेन्द्र, खण्ड छ, पु० १२३१ 
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कि क्या ऐसी स्थिति में कोई पूर्ण अहिसक हो सकता है ? महाभारत में भी जगत को 
सूक्ष्म जीवों से व्याप्त मानकर यही प्रश्न उठाया है। जल में बहुतेरे जीव हैं, पृथ्वी पर 
तथा बुक्षों के फलों में भी अनेक जीव (प्राण) होते हैं। ऐसा कोई भी मनुष्य नहीं है जो 
इसमें से किसी को कभी नहीं मारता हो, फिर कितने ही ऐसे सूक्ष्म प्राणी हैं, जो इन्द्रियो 
से नहीं, मात्र अनुमान से ही जाने जाते हैं--मनुष्य की पलकों के गिरने मात्र से ही 
जिनके कंधे टूट जाते हैं, भर्थात्‌ मर जाते हैं । तात्पर्य यह हैं कि जीवों को हिंसा से 
नहीं बचा जा सकता है ।* 

प्राचीन युग से ही जैन-विचारकों की दृष्टि भी इस प्र॒इन की ओर है। आचार्य 
भद्रबाहु इस सन्दर्भ में जैन दृष्टिकोण की स्पष्ट करते हुए लिखते हँ---भ्रिकालूदर्शी 
जिनैश्व र भगवान्‌ का कथन है कि अनेकानेक जीव-समूहों से परिव्याप्त विश्व में साधक 
वा! अहिसकत्व अन्तर में अध्यात्म विशुद्धि को दृष्टि से ही है, बाह्य हिंसा या अहिंसा की 
दृष्टि से नहों है' । जैन-विच्ारधारा के अनुसार भी बाह्य हिंसा से पूर्णतया वच पाना 
सम्भव नहीं । 

(हुसा और अहिसा का प्रत्मथ बाह्य घटनाओं पर उतना निर्भर नहीं है जितना वह 
साधक की मनोदशा पर आधारित है । हिसा और अहिंसा के विवेक का आधार प्रमुख 
रूप से आन्तरिक है । हिंसा में संकल्प को प्रमुखता हैं। भगवती सूत्र में एक संवाद के 
द्वारा इसे स्पष्ट किया गया है । गणधर गोतम महावीर से प्रइन करठे हैं--है भगवन्‌, 
किसी श्रमणोपासक से किसी तस प्राणी का वध ने करते की प्रतिज्ञा ली हो, लछेकित 
पृथ्वीकाय की हिंसा की प्रतिज्ञा नहीं ग्रहण की हो, यदि भूमि खोदते हुए उससे किसी 
प्राणी का वध हो जाय तो कया उसकी प्रतिज्ञा भंग्र हुई ? महावीर कहते हैं कि यह 
मावना उचित नहों--उप्तकी प्रतिज्ञा भंग नहीं हुईं! । इस प्रकार संकल्प की उप- 
स्थिति अथवा साथक की मानसिक स्थिति ही हिसा-अहिंसा के विचार यें प्रमुख तत्त्व 
हैं। परवर्ती जैन साहित्य में यही धारणा पुष्ठ होती रही है। आचार्य सद्रबाहु का कथन 
हैं कि सावधानी पूर्वक चलने वाले साधु के पैर के नीचे भी कभी-कभी कीट, पतंग आदि 
छुद्र भ्राणी आ जाते हैं और दव कर मर भी जाते हैं, लेकित उक्त हिंसा के निमित्त 
से उसे सूक्ष्म कर्म बंध भी नहीं बताया गया है, क्योंकि यह अच्तर में सर्वतोभावेत उस 

हिंसा व्यापार से 'निलिप्त होने के कारण तिष्पाप हैं । जो विवेक सम्पन्न अग्रभत्त 
साधक आन्तरिक विशुद्धि से युक्त है और आगसविधि के अनुसार आचरण करता है, उसके 
द्वारा हो जाने वाढो हिंसा भी कर्म-निर्जरा का कारण हैं”। लेकिन जो व्यक्ति प्रभत्त है 





१. महाभारत, शान्ति पर्व १५२५-२६ २. ओघनिर्युक्ति, ७४७ 
रे. भगवतीसूत्र, ७/१६-७ 


थ * ४. ओघनिर्युक्ति ७४४८-४९ 
५, गोघनिरयुक्ति, ७५९ 


२०६ जत, बौद्ध तथा ग्रोता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


उसकी किसी भी चेष्टा से जो भी प्राणी मर जाते हैं, वह निश्चितत रूप से उन सबका 
हिंसक होता हूँ । इतना ही नहीं, वरन्‌ जो प्राणी नहीं मारे गये हैं, प्रमत्त मनुष्य उनका 
भी हिंसक है, क्‍योंकि वह अन्तर में सर्वतोभावेन्र पापात्मा हैँ' इस प्रकार आचार्य का 
निष्कर्प यही है कि केवल दृश्यमान्‌ पापरूप हिंसा से ही कोई हिसक नहीं हो जाता । 
आचार्य कुन्दकुन्द प्रवचनसार में कहते हैं कि बाहर में प्राणी मरे या जिए असंयता- 
चारी (प्रमत्त) को हिंसा का दोष निश्चित रूप से लगता हैं। परन्तु जो अहिसा की 
साधना के लिए प्रयत्नशील है, समितिवान या संयताचारी है, उसको बाहर से होने वाली 
हिंसा के कारण कर्म वन्चन नहो होता? । आचार्य अमृतचन्द्र सूरि लिखते हैं कि रागादि 
कपायों से उपर उठकर नियमपूर्वक आचरण करते हुए भी यदि प्राणघात हो जाये तो 
वह हिंसा नहीं है । निशीयचूणि में भी कहा गया है कि प्राणातिपात (हिंसा) होने पर 
भी अप्रमत्त साधक अहिंसक हैं और प्राणातिपात न होने पर भी प्रमत्त व्यक्ति हिंसक 
है" । इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन आचार्यो की दृष्टि में हिसा अहिसा का प्रइन मुख्य 
रूप से आन्तरिक रहा है । इस दृष्टिकोण के पीछे प्रमुख विचार यह है कि एक ओर 
व्यावहारिक रूप में पूर्ण अहिंसा का पालन और दूसरी ओर आध्यात्मिक साधना के लिए 
जीवन को बनाये रखने का प्रयास, यह दो ऐसी स्थितियाँ हैं जिनको साथ-साथ चलाता 
सम्भव नहीं होता है । अतः जैन-विचारकों को अन्त में यही स्वीकार करना पड़ा कि 
हिंसा-अहिसा का सम्बन्ध बाहरी घटनाओं की अपेक्षा आन्तरिक वृत्तियों से है । 


इस दृष्टिकोण का समर्थन हमें गीता और घधम्मपद में भी मिलता है । गीता कहती 
है, जो अहंकार की भावना से मुक्त है, जिसकी बुद्धि मलिन नहीं है, बह इन सब मनुष्यों 
को मारता हुआ भी नहीं मारता है और वह ( अपने इस कर्म के कारण ) बन्धन में 
नहीं पड़ता । 

घम्मपद में भी कहा है कि (नैष्कम्यं-स्थिति को प्राप्त) ब्राह्मण माता-पिता को, दो 
क्षत्रिय राजाओं को एवं प्रजा-सहित राष्ट्र को मारकर भी, निष्पाप होकर जाता हैं 
(क्योंकि वह पाप-पुण्य से ऊपर उठ जाता है) ।* 

यहाँ गीता और धम्मपद में प्रयुक्त 'मार कर' शब्द पर आपत्ति हो सकती है। जैन- 
परम्परा में सामान्यतया इस प्रकार के प्रयोग नहों हैं, फिर भी जैनागमों में ऐसे अपवाद 
स्थानों का विवेचन उपलब्ध है जबकि हिंसा अनिवार्य हो जाती हैँ ! ऐसे अवसरों 
पर अगर की जाने वाली हिंसा से डर कर कोई उसका आचरण नहीं करता (वह हिंसा- 


१, मोघनियक्ति ७५२-५३ २. वही, ७५८ 

३. प्रवचनसार, ३॥१७ ४. पुरुपार्थसद्धियुक्ति, ४५ 

५, निशीयचूणि ९२ ६. देखिए---दर्शन और चिन्तन, खण्ड २, पु० ४१४ 
७. गीता, १८-१७ <. घम्मपद, २९४ 
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नहीं करता) दो उलदे दोष का भागी बनता हैँ! यदि गीता में वर्णित युद्ध के अवसर को 
एक अपवादात्मक स्थिति के रूप में देखें तो सम्भवतः जैन-विचारणा गीता से अधिक 
दूर नहीं रह जाती है । दोनों ही ऐसी स्थिति में व्यक्ति के चित्त-साम्य (कतयोगित्व) 
और परिणत शास्त्रज्ञात (गीतार्थ) पर बल देती है । 

अहिता के बाह्य पक्ष की अवहेलना उचित नहीं--हिंसा-अहिंसा के विचार में 
जिस भावात्मक शन्‍्तरिक पक्ष पर जैन-आचार्य इतना अधिक बल देते रहे हैं, उसका 
+ हत््व निविवाद रूप से सभी को स्वीकार्य है। यही नहीं, इस सन्दर्भ में जैनदर्शन, गीता 
और वौद्ध-दर्शन में विचार ताम्य है, जिस पर हम विचार कर चुके हैं | यह निश्चित हूँ 
कि हिसता-अहिंसा की विवक्षा में भावात्मक या आन्तरिक पहलू ही मूल केन्द्र है, लेकिन 
दूसरे बाह्य पक्ष की अवहेलता भी कथमपि सम्भव नहीं है। यद्यपि वैयक्तिक साधना की 
दृष्टि से आध्यात्मिक एवं आन्तरिक पक्ष का ही सर्वाधिक मूल्य है; लेकिन[जहाँ सामा- 
जिक एवं व्यावहारिक जीवन का प्रइन है, हिंसा-अहिसा की विवक्षा में बाह्य पहल को 
भी झुठलाया नहीं जा सकता, क्योंकि व्यावहारिक जीवन और तामाजिक व्यवस्था की 
दृष्टि स्रे जिस पर विचार किया जा सकता है, वह तो आचरण का बाह्य पक्ष ही है। 


गीता और बौद्ध आचार-दर्शन की अपेक्षा भी जैन-दर्शन वे इस बाह्य पक्ष पर 
गहनतापूर्वक समुचित विचार किया हैँ। जैन-परम्परा यह मानती हैं कि किन्‍्हीं 
अपवाद की अवस्थाओं को छोड़ कर सामान्यतया जो विचार में है, वही व्यवहार में 
प्रकट होता है। अन्तरंग भौर बाह्य अथवा. विचार और आचार के सम्बन्ध में दौत 
दृष्टि उसे स्वीकार्य नहीं है। उसको दृष्टि में -अल्तरंग सें अहिसक वृत्ति के होते हुए 
बाह्य हिसक आचरण कर पाता, यह एक प्रकार की अआ्रान्ति है, छलना है, आत्मप्रवंचना 
है। सूत्रकृतांगसूत्र में कहा गया है कि यदि हृदय पापमुक्त हो तो (हिंसादि) क्रिया 
करने प्र भी निर्वाण अवश्य मिलता है, यह एक मिथ्या धारणा हैं। यदि गीता का 
यह भच्तव्य हो कि अन्तर में अहिंसक वृत्ति के होते हुए भी हिंसात्मक क्रिया की जा 
सकती है, तो जैन दर्शन का उससे स्पष्ट विरोध है । जैनधर्म कहता है कि अच्तर में 
अहितक वृत्ति के होते हुए हिसा की नहीं जा सकती, यद्यपि हिसा हो सकती है । 
ह्ता करना सदैव ही संकल्पात्मक होगा और भान्तरिक विशुद्धि के होते हुए हिसात्मक 
कैम का संकल्प सम्भव ही नहीं । * 


तेस्तुत: हिंसा-अहिंसा की विवक्षा में जैन-दृष्टि का सार यह है कि हिंसा चाहे वह 
वाह्म हो था आन्तरिक, चह आचार का नियम नहीं हो सकती । 

हंसरे, हिंसा-अहिसा की विवक्षा में वाह्म पक्ष की अवहेंलना भी मात्र कतिपय 
24046 %00998//0 880: क्षम्य हैं। हिंसा का हेतु मानसिक प्रवृत्तियाँ, कपायें हैं, 
६. देखिए---दर्शन और चिल्तन, खण्ड २, पृ० ४१६ २. सूत्रक्वतांग, २६३५ 


२०६ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


उसकी किसी भी चेष्टा से जो भी प्राणी मर जाते हैं, वह निश्चित रूप से उन-सबका 
हिंसक होता हैँ | इतना ही नहीं, वरन्‌ जो प्राणी नहीं मारे गये हैं, प्रमत्त मनुष्य उनका 
भी हिसक है, क्योंकि वह अन्तर में सर्वतोभावेन पापात्मा है| इस प्रकार आचार्य का 
निष्कर्प यही है कि केवल दृश्यमान्‌ पापरूप हिंसा से ही कोई हिंसक नहीं हो जाता । 
आचार्य कुन्दकुन्द प्रवचनसार में कहते हैँ कि बाहर में प्राणी मरे या जिए असंयता- 
चारी (प्रमत्त) को हिंसा का दोष निश्चित रूप से ऊूगता हैं। परन्तु जो अहिसा की 
साधना के लिए प्रयत्नशील है, समितिवान या संयताचारी है, उसको बाहर से होने वाली 
हिंसा के कारण कर्म बन्धन नही होता । आचार्य अमृतचन्द्र सूरि लिखते हैं कि राग्रादि 
कषायों से उपर उठकर नियमपूर्वक आचरण करते हुए भी यदि प्राणघात हो जाये तो 
वह हिंसा नहीं है । निशीथचूर्णि में भी कहा गया है कि प्राणातिपात (हिंसा) होने पर 
भी अप्रमत्त साधक अहिंसक है और प्राणातिपात न होने पर भी प्रमत्त व्यक्ति हिंसक 
है” । इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन आचार्यों की दृष्टि में हिंसा अहिसा का प्रश्न मुख्य 
रूप से आन्तरिक रहा है । इस दृष्टिकोण के पीछे प्रमुख विचार यह है कि एक ओर 
व्यावह्मरिक रूप में पूर्ण अहिंसा का पालन और दूसरी ओर आध्यात्मिक साधना के लिए 
जीवन को बनाये रखने का प्रयास, यह दो ऐसी स्थितियाँ हैं जिनको साथ-साथ चलाना 
सम्भव नहीं होता है । अतः जैन-विचारकों को अन्त में यही स्वीकार करना पड़ा कि 
हिसा-अहिसा का सम्बन्ध बाहरी धटनाओं की अपेक्षा आन्तरिक वृत्तियों से है । 


इस दृष्टिकोण का समर्थन हमें गीता और धम्मपद में भी मिछता है । गीता कहती 
है, जो अहंकार की भावना से मुक्त है, जिसकी बुद्धि मलिन नहीं है, बह इन सब मनुष्यों 
को मारता हुआ भी नहीं मारता है और वह ( अपने इस कर्म के कारण ) वच्धन में 
नहीं पड़ता) । 

धम्मपद में भी कहा है कि (नैष्कर्म्य-स्थिति को प्राप्त) ब्नाह्मण माता-पिता को, दो 
क्षत्रिय राजाओं को एवं प्रजा-सहित राष्ट्र को मारकर भी, निष्पाप होकर जाता हँ 
(क्योंकि वह पाप-पुण्य से ऊपर उठ जाता है) ।* 

यहाँ गीता और धम्मपद में प्रयुक्त मार कर' शब्द पर आपत्ति हो सकती है। जैत- 
परम्परा में सामान्यतया इस प्रकार के प्रयोग नहीं हैं, फिर भी जैनागमों में ऐसे अपवाद 
स्थानों का विवेचन उपलब्ध हैं जबकि हिंसा अनिवार्य हो जाती हैं। ऐसे अवसरों 
पर अगर की जाने वाली हिंसा से डर कर कोई उसका आचरण नहीं करता (वह हिंसा- 


१. ओघनियुक्ति ७५२-५३ २. वही, ७५८ 

३. प्रवचनसार, ३।१७ ४. पुरुषार्थसिद्धियुक्ति, ४५ 

५, निशीथचूणि ९२ ६. देखिए--दर्शन और चिन्तन, खण्ड २, पु० ४(४ 
७. गीता, १८-१७ <, घम्मपद, २९४ 
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नहीं करता) तो उलठटे दोप का भागी बनता है यदि गीता में वर्णित युद्ध के अवसर को 
एक अपवादात्मक स्थिति के रूप में देखें तो सम्भवत: जैन-विचारणा गीता से अधिक 
दूर नहीं रह जाती है । दोनों ही ऐसी स्थिति में व्यवित के चित्त-साम्य (कृतयोगित्व) 
और परिणत शास्त्रज्ञान (गीतार्थ) पर बल देती है ! के ड 
अहिसा के बाह्य पक्ष को अवहेलना उचित पलक के विचार में 
जिस भावात्मक भान्‍्तरिक पक्ष पर. जैव-आचार्य इतना अधिक बल देते रहें हैं, उसका 
+ हत्व निविवाद रूप से सभी की स्वीकार्य है। यही नहीं, इस सन्दर्भ में जैनदर्शन, गीता 
और बौद्ध-दर्शन में विचार साम्य है, जिस पर हम विचार कर चुके हैं | यह निश्चित हैं 
कि हिंसा-अहिंसा की विवक्षा में भावात्मक या आस्तरिक पहलू ही मूल केन्द्र है, छेकिन 
दूसरे बाह्य पक्ष की भवहेंलना भी कथमपि सम्भव नहीं है । यद्यपि वैयक्ितिक साधना की 
दृष्टि से आध्यात्मिक एवं आन्तरिक पक्ष का ही सर्वाधिक मूल्य है; लेकिन[जहाँ सामा- 
जिक एवं व्यावहारिक जीवन का प्रइन है, हिंसा-अहिसा की विवक्षा में बाह्य पहलू को 
भी झुठलाया नहीं जा सकता, क्योंकि व्यावहारिक जीवत और सामाजिक व्यवस्था की 
दृष्टि से जिस पर विचार किया जा सकता है, वह तो आचरण का वाह्य पक्ष ही है । 


गीता और बौद्ध आचार-दर्शव की अपेक्षा भी जैन-दर्शन ने इस बाह्म पक्ष पर 
गहनतापूर्वक समुचित विचार किया हैं। जैन-परम्परा यह मानती है कि किन्‍्हीं 
अपवाद की अवस्थाओं को छोड़ कर सामान्यतया जो विचार में है, वही व्यवहार में 
प्रकट होता हैं। अन्तरंग भौर बाह्य अथवा विचार और आचार के सम्बन्ध में दंत 
दृष्टि उसे स्वीकार्य नहीं है। उसकी दृष्टि में अस्तरंग में अहिसक वृत्ति के होते हुए 
बाह्य हिसके आचरण कर पाना, यह एक प्रकार की भ्रान्ति है, छलता है, भात्मप्रव॑ंचना 
हैं। सूत्रकृतांगसूत्र में कहा गया है कि यदि हृदय पापमुक्त हो तो (हिंसादि) क्रिया 
करते पर भी निर्वाण अवश्य मिलता है, यह एक मिथ्या धारणा हैं। यदि गीता का 
यह मन्तव्य हो कि अन्तर में अहिसक वृत्ति के होते हुए भी हिसात्मक क्रिया की जा 
सकती है, तो जैन दर्शन का उससे स्पष्ट विरोध हैं। जैनधर्म कहता है कि अन्तर में 
अहिसक वृत्ति के होते हुए हिसा को नहीं जा सकती, यद्यपि हिंसा हो सकती है। 
हिंसा करना सदैव ही संकल्पात्मक होगा और भआान्तरिक विशुद्धि के होते हुए हिंसात्मक 
कर्म का संकल्प सम्भव ही नहीं । 
उस्तुतः हिसा-अहिंसा की विवक्षा में जैन-दृष्टि का सार यह है कि हिंसा चाहे वह 
वाह्य हो या आस्तरिक, वह आचार का नियम नहीं हो सकती । * 
पर तन नशे बाग ह हज मन सभा 
3 जजए आज वतन करे "3 ापिक अवृत्तियों, कया है 
देशन और चिन्तन, खण्ड २, पृ० ४१६ रे सूतक्तांग, राहइ५ 


२०८ जेन, बौद्ध तथा गोता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


यह मानना तो ठीक है, लेकिन यह मानना कि मानसिक्र वृत्ति या कपायों के अभाव में 
होने वाली द्रव्यहिसा हिंसा नहीं है, उल्हित नहों | यह ठोक है कि संकल्पजन्य हिंसा 
अधिक निरहृष्ट और निकारिचित कर्म-बंध करती है, लेकिन संकल्प के अभाव में होने 
वाली हिंसा, हिंसा नहों है या उससे कर्म-आख्रव नहों होता है, यह जैनकर्म-सिद्धान्त के 
अनुकूल नहीं है। व्यावहारिक जोवन में हमें इसको हिंसा मातना होगा । इस प्रकार 
के दृष्टिकोण को निम्न कारणों से उचित नहीं माना जा सकता--- 


(१) जैत-दर्शन में आल्व का कारण तीन योग हँ--(अ) मनयोग (ब) वचनयोग और 
(स) काययोग । इलमें से क्रिप्ती भी योग के कारण कर्मों का आगमन (आज्व) होता 
अवदय है द्रव्यहिसा में काया की प्रवृ त्ति है अतः उसके कारण आख्व होता हैं। जहाँ 
भास्रव है, वहाँ हिमा हैँ। प्रइ्नव्याकरणसूत्र में आद्नरव के पाँच द्वार (१. हिंसा, 
२. असत्य, ३. स्तेय, ४. अव्नह्म चर्य ५. परिग्रह) माने गये हैं जिसमें प्रथम आखस्रवद्वार 
हिंसा हैं । ऐसा कृत्य जिसमें प्राण वियोजन होता है, हिंसा हैं और दूपित है । यह 
ठीक है कि कषायों के अभाव में उससे निकाश्चित कर्म-बंध नहीं होता है, लेकिन क्रिया 
दोप तो लगता है । 


(२) जैन-शास्त्रों में वणित पच्चीस क्रियाओं में ईर्यापधिक'! क्रिया भी है । जैत- 
तीर्थंकर राग द्वेष आदि कपायों से मुक्त होते हैं, लेकिन काययोग के कारण उन्हें ईर्या- 
पथिक क्रिया लगती है और ईर्यापथिक बेल भी होता है । यदि द्रव्य-हिसा म.ससिक 
कपायों के अभाव में हिंसा नहों है तो कायिक व्यापार के कारण उन्हें ईर्यापथिक क्रिया 
क्यों लगती ? इसका तात्पर्य यह है कि द्रव्याहिसा हिसा है । 

(३) द्रव्य हिंसा यदि मानसिक प्रवृत्तियों के अभाव में हिंसा ही नहीं है तो फिर 
यह दो भेद--भाव हिंसा और द्रन्यहिंसा नहीं रह सकते । 

(४) बृत्ति और आचरण का अल्तर कोई सामान्य नियम नहीं है । सामात्य रूप 
से व्यक्ति की जैसी वृत्तियाँ होती हैं, बैसा हो उसका आचरण होता है। अतः यह 
मानना कि आचरण का बाह्य पक्ष वृत्तियों से अलग होकर कार्य कर सकता है, एंके 
अन्त धारणा है । ँ 

पूर्ण अहिसा के आदर्श की दिल्ला में--यद्यपि आन्तरिक और वाह्म रूप से पूर्ण 
अहिंसा के आदर्श की उपलब्धि जैन दर्शन का साब्य है, लेकिन व्यवहार के क्षेत्र में 
इस आदर्श की उपलब्धि सहज नहों है। अहिंसा एक आध्यात्मिक आदर्श है और 
आध्यात्मिक स्तर पर ही इसको पूर्ण उपलूब्ध्रि सम्भव है, लेकिन व्यक्ति का वर्तमान 
जीवन अध्यात्म और भोतिकता का एक सम्मिअ्रण है । जोवन के आव्यात्मिक स्तर 
पंर पूर्ण अहिसा सम्भव है, छेकिन भौतिक स्तर पर-पूर्ण अहिंसा की कल्पना समीचीन 
नहीं है । अहिंसक जीवन की सम्भावनाएँ भौतिक स्तर से ऊपर उठने पर विकसित 
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होती है--«यविति जैसे-जैसे भौतिकता के स्तर से ऊपर उठता जाता है, वैसे-वैसे अहिसक 
जीवन की पूर्णता की दिशा में बढ़ता जाता हैं। इसी आधार यर जैन धर्म में अहिसा 
की दिल्ला में बढ़ने के लिए कुछ स्त॒र निर्धारित हैं । 


हिंसा का वह रूप जिसे संक्ल्पजा हिंसा कहा जाता है, सभी के लिए त्माज्य है। ' 
संकल्पजा हिंसा हमारे वैचारिक था मानसिक्र जगत पर निर्भर हैं। मानसिक संकल्प 
के कर्ता के झूप में व्यक्ति में स्वतस्त॒ता को सम्भावनाएँ सर्वाधिक विकसित हैं। अपने 
मनोजग॒त्‌ में व्यक्ति भपेक्षाइंत अधिक स्वृतन्त्र हैं। इस स्तर पर पूरी तरह से महिसा 
का पालन अधिक सहज एवं सम्भव है । वाह्म स्थितियाँ इस स्तर पर हमें प्रभावित 
कर सकती हैं, लेकिन शासित नहीं कर सकतीं | व्यक्ति स्वयं अपने विचारों का स्वामी 
होता है, अतः इस स्तर पर अहिसक होना सभी के लिए आवश्यक है। व्यावहारिक 
दृष्टि से संकल्पजा हिसा आाक्रमणकारी हिसा है। यह न तो जीवन के रक्षण के लिए 
है और न जीवन-निर्वाह के लिए है, अतः यह सभी के लिए त्याज्य है । 

हिंसा का दूसरा रूप विरोधजा है। यह प्रत्याक्रमण या सुरक्षात्मक है। स्व एवं 
पर के जीवन एवं स्वत्वों के रक्षण के लिए यह हिंसा करनी पड़ती है। इसमें बाह्य 
परिस्थितिगत तस्‍्तों का प्रभाव प्रमुख होता है । वाह्म स्थितियाँ व्यक्ति को बाध्य करती 
हैं कि वहू अपने एवं अपने साथियों के जीवन एवं स्वत्वों के रक्षण के लिए प्रत्याक्रमण 
के रूप में हिंसा करे। जो भी मतुष्य शरीर एवं अन्य भौतिक संस्थानों पर अपना 
स्वत्व रखता चाहते हैँ अथवा जो अपने और अपने साथियों के अधिकारों में आस्था 
रखते हैं, वे इस विरोधजा हिंसा को छोड़ नहीं सकते । गृहस्थ या श्रावक हिंसा के इस 
रूप को पूरी तरह छोड़ पाने में असमर्थ होते हैं, क्योंकि वे शरीर एवं अन्य भौतिक 
वस्तुओं पर अपना स्वत्व रखना चाहते हैं । इसी प्रकार शासक वर्ग एवं राजन॑तिक 


नेता जो मानवीय अधिकारों सें एवं राष्ट्रीय हितों में आस्था रखते हैं, इसे पूरी तरह 
छोड़ने में असमर्थ हैं । 


यद्यपि आधुनिक युग में गांधी एक ऐसे विचारक अवध्य हुए हैं. जिन्होंने विरोघ 
का अहिसक तरीका प्रस्तुत किया और उसमें सफलता भी प्राप्त की, तथापि अधिक 
रूप से विरोध करता और उसमें सफलता प्राप्त करना हर किसी के लिए सम्भव 
नहों है । अहिसक प्रक्रिया से अधिकारों का संरक्षण करने में बही 


ही सफल हो सकता हर 
जिसे शरीर का भोह न हो, पदार्थों में आसक्ति न हो और विद्वेष भाव व हो। इतना 


ही नहीं, अहिसक तरीके से अधिकारों के संरक्षण की कल्पना एक समय एवं सुसंस्क्ृत 
मानव समाज में ही सम्भव हो सकती है । यदि बिरोथी पक्ष माववीय स्तर पर हो, 
पैव तो अहिसक विरोध सफल हो जाता है, लेकिन यदि विरोधी पक्ष पाशविक्र स्तर 
पर हो तो अहिसक विरोध की सफलता स्देहास्पद बन जाती हैं | शावव में मालवीय. 
गुणों की सम्भावना की आस्था हो अश्िसक विरोध का केन्द्रीय दत्त्व है । मानवीय गणों 
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में हमारी आस्था जितनी वलशाली होगी और विरोघी में मानवीय गुणों का जितना 
अधिक प्रकटन होगा, अहिसक विरोध की सफलता भी उतनी ही अधिक होगी ॥ 


जहाँ तक उद्योगजा और आरम्भजा हिंसा की बात है, एक गृहस्थ उससे नहीं बच 
सकता, क्योंकि जब तक शरीर का मोह है, तव तक आजीविका का अर्जन और शारी- 
रिक आवश्यकता की पूर्ति दोनों हो आवश्यक हैं | यद्यपि इस स्तर पर मनुष्य अपने को 
त्रस प्राणियों की हिंसा से बचा सकता हूँ। जैन घर्म में उद्योग-व्यवसाय एवं भरण- 
पोषण के लिए भी त्रस जीवों की हिसा करने का निपेध है । 


लेकिन, जब व्यक्ति शरीर और सम्पत्ति के मोह से ऊपर उठ जाता है तो वह पूर्ण 
अहिंसा को दिशा में और आगे बढ़ जाता है । जहाँ तक श्रमण साधक या संन्यासी की 
बात है, वह अपरियग्रही होता है, उसे अपने शरोर पर भी ममत्व नहीं होता, अतः वह 
सर्वतोभावेन हिंसा से विरत होने का व्रत लेता है । शरीर धारण मात्र के लिए कुछ अप- 
वादों को छोड़कर वह संकल्पपृर्वक और विवशतावश दोनों ही परिस्थितियों में त्रस और 
स्थावर हिंसा से विरत हो जाता है । मुनि नथमलजी के शब्दों में कोई भी व्यक्ति एक 
ही डग में चोटी तक नहीं पंहुँच सकता । वह धीमे-घीमे आगे बढ़ता हैं । भगवान्‌ महा- 
वीर ने अहिंसा की पहुँच के कुछ स्तर निर्वारित किये थे जो वस्तुस्थिति पर आधारित 
हैं । उन्होंने हिंसा को तीन भागों में विभक्त किया--( १ ) संकल्पजा ( २ ) विरोधजा 
और (३ ) आरम्भजा। संकल्पजा हिंसा आक्रमणात्मक हिंसा है। वह सबके लिए सर्वथा 
परिहायं है। विरोधजा हिसा प्रत्याक्रमणात्मक हिंसा है । उसे छोड़ने में वह असमर्थ होता 
है, जो भौतिक संस्थानों पर अपना अस्तित्व रखना चाहता हैँ | आरम्भजा हिंसा आजी- 
विकात्मक हिंसा है । उसे छोड़ने में वे सब असमर्थ होते हैं जो भौतिक साधनों के अर्जन 
संरक्षण द्वारा अपना जीवन चलाना चाहते हैं ।* 

प्रथम स्तर पर हम आसक्ति, तृष्णा आदि के वश्यीभूत होकर की जाने वाली 
अनावश्यक आक्रमणात्मक हिसा से बचें, फिर दूसरे स्तर पर जीवनयापन एवं आजी वि- 
कोपार्जन के निभित्त होनेवाली त्रस हिंसा से विरत हों, तीसरे स्तर पर विरोध के 
अहिंसक तरोके को अपनाकर प्र॒त्याक्रमणात्मक हिंसा से विरत हों । इस प्रकार जीवन 
के लिए आवश्यक जैसी हिंसा से भी क्रमशः ऊपर उठते हुए चौथे स्तर पर शरीर और 
परिग्रह की आसक्ति का परित्याग कर सर्वतोभावेन पूर्ण अहिंसा की दिशा में आगे बढ़े । 

इस प्रकार पूर्ण अहिसा का आदर्श पूर्णतया अव्यावहारिक भी नहीं रहता है । 
मनुष्य जैसे-जैसे सम्पत्ति और शरीर के मोह से ऊपर उठता जाता है, अहिंसा का 
आदर्श उसके लिए व्यवहार्य बनता जाता है । पूर्ण अनासक्त जीवन में पूर्ण अहिंसा 
व्यवहार्य बन जाती हैं । 





१, तट दो प्रवाह एक, पुृ० ४० 
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यद्यपि शरीरबारी रहते हुए पूर्ण अहिसा एक आर्दर्श ही रहेगी, वह यथार्थ नहीं 
बन पावेगी । जब शरीर के संरक्षण का मोह समाप्त होगा तभी वह आदर्श यथार्थ की 
भूमि पर अवतरित होगा । फिर भी एक बात्त ध्यान में रखनी होगी, वह यहूं कि जब 
तक शरीर है और शरीर के संरक्षण की वृत्ति है, चाहे वह साधना के लिए ही बयों न 
हो, यह कथमपि सम्भव नहीं है कि व्यक्ति पूर्ण अहिसा के आदर्श को पूर्णकृपेण साकार 
कर सके । शरोर के लिए आहार आवश्यक है, कोई भी आहार बिना हिसा के सम्भव 
नहीं होगा । चाहे हमारा मुनिवर्ग यह कहता भी हो कि हम औद्वेशिक आहार चहीं लेते 
हैं किस्तु क्या उनकी विहार-यात्रा में साथ चलतेवाला पूरा लवाजिमा, सेवा में रहने के 
नाम पर लगनेवाले चौके औद्देशिक नहीं हैं ? जब समाज में रातिभोजत सामान्‍य हो 
गया हो, वया सन्ध्याकालीन गोचरी में अनौदेशिक आहार मिल पाना सम्भव है, क्‍या 
कश्मीर से कस्याकुमारी तक और बम्वई से कलकत्ता तक की सारी यात्राएँ मौद्देशिक 
आहार के अभाव में निविध्त सम्भव हो सकती हैं ? वया आहत-प्रवचन की प्रभावना के 
लिए मन्दिरों का तिर्माण, पूजा और प्रतिष्ठा के समारोह, संस्थाओं का संचालन, मुन्ति- 
जतों के स्वागत और विदाई समारोह तथा संस्थाओं के अधिवेशन पट्काय की सनव- 
कोटियुक्त अहिसा के परिपालन के साथ कोई संगति रख सकते हैं ? हमें अपनी अन्तरात्मा 
से यह सब पूछता होगा । हो सकता है कि कुछ विरल सन्त और साधक हों जो इन 
करसौट्यों पर खरे उतरते हों, में उनकी वात नहीं कहता, वे शतशः वन्दतीय हैं, किन्तु 
सामान्य स्थिति क्‍या है ? फिर भिक्षाचर्या, पाद-विहार, शरीर संचालन, श्वासोछवांस 
किसमें हिसा नहीं हैं । पृथ्वी, अग्नि, वायु, वनस्पति अदि सभी में जोव हैं, ऐसा 
कोई मनुष्य नहीं जो इन्हें नहीं मारता हो, पुनः कितने ही ऐसे सूक्ष्म प्राणी हैँ जो 
इन्द्रियों से नहों, अनुमान से जाने जाते हैं, मनुष्य की पलकों के झपकते मात्र से ही 
जिनके कंधे हूठ जाते हैं. जत: जीवर्नहसा से बचा नहीं जा सकता । एक ओर पट्जीव- 
निकाय की अवधारणा और दूसरी ओर ववकोटियुक्त पूर्ण अहिंसा का आर्दर्श, 
जीवित रहकर इन दोनों में संगति बिठा पाना अशक्‍्य है। अतः जैन आवचार्यों को भी 
पह कहना पड़ा कि अनेकानेक जीव-समूहों से परिव्याप्त विशदव में साधक का अहसकत्व 
अस्तर में आध्यात्मिक विशुद्धि की दृष्टि से हो है” (ओघषनिर्युक्ति, ७४७) । लेकिन 
इसका यह्‌ अर्थ भी नहीं है कि हम अहिंसा को अव्यवहार्य मानकर तिलांजलि दे देवें । 
यद्यपि एक शरीरधारी के नाते यह हमारी विवशता है कि हम द्रव्य और भाव दोनों 
अपेक्षा से पूर्ण अहिसा के आदर्श को उपलब्ध नहीं कर सकते हैं कितु उस दिशा में 
क्रमश: आगे बढ़ सकते हैं और जीवन की पूर्णता के साथ ही पुर्ण अहिंसा के आदर्श को 
भी उपलब्ध कर सकते हैं। कम से कम हिंसा की दिशा में आगे बढ़ते हुए बाधक के 
लिए जीवन का अन्तिम क्षण अवध्य हो ऐसा है, जब वह पूर्ण भहिसा के आदर्श को 
हाकार कर सकता है। जैनधर्म की पारिभाषिक शब्दावली में कहें तो पादोपगमत 


श्श्२ जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


संथारा एवं चौदहवे अयोगी केवली गुणस्थान की अवस्थाएँ ऐसी है जिनमें पूर्ण अहिंसा 
का आदर्श साकार हो जाता हैं । 
पूर्ण भहिसा सामाजिक सनन्‍्दभे में 
पुनः अहिसा की सम्भावना पर हमें न केवल वैयक्तिक दृष्टि से विचार करना है 
अपितु सामाजिक दृष्टि से भी विचार करना है । चाहे यह सम्भव भी हो, व्यक्ति शरीर, 
सम्पत्ति, संघ और समाज से निरपेक्ष होकर पूर्ण अहिंसा के आदर्श को उपलब्ध कर 
सकता हैं; फिर भी ऐसी निरपेक्षता किन्‍्हीं विरल साधकों के लिए हो सम्भव होगी, 
सर्व सामान्य के लिए तो सम्भव नहीं कही जा सकती हैँ । अत: मूल प्रइन यह है कि 
कया सामाजिक जीवन पूर्ण अहिंसा के आदर्श पर खड़ा किया जा सकता है ? क्‍या पूर्ण 
अहिसक समाज की रचना सम्भव है ? इस प्रइन का उत्तर देने के पूर्व मैं आपसे समाज- 
रचना के स्वरूप पर कुछ बातें कहना चाहूँगा । एक तो यह कि अहिसक चेतना आर्थात्‌ 
संवेदनशीलता के अभाव में समाज की कल्पना ही सम्भव नहीं है। समाज जब भी खड़ा 
होता है आत्मीयता, प्रेम और सहयोग के आधार पर खड़ा होता है अर्थात्‌ अहिंसा के 
आधार पर खड़ा होता हैं। क्योंकि हिंसा का अर्थ है--घुणा, विद्वेष, आक्रामकता; और 
जहाँ भी ये वृत्तियाँ बलवती होंगी सामाजिकता की भावना ही समाप्त हो जावेगी, 
समाज ढह जावेगा । अतः समाज और गहिंसा सहगामी हैं । दूसरे शब्दों में यदि हम 
मनुष्य को एक सामाजिक प्राणी मानते हैं तो हमें यह मानना होगा कि अहिंसा उसके 
लिए स्वाभाविक ही है । जब भी कोई समाज खड़ा होगा और टिकेगा तो वह अहिंसा 
की भित्ति पर ही खड़ा होगा और टिकेगा । किंतु एक दूसरा पहल भी है, वह यह कि 
समाज के लिए भी अपने अस्तित्व और अपने सदस्यों के हितों के संरक्षण का प्रशत मुख्य 
है और जहाँ अस्तित्व की सुरक्षा और हितों के संरक्षण का प्रश्न है, वहाँ हिसा अपरि- 
हाय है । हितों में टकराव स्वाभाविक है, अनेक बार तो एक का हित दूसरे के अहित पर, 
एक का अस्तित्व दूसरे के विनाश पर खड़ा होता है, ऐसी स्थिति में समाज-जीवन में भी 
हिंसा अपरिहार्य होगी । पुनः समाज का हित और सदस्य-व्यक्ति का हित भी परस्पर 
विरोध में हो सकता हैं। जब वैयक्तिक और सामाजिक हितों के संधर्ष की स्थिति हो 
तो बहुजन हितार्थ हिसा अपरिहाय भी हो सकती है । जब समाज या राष्ट्र का कोई 
सदस्य या वर्ग अथवा दूसरा राष्ट्र अपने हितों के लिये हिंसा पर अथवा अन्याय पर 
उतारू हो जाये तो निशचचय ही महिंसा की दुहाई देने से काम न चलेगा । जब तक जैन 
आचार्यों ह्वरा उद्घोषित मानव जाति एक हैँ” की कल्पना साकार नहीं हो पाती, जन 
तक सम्पूर्ण मानव समाज ईमानदारी के साथ अहिंसा के पालन के लिए प्रतिबद्ध नहीं 
होता, तव तक अहिंसक समाज की बात करना कपोलकल्पना ही कहा जायेगा । जैनागम 
जिस पूर्ण अहिंसा के आदर्श को अस्चुत करते हैं उसमें भी जब संघ की या संघ के किसी 
सदस्य की सुरक्षा या न्याय का पभ्रदन आया तो हिंसा को स्वीकार करना पडा | गणाधि- 
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पति चेटक और आचार्य कालक के उदाहरण इसके प्रमाण हैं। यहो नहों, निश्ो थर्चाग 
में तो यहाँ तक स्वीकार कर लिया गया है. कि संब को सुरक्षा के लिए मुनि भी हिस्ता 
का सहारा ले सकता है। ऐसे प्रसंगों में पशु-हिसा तो क्या मनुष्य को हिंसा भी उचित 
मात छी गयी है। जब तक मावव समाज का एक भी सदस्य पाशविक प्रवृत्तियों में 
जास्था रखता हैं यह सोचना व्यर्थ ही है कि सामुदायिक जीवन में पूर्ण अहिंसा का 
भादर्श व्यवहार्य बन सकेगा । निश्ीथ्चृणि में अहिंसा के अपवादों को लेकर जो कुछ 
कहा गया है, उसे चाहें कुछ छोग साध्वाचार के रूप में सीधे मान्य करना न चाहते हों; 
किंतु क्या यह नपुंसकता नहीं होगी जब किसी मुनि संघ के सामने किसो तरुणी साध्वी 
की अपहरण हो रहा हो या उस पर बलात्कार हो रहा हो भोर वे बहिसा को दुह्ाई 
देते हुए मौन दर्शक बने रहें ? क्या उनका कोई दायित्व नहीं है ? यह बात चाहे हास्पा- 
सपद लगती हो कि अहिंसा की रक्षा के लिए हिंसा आवश्यक है किस्तु व्यावहारिक 
जीवन में अतेक बार ऐसी परिस्थितियाँ आ सकती हैं जिनमें अहिसक संस्कृति की रक्षा 
के लिए हिसक वृत्ति अपनानी पड़े । यदि हिंसा में आस्था रखनेवाला कोई समाज किसी 
अहिसक समाज को पूरी तरह मिटा देने को तत्पर हो जावे, क्‍या उत्त भहिसक समाज 
को अपने अस्तित्व के लिए कोई संघर्ष नहों करना चाहिए ? हिंसा-अहसा का प्रइन निरा 
वैयक्तिक प्रइन नहीं है । जब तक सम्पूर्ण मानव समाज एक साथ अहिंसा की साधना के 
लिए तत्पर नहीं होता है, किसी एक समाज या राष्ट्र द्वारा कही जानेवाली अहिसा के 
आदर्श की बात कोई अर्थ नहीं रखती है । संरक्षणात्मक और सुरक्षात्मक हिंसा समाज- 
जीवन के लिए अपरिहार्य है । समाज-जीवन में इसे भान्य भी करना ही होगा । इसी 
भकार उद्योग-व्यवसाय और कृषि कार्यो में होनेवाली हिसा भी समाज-जावन में बनो ही 
रहेगी । मानव समाज में मांसाहार एवं तज्जन्य हिंसा को समाप्त करने की दिशा में 
सोचा तो जा सकता है किन्तु उसके लिए क्रृषि के क्षेत्र में एवं अहिंसक आहार को प्रचुर 
उपलब्धि के सम्बन्ध में व्यापक अनुसंधान एवं तकनोकों विक्राप्ष की आवश्यक्रता होगी । 
यद्यपि हमें यह समझ भी लेता होगा कि जब तक मनुष्य की संवेदनशोलूता को पशुजगत्‌ 
तक विकसित नहीं किया जावेगा और मानवीय आहार को सात्विक नहीं वनाया जावेगा 
मनुष्य की आपराधिक प्रवृत्तियों पर पूरा सिमन्त्रण नहीं होगा । आदर्श अहिसक समाज 
की रचना हेतु हमें समाज से आपराधिक प्रवृत्तियों को समाप्त क 
राधिक प्रवुत्तियों के नियमन के लिए हमें मानव जाति में संवे 
विवेक के तत्वों को विकसित करना होगा । 
अहिता के सिद्धान्त पर 


र॒ना होगा और आप- 
दनशीछता, संयस एवं 


तुलनात्मक दृष्टि से विचार--अहिंसा के आदर्श को 
बौद्ध गौर वैदिक परम्पराएँ समान रूप से स्वीकार करती 
के पूर्ण आदर्श को व्यावहारिक जीवन में उत्तारने को बात 
अपचादों को स्वीकार कर जोवन के वारण ओर रक्षण के 


जैन, 
हैं । लेकिन जहाँ तक अहिंसा 
है, तीनों हो परम्पराएँ कुछ 
निमित्त हो जाने वाले जीव - 


२१४ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचार दर्शनों का तुलनात्मक अध्ययत्त 


घात ( हिंसा ) को हिंसा के रूप में नहीं मानती हैं। यद्यपि इन अपवादात्मक स्थितियों में 
भी साधक का राग-ह्ेप की वृत्तियों से ऊपर उठ कर अप्रमत्त चेता होना आवश्यक है । 
इस प्रकार तीनों परम्पराएँ इस सम्बन्ध में भी एकमत हो जाती हैं कि हिंसा-अहिंसा का 
प्रइन मुख्य रूप से आन्तरिक है; वाह्य रूप में हिंसा के होने पर भी राग-द्वेप वृत्तियों से 
ऊपर उठा हुआ भप्रमत्त मनुष्य अहिसक है, जबकि बाह्य रूप में हिंसा नहीं होने पर भी 
प्रमत्त मनुष्य हिंसक हैं। तीनों परम्पराएँ इस सम्बन्ध में भी एकमत हैँ कि अपने-अपने 
शास्त्रों की आज्ञानुसार आचरण करने पर होने वाली हिंसा हिसा नहीं है ) 
अतः अहिसा सम्बन्धी सैद्धान्तिक मान्यताओं में सभी आचारदर्शन एकदूसरे के पर्याप्त 
निकट आ जाते हैं, लेकिन इन आधारों पर यह मान लेना श्रांति है कि व्यावहारिक जीवन 
में अहिसा के प्रत्यय का विकास सभी आचारदर्शनों में समान रूप से हुआ हैं । 
अहिसा के सिद्धान्त की सार्वभौम स्वीकृति के बावजूद भी अहिंसा के अर्थ को 

लेकर सब धर्मों में एकरूपता नहीं है। हिसा और अहिसा के बीच खींची गई भेद-रेखा 
सभी में अलग-अलग हैं । कहीं पशुवध को ही नही, नरबलि को भी हिसा की कोटि में 
नहीं माना गया है तो कहीं वानस्पतिक हिसा अर्थात्‌ पेड़-पौधे को पीड़ा देना भी हिंसा 
माना जाता हैं । चाहे अहिसा की अवधारणा उन्त सबमें समानरूप से उपस्थित हो किन्तु 
अहिंसक चेतना का विकास उन सबमें समान्तरूप से नहीं हुआ हैँ । क्‍या मूसा के /॥00० 
879॥ 70५ |0॥ के आदेश का वही अर्थ हैं जो महावीर की 'सब्वेसत्ता न हंंतव्वा' की 
शिक्षा का है? यद्यपि हमें यह ध्यान रखना होगा कि अहिसा के अर्थविकास की यह यात्रा 
किसी कालक्रम में न होकर मानव जाति की सामाजिक चेतना तथा मानवीय विवेक 

एवं संवेदनशीलता के विकास के परिणामस्वरूप हुई हैँ । जो व्यक्ति या समाज 

जीवन के प्रति जितना अधिक संवेदनशील बना उसने अहिंसा के प्रत्यय को उतना ही 

अधिक व्यापक अर्थ प्रदान किया । अहिंसा के अर्थ का यह विस्तार भी तीनों रूपों में 

हुआ है--एक ओर अहिंसा के अर्थ को व्यापकता दी गई, तो दूसरी ओर अहिसा का 

विचार अधिक गहन होता चला गया हैं । एक ओर स्वजाति और स्वधर्मी मनुष्य की 

हत्या के निषेध से प्रारंभ होकर घट्जीवनिकाय की हिंसा के निषेध तक इसने अर्थविस्तार 

पाया हैं तो दूसरी ओर प्राणवियोजन के बाह्य रूप से हेष, दुर्भावना और असावधानी 

( प्रमाद ) के आन्तरिक रूप तक, इसने गहराईयों में प्रवेश किया हैं । पुनः अहिसा ने 

(हसा मत करो” के निषेधात्मक अर्थ से लेकर दया, करुणा, दान, सेवा और सहयोग के 

विधायक अर्थ तक भी अपनी यात्रा की हैं। इस प्रकार हम देखते हैं कि अहिसा का 

अर्थविकास त्रि-आयामी ( थ्री डाईमेन्सनल ) है । अतः जब भी हम अहिंसा की अवधारणा 

को लेकर कोई चर्चा करना चाहते हैं तो हमें उसके सभी पहलुओं की ओर ध्यात्त देना 


होगा । 


१. दर्शन और चिन्तन, पृ० ४१०-४११. 
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जैनागमों के संदर्भ में अहिंसा के अर्थ की व्याप्ति को छेकर कोई चर्चा करने के पूर्व 
हमें यह देख लेना होगा कि आहिसा की इस अवधारणा से कहाँ कितना कर्थ पाया है । 
पहुदी, ईसाई और इस्लाम धर्म में आहिसा का अर्थविस्तार 


मूसा मे धामिक जीवन के लिए जो दस आदेश प्रसारित किये थे उनमें एक हैँ 'तुम 
हत्या मत करो! किन्तु इस आदेश का अर्थ यहूदी समाज के लिए व्यक्षितिगत स्वार्थ के 
लिए अपनी जातीय भाई की हिंसा नहीं करने ते अधिक नहीं रहा । धर्म के नाम पर 
तो हम स्वयं पिता को अपने पुत्र की बलि देता हुआ देखते हैं । इस्लाम ने चाहे अल्लाह 
को “रहमानुरंहीम ---करुणाशीऊ कह कर सम्बोधित किया हो, और चाहे यह भी मान 
लिया हो कि सभी जीवधारियों को जीवन उतना ही प्रिय हैं, जितना तुम्हें अपना है, 
किन्तु उसमें अल्लाह की इस करुणा का अर्थ स्वर्धाभयों तक ही सीमित रहा ) इतर 
मनुष्यों के प्रति इस्लाम आज तक संवेदनशील नहीं बन सका है । पुनः यहूदी और 
इस्लाम दोनों ही घर्मो में धर्म के नाम पर पशुबलि को सामान्य रूप से आज तक स्वीकृत 
किया जाता है। इस प्रकार इस धर्मों में मनुष्य की संवेदनशीलता स्वजाति और स्वघर्मी 
अर्थात्‌. अपनों से अधिक अर्थविस्तार नहीं पा सकी हैं। इस संवेदनशीलता का अधिक 
विकास हमें ईधाई धर्म में दिखाई देता है। ईसा शत्रु के प्रति भी करुणाशील होने की 
बात कहते हैं ) वे अहिसा, कश्णा और सेवा के क्षेत्र में अपने और पराये, स्वधर्मी और 
विधर्मी, शत्रु और मित्र के भेद से ऊपर उठ जाते हैं । इस प्रकार उत्तको करुणा सम्पूर्ण 
मानवता के प्रति बरसी है। यह बात अछूग है कि मध्ययुग में ईसाइयों ने धर्मके नाम पर 
खून की होली खेली हो और ईइवर-पुत्र के आदेशों की अवहेंलना की हो किन्तु ऐसा तो 
हम सभी करते हैं। धर्म के नाम पर पशुबलि की स्वीकृति भी ईसाई धर्म में नहीं देखी 
जाती हैं । इस प्रकार उसमें अहिसा की अवधारणा अविक न्यापक बनी है । उसकी 
सबसे बड़ी विद्येपता यह है कि उसमें सेवा तथा सहयोग के झूल्यों के माध्यम से अहिसा 
को एक विधायक दिशा भी प्रदान की है । फिर भी सामान्य जीवन में पशुवध और 
सांसाहार के निषेध की वात वहाँ नहीं उठाई गई है । अत: उसकी अहिंसा की अवधारणा 


मानवता तक ही सीमित साची जा सकती है, वह भी सभस्त प्राणी जगत की पीड़ा के 
प्रति संवेदनशील नहीं बन सका । 


भारतोय चिन्तन में अहिसा का अथे-विस्तार 


॥॒ चाहे बेंदों में 'पुमान्‌ पुरमांस परिपातु विश्वत:” (ऋग्वेद, ६.७५. १४) के रूप में एक 
दूसरे के घुरक्षा की वात कही गई हो अथवा 'मित्रास्याह चक्षुषा सर्वाणि भत्तानि समीक्षे' 
(यजुवेंद, ३६.१८) के रूप में सर्वश्राणियों के प्रति मित्र-भाव की कामसा की गई हो 
क्ति नदी की यह अहिसक चेतना भी मानवजाति तक ही सीमित रही है । मात्र इतना ही 
नहीं, वेदों रू अनेक ऐसे प्रसंग हैं जिनमें शत्रु-वर्ग के विनाश के लिए प्राथेनाएँ भी 
गई हैँ । यज्ञों में पशुव्लि स्वीकृत रही, वेद विहित हिसा को हिंसा की कोटि में नहीं 


२१६ ज्ञेन, बौद्ध तथा यीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


माना गया । इस प्रकार उनमें धर्म के नाम पर की जाने वाली हिंसा को समर्थन ही दिया 
गया । वेदों में अहिसा की अवधारणा का आर्थविस्तार उतना ही हैं जितना कि यहूदी 
और इस्लाम धर्म में | वैदिक धर्मकी पूर्ब-परम्परा में भी अहिसा का सम्बन्ध मानव जाति 
तक ही सीमित रहा । मा हिस्यात्‌ सर्चभूतानि' का उद्घोष तो हुआ, छेकिन व्यावहा- 
रिक जीवन में वह मानव-श्राणी से अधिक ऊपर नहीं उठ सका। इतना ही नहीं, 
एक ओर पूर्ण अहिसा के बौद्धिक आदर्श की बात और दूसरी ओर मांसाहार की 
लालसा एवं रढ़ परम्पराओं के प्रति अंघ आस्था मे अपवाद का एक नया आयाम खड़ा 
किया और कहा गया कि वेदविहित हिंसा हिंसा नहीं है ।* श्रमण परम्पराएँ इस 
दिशा में और आगे आयीं और उन्होंने अहिंसा की व्यावहारिकता का विकास समग्र 
प्राणी-जगत्‌ तक करने का प्रयास किया और इसी आधार पर बैदिक हिंसा की खुल कर 
आलोचना की गई । कहा गया कि यदि यूप के छेदन करने से और पशुओं की ह॒त्या 
करने से और छून का कीचड़ मचाने से ही स्वर्ग मिलता हो तो फिर नर्क में कैसे जाया 
जावेगा । यदि हनन किया गया पशु स्वर्ग को जाता हैं तो फिर यजमान अपने माता- 
पिता की बलि ही क्यों नहीं दे देता ”' अहिंसक चेतना का सर्वाधिक विकास हुआ है 
क्षमण परम्परा में | इसका मुख्य कारण यह था कि गृहस्थ जीवन में रहकर पूर्ण अहिंसा 
के आदर्श को साकार कर पाता सम्भव नहीं था । जीवनयापन अर्थात्‌ आहार, सुरक्षा 
आदि के लिए हिंसा आवश्यक ती है ही, अतः उन सभी धर्म परम्पराओं में जो मूलतः 
निवृत्तिपरक या संन्‍्यासमार्गीय नहीं थीं, अहिंसा को उतना भर्थविस्तार प्राप्त नहीं हो 
सका जितना श्रमणधारा या संन्‍्यासमार्गीय परंपरा में सम्भव था। यद्य पि श्रमण परंपराओं 
के द्वारा हिसापरक यज्ञ-्यागों की आलोचना और मानवीय विवेक एवं संवेदनशीलता के 
विकास का एक परिणाम यह हुआ कि वैदिक परम्परा में भी एक ओर वेदों के पशुहिसा- 
परक पदों का अर्थ अहिसक रीति से किया जाने रूगा (महाभारत के शान्तिपर्व में राजा 
वसु का आरूयान---अध्याय ३३७-३३८०--इसका प्रमाण है) तो दूसरी ओर घामिक जीवन 
के लिए कर्मकाण्ड को अनुपयुक्त मानकर औपनिषदिक घारा के रूप में ज्ञान-सार्ग का और 
भागवत धर्म के रूप में भक्ति-भार्गम का विकास हुआ। इसमें अहिसा का अर्थविस्तार 
सम्पूर्ण प्राणीजगत्‌ अर्थात्‌ त्रम चीजों की हिंसा के निषेध तक हुआ है । वैदिक परम्परा में 
संन्‍्यासी को कन्दमूल एवं फल का उपभोग करने की स्वतन्त्रता है, इस प्रकार वहाँ 
बानस्पतिक हिंसा का विचार उपस्थित नहीं है । फिर भी यह तो सत्य हैं कि अहिंसक 
चेतना को सर्वाधिक विकसित करने का श्रेय श्रमण परम्पराओों को ही है ! भारत में 
ई० पू० ६ढों शताब्दी का जो भी इतिवृत्त हमें प्राप्त होता है उससे ऐसा छगता हैं कि 
उस युग में पूर्ण अहिसा के आदर्श को साकार बनाने में श्रमण सम्प्रदायों में होड़ लगी 


लिए 22 लकी. रन 2५ के अक अ से 
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हुई थी । कम से कम हिसा ही श्रामण्य-जीवन की श्रेष्ठता का प्रतिमान था । सूत्रकृतांग 
में आाईक कुमार की विभिन्‍न मतों के श्रमणों से जो चर्चा है उसमें मूल प्रइन यही है कि 
कौन सबसे अधिक अहहिंसक है [दिखिये सूत्रकृतांग, २।६) | जस प्राणियों (पशु, पक्षी, 
कीट-पतंग आदि) की हिंसा तो हिंसा थी ही, किन्तु वानस्पतिक और सूक्ष्म प्राणियों की 
हिंसा को भी हिंसा माना जाने लगा था । मात्र इतना ही नहीं, मनसा, वाचा, कर्मणा, 
भर कृत, कारित और अनुमोदित के प्रकारभेदों से नवकोटिक अहिंसा का विचार 
प्रविष्ट हुआ, अर्थात्‌ मन, वचन और शरीर से हिसा करता नहीं, करवाना नहों और 
करनेवाले का अनुमोदन भी तहीं करना । बौद्ध और आजीवक परम्परा के श्रमणों ने 
भी इस नवकोटिक अहिंसा के आदर्श को स्वीकार कर उसके अर्थ को गहनता और 
व्यापकता प्रदाव की । फिर भी बौद्ध परम्परा में पदजीवनिकाय का विचार उपस्थित 
नहीं था। बौद्ध भिक्षु नदी-नाछों के जल को छावकर उपग्रोग झरते थे। दूसरे उनके 
यहाँ लवकोटि अहिंसा की यह अवधारणा भी स्वयं की अपेक्षा से थी--दूसरा हमारे 
निमित्त क्या करता है इसका विचार नहीं किया गया, जब कि जैन परम्परा में श्रमण के 
निरित्त से की जाने वाली हिंसा का भी विचार किया गया। निर्ग्नन्थ परम्परा का कहना 
था कि केवल इतता ही पर्याप्त नहीं है कि हम मनसा, वाचा, कर्मणा हिंसा न करें, न 
फरावें और न उसे अनुमोदन दें अपितु यह भी आवश्यक है कि दूसरों को हमारे निमित्त 
हिंसा करने का अवसर भी नहीं देवें और उनके द्वारा की गई हिंसा में भागीदार न 
वनें। यही कारण था कि जहाँ बुद्ध और बौद्ध भिक्षु निमन्त्रित भोजन को स्वीकार करते 
थे वहाँ तिग्नल्थ परम्परा में औदेशिक आहार भी अग्राह्म माना गया था, क्योंकि उसमें 
नैमित्तिक हिंसा के दोष को सम्भावना थी । यद्यपि पिटकग्रन्थों में बौद्ध भिक्षु के लिए 
ऐसा भोजन निषिद्ध माना गया है जिसमें उसके लिए प्राणीहिसा की गयी हो और वह 
इस बात को जानता हो या उसने ऐसा सुना हो । फिर भी यह अतिशयोक्ति नहीं है 
कि अहिंसा को जितना व्यापक अर्थ जैत परम्परा में दिया गया है, उतना अस्यत्र अनु- 
: पलव्ध ही है । 


जैन और बौद्ध परम्पराओं में अहिसा सम्बन्धी जो सण्डन-मण्डन हुआ, उसके पीछे 
सैद्धान्तिक मतभेद न होकर उसकी व्यावहारिकता का प्रदन ही प्रमुख रहा है । 
पं० सुखछालजी लिखते हैं, दोनों की अहिंसा सम्बन्धी व्याख्या में कोई तात्विक मत- 
भेद नहीं--जैन परम्परा'ने नवकोटिक अहिसा की सूक्ष्म व्यवस्था को अमल में लाने के 
लिए जो बाह्म प्रवृत्ति को विशेष मियन्त्रित किया, वह बौद्ध परम्परा ने नहीं किया । 


हु किन, सम्बन्धी बाह्य प्रवृत्तियों के अति नियन्त्रण और मध्यवर्मीय शैधिल्य के प्रबक 
भेद में से ही बौद्ध और जैन परम्पराएँ आापस्त में खण्डन-मण्डन में प्रवत्त हुईं । जब हम 
दोनों "रम्पराजों के खण्डन-मण्डन को तटस्थ भाव से देखते हैं तब निःसकोच कहना 
पड़ता हूँ कि बहुघा दोनों मे एक-दूसरे को गरूत रूप से ही समझा है । इसका एक 


२१८ जन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्दानों का तुलवात्मक अध्ययन 


उदाहरण मज्म्िमनिकाय का उपालिसुत्त और दूसरा सूत्रक्ृतांग का है । 


यद्यपि जैन परम्परा ने नवकोटिपुूर्ण अहिसा के पाछुन पर बल दिया, लेकिन नव- 
कोटिक अहिंसा के पालन में जब साधु-जीवन के व्यवहारों का सम्पादन एवं संयमी 
जीवन का रक्षण भी असम्भव प्रतीत हुआ तो यह स्वीकार किया गया कि शास्त्रविहित 
प्रवृत्तियों में हिसा-दोष का अभाव होता है। इसी प्रकार मन्दिर-निर्माण, प्रतिमापुजन, 
तीर्थयात्रा आदि के प्रसंग पर होनेवाली हिंसा विहेत मान छी गयी। परिणाम यह हुआ 
कि वैदिक हिंसा हिंसा नहीं है, इस सिद्धान्त के प्रति की गयी उनकी आलोचना स्वयं 
निर्वल रह गयी । वैदिक पक्ष की ओर से कहा जाने लगा कि यदि तुम कहते हो कि 
शास्त्रविहित हिसा हिंसा नहीं हैं तो फिर हमारी आलोचना कैसे कर सकते हो ?* 
इस प्रकार आलोचनाओं और प्रत्यालोचनाओं का एक विश्ञाल साहित्य निर्मित हो गया, 
जिसका समुचित मूल्यांकन यहाँ सम्भव नहीं हैं। फिर भी इतना तो कहा जा सकता है 
कि इस समग्र वाद-विवाद में जैन, बौद्ध और वैदिक परम्पराओं में मौलिक रूप से 
सैद्धान्तिक मतभेद अल्प ही हैं । प्रमुख प्रश्न व्यवहार का है। व्यावहारिक दृष्टि से जैन 
और वैदिक परम्पराओं में निम्न अन्तर खोजा जा सकता है-- 

(१) जैन परम्परा पूर्ण अहिंसा के पालन सम्बन्धी विचार को केवल उन्हीं स्थितियों 
में शिथिल करती हैं जिनमें मात्र संयममूछक मुनि-जीवन का अनुरक्षण हो सके, जत्रकि 
वैदिक परम्परा में अहिंसा के पालन में उन सभी स्थितियों में शिथिलूता की गयी है 
जिनमें सझो आश्रम और सभी प्रकार के लोगों के जीवन जीने और अपने कर्तव्यों के 
पालन का अनुरक्षण हो सके । 

(२) यद्यपि जैन आचार्यों ने संयममूलक जीवच के अनुरक्षण के लिए की गयी हिंसा 
को हिंसा नहीं माना है, तथापि परम्परा के आग्रही अनेक जैन आचार्यों ने उस हिंसा 
को हिंसा के रूप में स्वीकार करते हुए केवल अपवाद रूप में उसका सेवन करने की छूट 
दी और उसके प्रायश्चित्त का विधान भी किया ! उनकी दृष्टि में हिसा, चाहे वह किसी 
भी स्थिति में हो, हिंसा है। यही कारण है कि आज भी जैन सम्प्रदायों में संयम एवं 
शरीर-रक्षण के निमित्त भिक्षाचर्या आदि दैनिक व्यवहार में होनेवाली सुक्ष्म हिसा के 
लिए भी प्रायक्चित्त का विधान है । 

(३) वैदिक परम्परा में हिंसा घारमिक अनुष्ठानों का एक अंग मान छी गयी और उनमें 
होनेवाली हिंसा हिंसा नहीं मानी गयी । यद्यपि जैन-परम्परा में कुछ आचार्यों ने धार्मिक 
अनुष्ठानों, मन्दिर-निर्माण आदि कार्यो में होनेवाली हिंसा का समर्थन अल्प-हिसा 
और बहु-निर्जरा के नाम पर किया, लेकिन जैन-परम्परा में सदैव ही ऐसी मान्यता का 


१. दर्शन और चिन्तन, खण्ड २, पृ० ४१५. 
२. अभिधान राजेन्द्रकोश, खण्ड ७, पृ० १२२९, 
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विरोध किया जाता रहा और जिसकी तीज प्रतिक्रियाओं के रूप में दियम्बर सम्प्रदाय 
में तेरापंप और तारणपंथ तथा इवेताम्बर सम्प्रदाय में लोकागच्छ, स्थानकवासी एवं 
तेरापंथ (बवेताम्बर आम्नाय) आदि अबास्तर सम्प्रदायों का जन्म हुआ, जिन्होंने धर्म के 
नाम पर होनेवाली हिंसा का तीज़ विरोध किया । 


(४) वैदिक परम्परा में जिस धामिक हिसा को हिंसा नहीं माता गया उसका 
बहुत कुछ सम्बन्ध पशुओं की हिंसा से है, जबकि जैन-परम्परा में मन्दिर-निर्माण आदि 
के निमित्त से भी जिस हिंसा का समर्थन किया गया, उसका सम्बन्ध मात्र एकेन्द्रिय 
अ्षथवा स्थावर जीवों से है । 


(५) जैन परम्परा में हिंसा के किसी भी रूप को अपवाद मानकर ही स्वीकार 
किया गया, जबकि वैदिक परम्परा में हिंसा भाचरण का नियम ही बन गयी । जीवन 
के सामान्य कर्तव्यों जैसे यज्ञ, श्राद्ध, देव, गुर, अतिथि पूजन आदि के निमित्त से भी 


हिंसा का विधान किया गया है । यद्यपि परवर्ती वैष्णव सम्प्रदायों ने इसका विरोच 
किया । 


(६) प्राचीन जैन मूल आगमों में संयमी जोवन के अनुरक्षण के लिए हो 
सात्र अत्यल्प स्थावर हिसा का समर्थत अपवाद रूप में उपलब्ध है। जबकि वैदिक 
परम्परा में हिंसा का समर्थत सांसारिक जीवन की पूर्ति तक के लिए किया गया है । 
जैन-परम्परा भिक्षु के जीवन-निर्वाह की दृष्टि से अपवादों का विचार करती है, जब क्रि 


वैदिक परम्परा सामान्य गृहस्थ के जीवन के निर्वाह की दृष्टि से भी अपवाद का विचार 
करती है । 


अहहिसा का विधायक रूप--जैन धर्म निवृत्तानुलक्षी होने से उसमें अहिंसा का 
निपेधात्मक स्वरूप ही अधिक मिलता हैं। श्वेताम्बर तेरापंथी जैन समाज तो केवल 
अहिसा के निषेध रूप को हो मानता हैं। अहिंसा के विधायक पक्ष में उसकी आस्था नहीं 
है । पू०काल के जैन सन्‍त अहिंसा के इस तिषेध पक्ष को ही अधिक प्रस्तुत करते थे, 
इस तथ्य से इनकार नहीं किया जा सकता । फिर भी जैन सूत्रों में अहिसा का विधायक 
पक्ष मिलता है । 

अहिंसा का विधायक पक्ष प्राथियों के हित-साधन में हो निहित है । जैन धर्म की 
अहिसा इस रूप में विधायक है । आचारांगसूत्र में तीर्थस्थापना का उद्देश्य समस्त 
जगत्‌ के प्राणियों का कल्याण बताया गया है ।* इस प्रकार अहिंसा में जीवों के कल्याण- 
साधन का तथ्य निहित है, जो विधायक अहिंसा का मूल है । इतना ही नहीं, आचारांग- 
चूत मे कहा गया हैं कि सम्तस्त तोर्थकरों ने 'अहिसा-धर्म” का प्रवर्तन समस्त लोक के 
खेद को जानकर ही किया है ।* 'खेयन्नेहि! शब्द के मूल में अहिसा का विधायक रूप 
१. आचारांग, २१५६५८. २. वही, १॥४। ११२७. 


२२० जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारवष्ठानों का तुलनात्मक अध्ययन 


स्पष्ट बोल रहा है। इसमें अहिसा का उद्देश्य मनुष्य का अपना कल्याण न होकर लोक- 
कल्याण ही स्पष्ट होता हैँ । इतना ही नहीं, तीर्थंकर अरिष्टनेंमि का विवाहप्रसंग तथा 
शान्तिनाथ के पूर्व-भव में कबूत्तर की रक्षा का प्रसंग, ऐसे अनेक प्रसंग जैन कथा- 
साहित्य में हैं जिनमें अहिसा का विधायक स्वरूप स्पष्ट रूप से देखा जा सकता हैं। 
जैन-संघों हारा संचालित औपघालय, गोशालाएँ पांजरापोछरू (पशु-रक्षा गृह) आदि 
संस्थाएँ भी इस बात के प्रमाण हैं कि जैन-विचारक अहिसा के विधायक पक्ष को भूले नहीं 
हैँ । पुण्य के नौ भेदों में अन्नदान, वस्त्रदान, स्थान (आश्रय) दान आदि इसी विधायक 
पक्ष की पुष्टि करते हैं । विधायक पक्ष का एक और प्रमाण जैन तीथंकरों की गृहस्था- 
वस्था में मिलता है। सभी तीर्थंकर संन्यास लेने के पूर्व एक वर्ष तक प्रतिदिन स्वर्ण- 
मुद्राएँ याचकों को दान करते हैं ।' इस प्रकार जैन धर्म अहिसा के दोनों पक्ष 
स्वीकार करता हैं । 


बौद्ध एवं वेदिक परम्परा में अहिसा का विधायक पक्ष 


यह निस्सन्देह सत्य है कि बौद्ध और वैदिक परम्पराओं ने अहिंसा को अधिक 
विधायक स्वरूप प्रदान किया । साधना के साथ सेवा का समन्वय करने में भारतीय धर्मों 
में बौद्ध धर्म और विशेष रूप से उवकी महायान शाखा अग्रणी रही है। यद्यपि जैन 
धर्म में भी सलान, वृद्ध, रोगी, शैक्षय आदि की सेवा का निर्देश है, मात्र यही नहीं मुनियों 
की सेवा को गृहस्थ धर्म का अनिवार्य अंग मान लिया गया है फिर भी मानवता के लिए 
सेवा और करुणा का जो विस्फोट जैन धर्म में होना चाहिए था वह न हो सका । अहिंसा 
और अनासक्ति को जो सूक्ष्म व्याख्याएँ की गई, वें ही इस मार्ग में सबसे बावक बने 
गई । असंयती की सेवा को और रागात्मक सेवा को अनैतिक माना गया | यहो कारण 
था कि जहाँ हम बौद्ध भिक्षुओं और ईसाई पादरियों को सेवा के प्रति जितना तत्पर पाते 
हैं, उतना जैन भिक्षु संघ को नहीं । जैन भिक्षु अपने सहवर्गी के अतिरिक्त अन्य की 
सेवा नहीं कर सकता । जबकि बौद्ध भिक्षु प्राचीन काल से ही पीड़ित एवं दुःखित वर्ग 
की सेवा करता रहा हैं । 


हिन्दू परम्परा में सेवा, अतिथिसत्कार, देवऋण, पितृऋण, गुरुऋण वथा 
लोकसंग्रह की अवधारणाएँ अहिसा के विधायक पक्ष को स्पष्ट कर देती हैं। तुलतात्मक 
दृष्टि से हमें यह स्वीकार करने में कोई आपत्ति नहीं होना चाहिए कि सैद्धान्तिक रूप में 
जैन मनिवर्ग की अहिंसा निषेघात्मक अधिक रही ! किन्तु जहाँ तक व्यावहारिक जीवन 
का प्रशन है--जैन ग्ृहस्थ समाज एवं छोकसेवा के कार्यो से किसी भी युग में पीछे नहीं 
रहा है। आज भी भारत में जैन समाज द्वारा जितनी छोक कल्याणकारी प्रवृतियाँ चड 





१, आचारांग, हितीय श्रुतस्कंघ, अ० १५११७९ मूल एवं टीका. 


सामाजिक नैतिकता के फेन्द्रोय तत्त्व : भहिसा, अनाग्रह और अपरिप्रह २२१ 


रही हैं, वें भानुपातिक दृष्टि से किसी भी अन्य समाज से कम नहीं है ! यही उसकी 
अहिसा की विधायक दृष्टि का प्रमाण हैं । 


हिंसा के बल्प-बहुत्व फा विचार--हिंसा और अहिसा का विचार हमारे सामने 
एक समस्या यह भी प्रस्तुत करता है कि किसी विशेष परिस्थिति में जब एक की रक्षा 
के लिए दूसरे की हिंसा अनिवार्य हो--अथवा दो अनिवार्य हिंसाओं में से एक का चयन 
आवश्यक हो, तो मनुष्य क्या करे ? इस प्रश्न को लेकर तेरापंथी जैन सम्प्रदाय का 
जैनों के दूसरे सम्प्रदायों से मतभेद है। उनका मानता है कि ऐसी स्थिति में मनुष्य को 
तटस्थ रहना चाहिए । दूसरे सम्प्रदाय ऐसी स्थिति में हिंसा के अल्प-वहुत्व का विचार 
करते हैं । मान लीजिए, एक आदमी प्यासा है, यदि उसे पानी नहीं पिलाया जाय तो 
उसका प्राणांत हो जायेगा; दूसरी ओर, उसे पाती पिलाने में पाती के जीवों (अपकाय- 
जोबों) की हिसा होती है। इसी प्रकार, एक व्यक्ति के शरीर में कीड़े पड़ गये है, अब 
यदि डाक्टर उसे बचाता है तो कीड़ों की हिसा होती है और कीड़ों को बचाता है तो 
भादमी की मृत्यु होती है। अथवा प्रसूति की अवस्था में माँ और शिशु में से किसी एक 


के जीवन की ही रक्षा की जा सकती हो तो ऐसी स्थितियों में क्या किया जाय ? अहिंसा 
का सिद्धान्त ऐसी स्थिति में क्या निर्देश करता है ? 


पंडित सुखलालजी ने यह माना है कि वष्य जीवों का कद, उन्तकी संख्या तथा 
उनकी इन्द्रिय आदि के तारतम्य पर हिसा के दोष का तारतम्य अवलम्बित नहीं है; 
किन्तु हिंसक के परिणाम या वृत्ति की तीन्नता-मंदता, रुज्ञानता-भज्ञानता या बलप्रयोग 
को न्यूनाधिकता पर अवलूबित है ।' यद्यपि हिसा के दोष की तीक्नता या मंदता हिंसक 
की मानसिक वृत्ति पर निर्भर है, तथापि इस आधार पर इन प्रश्नों का ठीक समाधान 


नहीं मिलता । इन प्रश्नों के हल के लिए हमें हिंसा के अल्प-बहुत्व का कोई बाह्य 
आधार दढूँढना होगा । 


जैन परम्परा में परम्परागत रूप से यह विचार स्वीकृत रहा हैँ कि ऐसी स्थितियों 
में हमें प्राण-शक्तियों या इन्द्रियों की संख्या एवं आध्यात्मिक विकास के आधार पर ही 
हिंसा के अल्प-वहुत्व का निर्णय करना चाहिए। इस सारी विवक्षा में जीवों की संख्या 
को सदैव ही गौण माना गया है | महत्त्व जीवों की संख्या का नहीं, उनकी ऐन्द्रिक एवं 
भाव्यात्मिक विकास-क्षमता का है। सूत्रकृतांग में हस्तितापसों का वर्णन है, जो एक हाथी 
की हत्या करके उसके माँस से एक वर्ष तक निर्वाह करते थे। उनका दृष्टिकोण यह था 
कि अनेक स्थावर जीवों की हिंसा की अपेक्षा एक चस जीव की हिंसा से निर्वाह कर 
लेता अल्प पाप है, छेकिन जैन विचारकों से इस धारणा को अनुचित ही माना ।* 


भगवतीसूत्र में स्पष्ट ही कहा गया हैं कि यद्यपि सभी जीदों में आत्माएँ समान 
मम हक आप लक 


६. दर्यघन ओर चिन्तन, खण्ड २, पु० ६०. ऐ. सूत्रकृतांग, २६५३-५४. 


रर२ जेन, वौद्ध तथा गीता फे आचारवर्शरनों फा तुलमात्मक अध्ययन 


हैं,' तथापि प्राणियों की ऐन्द्रिक क्षमता एवं आध्यात्मिक विकास के आधार पर हिंसा- 
दोप की तीव्रता आधारित होती है। एक त्रस जीव की हिसा करता हुआ मनुष्य तत्सम्बन्धित 
अनेक जीवों की हिंसा करता है ।* एक अहिसक ऋषि की ह॒त्या करने वाला एक प्रकार 
से अनन्त जीवों की हिंसा करने वाला होता है । इस प्रकार यह पतिद्ध होता है कि 
स्थावर जीवों की अपेक्षा त्रस जीवों की और त्रस जीवों में पंचेन्द्रिय की, पंचेर्द्रियों में 
भी मनुष्य को और मनुष्यों में भी ऋषि की हिसा अधिक निक्षष्ट है । इतना ही नहीं, 
त्रस जीव की हिंसा करनेवाले को अनेक जीवों की हिंसा का और ऋषि की हिंसा 
करनेवाले को अनन्त जीवों की हिसा का करनेवाला वता कर शझ्ास्त्रकार ने यह स्पष्ट 
निर्देश किया है कि हिंसा-अहिंसा के विचार में सख्या का प्रइन अधिक महत्त्वपूर्ण नहीं 
है, महत्त्वपुर्ग हैं प्राणी की ऐन्द्रिक एवं आध्यात्मिक विकास क्षमता । 


जब अपरिहार्य बन गईं दो हिंसाओं में किसी एक को चुनना अनिवार्य हो तो हमें 
अल्प-हिंसा को चुनना होगा । किस्तु कौन-सी हिंसा अल्पर-हिसा होगी यह निर्णय देश, 
काल, परिस्थिति आदि अनेक बातों पर निर्भर करेगा । यहाँ हमें जीवन की मूल्यवत्ता 
को भी आँकना होगा | जीवन की यह्‌ मूल्यवत्ता दो बातों पर निर्भर करती है-- 
(१) प्राणी का ऐन्द्रिक एवं आध्यात्मिक विकास और (२) उसकी सामाजिक उपयोगिता। 
सामान्यतया मनुष्य का जीवन अधिक मूल्यवान हैं और मनुष्यों में भी एक सन्त का, 
किन्तु किसी परिस्थिति में किसी मनुष्य की अपेक्षा किसी पशु का जीवन भी अधिक 
मूल्यवान हो सकता है । संभवतः हिंसा-अहिसा के विवेक में जीवन की मूल्यवत्ता का यह्‌ 
विचार हमारी दृष्टि में उपेक्षित ही रहा, यही कारण था कि हम चींटियों के 
प्रति तो संवेदनशील वन सके किन्तु मनुष्य के प्रति निर्मम ही बने रहे। आज हमें 
अपनी संवेदनशीलता को मोड़ना हैँ और मानवता के प्रति अहिंसा को सकारात्मक 
बताना हैं। यह आवश्यक हैं कि हम अपरिहाय हिसा को हिंसा के रूप में समझते 
रहें, अन्यथा हमारा करुणा का स्रोत सूख जावेगा । विवशता में चाहे हमें हिसा करनी 
पड़े, किन्तु उसके प्रति आत्मग्लानि और हिंसित के प्रति करुणा की धारा सूखने नहीं 
पावे, अन्यथा वह हिंसा हमारे स्वभाव का अंग बन जावेगी जैसे---कसाई बालक में । 
हिंसा-अहिंसा के विवेक का मुख्य आधार मात्र यही नहीं है कि हमारा हृदय कषाय से 
मुक्त हो, किन्तु यह भी है कि हमारी संवेदनशीलता जागृत रहे, हृदय में दया और 
करुणा की धारा प्रवाहित होती रहे | हमें अहिंसा को हृदय-ब्ृून्‍्य नहीं बनाना हैं । 
क्योंकि यदि हमारी संवेदनशीलता जागृत बनी रही तो निश्चय ही हम जीवन में हिंसा 
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की मात्रा को अल्पतम करते हुए पूर्ण अहिंसा के आदर्श को उपलब्ध करेंगे, साथ ही वह्‌ 
हमारी अहिंसा विधायक बनकर मावव समाज में सेवा की गंगा भी वहा सकेगी । 


अनाग्रह (वेचारिक सहिष्णुता) 
जैन धर्म में अनाग्रह 


जैत दर्शन के अनेकांतवाद का परिणाम सामाजिक नैतिकता के क्षेत्र में वैचारिक 
सहिप्णुता हैं। अनाग्रह का सिद्धान्त सामाजिक दृष्टि से वैचारिक अहिसा है। अनाग्रह अपने 
विचारों की तरह दूसरे के विचारों का सम्मान करता सिखाता है । वह उस भ्रान्ति का 
निराकरण करता है कि सत्य मेरे ही पास है, दूसरे के पास नहीं हो तकता । वह हमें 
यह बताता है कि सत्य हमारे पास भी हो सकता है और दूसरे के पास भी | सत्य का 
बोध हमें ही हो सकता है, किन्तु दूसरों को सत्य का वोध नहीं हो सकता--यह कहने का 
हमें अधिकार नहीं है। सत्य का सूर्य न केवल हमारे घर को प्रकाशित करता है वरभ 
दूसरों के घरों को भी प्रकाशित करता है । वस्तुतः बह सर्वत्र प्रकाशित है। जो भी 
उन्पुक्त दृष्टि से उसे देख पाता है, वह उसे पा जाता है। सत्प केवल सत्य है, वहन 
मेरा है और ते दूसरे का है। जिस प्रकार अहिसा का सिद्धान्त कहता हैं कि जीवन जहां 
कहीं हो, उसका सम्मान करता चाहिए, उसी प्रकार अनाग्रह का सिद्धान्त कहता है कि 
सत्य जहाँ भी हो, उसका सम्मान करना चाहिए। जैनाचार्य हरिभद्र कहते हैं कि जो स्वार्थ 
वृत्ति से ऊपर उठ गया है, जो छोकहित में निरत है जो विश्व स्वरूप का ज्ञाता है और 
जिसका चरित्र निर्मल और अद्वितीय है, वह चाहे ब्रह्मा हो, विष्णु हो, हरि हो, शंकर हो, 
मैं उसे प्रणाम करता हूँ। मुझे न जिन के वचलों का पक्षाग्रह है और न कपिल आदि 
के बचनों के प्रति द्वेष, युक्तिपर्ण वचन जो भी हो, बह भुशे ग्राह्म है ।* 
उस्तुतत: पक्षाग्रह की धारणा से विवाद का जन्म होता हैं) व्यक्ति जब स्व-मतत की 
भर्चंसा भर दूसरों की निन्‍्दा करता है, तो परिणामस्वरूप सामाजिक जोवन में संघर्ष 
की भ्रादुर्भाव हो जाता है । वैचारिक जाग्रह न केवल वैयक्तिक नैतिक विकास को कृष्ठित 
करता है, व्रत सामाजिक जीवन में विग्रह, विषाद और वैमनस्थ के बीज वो देता है । 
कम, कहा गया है कि जो अपने-अपने मत की प्रशंसा और दूसरे मत की निन्‍्दा 
ग्रह मतवाद या पक्ष को जन्म 


देता है 
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२२४ जे, बाद्ध तथा गीता के आाचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


और उससे राग्र-द्ेष की वृद्धि होती हैं। आचारांगचूर्णि में कहा गया है कि प्रत्येक 
वाद राग-द् प की वृद्धि करनेवाला है" और जब तक राग-द्ेप हैं, तब तक मुक्ति भी 
सम्भव नहीं । इसश्रकार जैनाचार्यों की दृष्टि में नैतिक पूर्णता को प्राप्त करने के लिए 
वैचारिक आग्रह का परित्याग कर जीवनदृष्टि को अनाग्रहमय बनाना आवश्यक माना 
गया है । 


जैन दर्शन के अनुसार एकान्त और आग्रह मिथ्यात्व हैं क्योंकि वे सत्य के अनन्त 
पक्षों का अपलाप करते हैं । जैन तत्त्वज्ञान में प्रत्येक सत्ता अनन्त गुणों का समुह मानी 
गयी है--अनच्तधर्मात्मक वस्तु: । एकान्त उसमें से एक का ही ग्रहण करता है। इतना 
ही नहीं, वह एक के ग्रहण के साथ अन्य का निषेध भो करता है, उसकी भाषा में सत्य 
इतना” ही है, मात्र यही सत्य है। इस प्रकार एक ओर वह अनन्त सत्य के अनेकानेक 
पक्षों का अपलछाप करता हैं। दूमरी ओर वह ॒मनुष्य के ज्ञान को क्रुण्ठित एवं सीमित 
करता है। आग्रह की उपस्थिति में अनन्त सत्य की जानने की जिज्ञासा हो नहों होती 
तो फिर सत्य या परमार्थ का साक्षात्कार तो बहुत दूर की बात है | यदि कुएं का मेंढक 
कुएं को ही समुद्र समझने छग जाय तो न तो कोई उसे उसके मिथ्याज्ञान से उबार सकता 
हैं और न उसे अथाह जलूराशि का दर्शन करा सकता है । यही स्थिति एकान्त या आग्रह- 
बुद्धि की है जिसमें न तो तत्त्व का यथार्थज्ञान होता है और व तत्त्व-साक्षात्कार ही 
होता है । 


जैन विचारधारा के अनुसार मिथ्याज्ञान किसी असत्‌ या अनस्तित्ववान्‌ तत्त्व का 
ज्ञान नहीं है, क्योंकि जो असत्‌ है, मिथ्या है, उसका ज्ञान कैसे होगा ? जैन दर्शन के 
अनुसार सारा ज्ञान सत्य है, शर्त यही है कि उसमें एकान्तवादिता या आग्रह न हो । 
एकान्त सत्य के अनन्त पहलुओं को भआवृत्त कर अंश को ही पूर्ण के रूप में प्रकट करता 
है और इस प्रकार अंश को पूर्ण बताकर व्यक्ति के ज्ञान को मिथ्या बना देता हैं । सॉर्थ* 
ही आग्रह अपने में निहित छद्य राग से सत्य को रंगीन कर देता है| इस प्रकार एकान्त 
या भाग्रह _तत्त्वन्साक्षात्कार या आत्म-साक्षात्कार में बाधक हैं। जैन दर्शन के अनुसार 
तत्व, परमार्थ या आत्मा पक्षातिक्रान्त है, अतः पक्ष या आग्रह के माध्यम से उसे नहीं 
पाया जा सकता । वह तो परमसत्य है, आग्रहबुद्धि उसे नहीं देख सकती ! विचार यीं 
दृष्टि जब तक पक्ष, मत या वादों से अनावरित नहीं होती, सत्य भी उसके लिए अवा- 
बृत नहीं होता । जब तक भाँखों पर राग-हंष, आसक्ति या आग्रह का रंगीत चश्मा 
है, अनावृत सत्य का साक्षात्कार सम्भव नहीं । 

दसरे, आग्रह स्वयं एक बन्धन है । वह वैचारिक आसकित है । विचारों का परिग्रह 
हैं। आसक्ति या परिग्रह चाहे पदार्थो का हो या विचारों का, वह निश्चित ही वस्धन 
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है। आग्रह विचारों का बन्धन है और भनाग्रह वैचारिक मुबित । विचार में जब तक 
भाग्रह है, तब तक पक्ष रहेगा । यदि पक्ष रहेगा, तो उस्तका प्रतिपक्ष भी होगा। पक्ष- 
प्रतिपक्ष, यही विचारों का संसार है, इसमें ही वैचारिक संघर्ष, साम्प्रदायिकता और 
वैचारिक मनोमालिल्‍्य पनपत्े हैं। जैलाचार्थों ने कहा हैं कि वचन के जितने विकल्प हूँ 
उतने ही तयवाद (दृष्टिकोण) हैं और जितने नयवाद, दृष्टिकोण या अभिव्यवित के 
ढंग हैं उतने ही मत-मतान्तर (पर-समय) हैं । व्यक्ति जब तक पर-समय (मत-मता- 
न्तरों) में होता है तब तक स्व-समय [पशक्षातिक्रान्त विशुद्ध आत्तत्तत्त्व) की श्राप्ति बहीं 
होती है । तात्पर्य यह है कि बिया आग्रह का परित्याग किये मुवित नहीं होती | मुवित 
पक्ष का आश्रय लेने में नहीं, वरन्‌ पक्षातिक्रान्च अवस्था को प्राप्त करने में है । वस्तुतः 
जहाँ भी आग्रहबुद्धि होगी, विपक्ष में निहित सत्य का दर्शन सम्भव नहीं होगा और जो 
विपक्ष में निहित सत्य नहीं देखेगा वह सम्पूर्ण सत्य का दृष्टा नहीं होगा । 


भगवान महावीर ने बताया कि आग्रह ही सत्य का बाघक तत्त्व है । भाग्रह राग्र है 
भोर जहाँ राग है वहाँ सम्पूर्ण सत्य का दर्शन संभव नहीं । सम्पूर्ण सत्य का ज्ञान या 
केवलज्ञान केवछ अनाग्रही को ही हो सकता हैं। भगवान्‌ महावीर के प्रथम शिष्य एवं 
अन्तेवासी गौतम के जीवन की घटना इसकी प्रत्यक्ष साक्ष्य है। गौतम को महावीर के 
जीवनकाल में कैवल्य की उपलब्धि नहीं हो सकी । गौतम के केवलज्ञान में आखिर 
कोन सा तथ्य बाधक बन रहा था ? महावीर ने स्वयं इसका समाधान दिया था। उन्होंने 
गौतम से कहा था, “गौतम | तेरा मेरे प्रति जो ममत्व है, रागात्मकता है, वही तेरे 
केवलज्ञान (पूर्णशञान) का बाघक हैं। महावीर की स्पष्ट घोषणा थी कि सत्य का सम्पूर्ण 
दशेन भाग्रह के पेरे में खड़े होकर नहीं किया जा सकता । सत्य तो सर्वत्र उपस्थित हैं 
केवल हमारी आग्रहयुक्त या मतांधदृष्टि उसे देख नहीं पात्ती हैं और यदि देखती हैं तो 
उसे अपने दृष्टिराग से दृषित करके ही । आग्रह या दृष्टिराग से वही सत्य असत्य बच 
जाता है। अनाग्रह या समदृष्टित्व से वहो सत्य के रूप में प्रकट हो जाता है। अतः 
भहावीर ने कहा, यदि सत्य को पाना है तो अनाप्रहों या मतावादों के घेरे से ऊपर 
उठो, दोपदर्शन को दृष्टि को छोड़कर सत्यान्वेपी बनो । सत्य कभी मेरा या पराया नहीं 
होता हैं। सत्य तो स्वयं भगवान्‌ है (सच्चं खलु भगबं) । बह तो सर्वत्र है। दूसरों के 


सत्यों को झुढलाकर हम सत्य को नहीं पा सकते हैं । सत्य विवाद से नहीं, समन्वय से 
प्रकट होता है । 


पत्म का दर्शन केवल अनाग्रही को हो हो सकता है | जैन धर्म के अनुसार सत्य का 
प्रकटन आग्रह में नहीं, अनाग्रह में होता है। सत्य का साधक वीतराग और अनाग्रईं 
होता है । जैन धर्म अपने अनेकान्त के सिद्धान्त के द्वारा एक अनाग्रहो एवं समन्वयात्मव 


दृष्टि प्रस्तुत करता है, ताकि वैचारिक असहिष्णुता की समाप्त किया जा सके | 
श्दः 


२२६ जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


बोद्ध आचार-दर्शन में वंचारिक अनाग्रह 

वौद्ध आचारदर्शन में मध्यम मार्ग की घारणा अनेकान्तवाद की विचारसरणी का 
ही एक रूप है । इसी मध्यम मार्ग से वैचारिक क्षेत्र में अनाग्रह की घारणा का विकास 
हुआ हैं । बौद्ध विचारकों ने भी संत्य को अनेक पहलुओं से युक्त देखा और यह मात्रा 
कि सत्य को अनेक पहलुओं के साथ देखना ही विद्दता है। थेरगाथा में कहा 
गया है कि जो सत्य का एक ही पहलू देखता है, वह मूर्ख है ण्डित तो सत्य को 
सौ (अनेक) पहलुओं से देखता है | वैचारिक आग्रह और विवाद का जन्म एकांगी दृष्टि- 
कोण से होता है, एकांगदर्शी ही आपस में झगड़ते हैं और विवाद में उलझते हैं ।* 


बौद्ध विचारधारा के अनुसार आग्रह, पक्ष या एकांगी दृष्टि राग के ही रूप हैं । 
जो इस प्रकार के दृष्टि-राग में रत होता है वह जगत्‌ में कलह और विवाद का सृजन 
करता है और स्वयं भी आसक्ति के कारण बन्चन में पड़ा रहता है । इसके विपरीत जो 
मनुष्य दृष्टि, पक्ष या आग्रह पे ऊपर उठ जाता हैं, वह न तो विवाद में पड़ता है और 
न बन्धन में । बुद्ध के निम्न शब्द बड़े मर्मस्पर्शी हैं, “जो अपनी दृष्टि से दृढ़ाग्रही हो 
दूसरे को मूर्ख बताता है, दूसरे धर्म को मूर्ख और अजुद्ध बतानेवाला बह स्वयं कलह का 
काह्वान करता है | किसी धारणा पर स्थित हो, उसके द्वारा वह संसार में विवाद उत्पन्न 
करता है। जो सभी धारणाओं को त्याग देता है, वह मनुष्य संसार में कलह नहीं करता । 
मैं विवाद के दो फल बताता हूँ । एक, यह अपूर्ण या एकांगो होता है; दूसरे, वह 
विग्रह या अशान्ति का कारण होता हैं। निर्वाण को निविवाद भूमि समझनेवाले यह भी 
देखकर विवाद न करें । साधारण मनुष्यों की जो कुछ दृष्टियाँ हैं, पण्डित इन सब. में 
नहीं पड़ता । दृष्टि और श्रुति को ग्रहण न करनेवाला, आसक्तिरहित वह क्या ग्रहण 
करे | (लोग) अपने धर्म को परिपूर्ण बताते हैं और दूसरे के घर्म को हीन बताते हैं । 
इस प्रकार भिन्‍न मत वाले ही विवाद करते हैं और अपनी घारणा को सत्य वताते हैं । 
यदि कोई दूसरे की अवज्ञा (निन्‍्दा) से हीन हो जाय तो धर्मों में श्रेष्ठ नहीं होता । जो 
किसी वाद में आसकक्‍त है, वह शुद्धि को प्राप्त नहीं होता, क्योंकि वह किसी दृष्टि को 
मानता है। विवेकी ब्राह्मण तृष्णा-दृष्टि में नहीं पड़ता । वह तृष्णा-दृष्टि का अनुसरण 
नहीं करता । मुनि इस संसार में ग्रन्थियों को छोड़कर वादियों में पक्षपाती नहीं होता । 
भशास्तों में शान्त वह जिसे अन्य छोग ग्रहण करते हैँ उसकी उपेक्षा करता है । बाद में 
अनासक्त, दृष्टियों से पूर्ण रूप से मुक्त वह घीर संसार में लिप्त नहीं हट 
दृष्टि, श्रुति या विचार हैं, उन सब पर वह विजयी है । पूर्ण रूप से; 





१. थेरगाथा, १।१०६. २. उदान, ६।४. 
३. सुत्तनिपात, ५०१६-१७. 


सामाजिक नेतिकता के केद्वीय तत्त्व : भहित्ता, अताग्रहू ओर अपरिग्रह २२७ 


वह संस्कार, उपरति तथा तुष्णा-रहित है |” 
इतना ही नहीं, बुद्ध सदाचरण ओर बाध्यात्मिक विकास के क्षेत्र में इस प्रकार के 

वाद-विवाद या वाग्विलास या आग्रह-वृत्ति को अनुपयुक्‍तत समझते हैं । उनकी दृष्टि में 
यह पक्षाग्रह या वाद-विवाद निर्वाण-मार्ग के पथिक का कार्य नहीं हैं । यह तो मल्लविद्या 
है--राजभोजन से पुष्ठ पहलवान की तरह (प्रतिवादी के लिए) ललकारने वाले वादी 
को उस जैसे वादी के पास भेजना चाहिए क्योंकि मुक्त पुरुषों के पास विवादरूपी युद्ध 
के लिए कोई कारण ही शेष नहों रहा। जो किसी दृष्टि को प्रहण कर विवाद करते हैं 
और अपने मत को ही सत्य बताते हैं उनसे कहना चाहिए कि विवाद उत्पन्न होने पर 
तुम्हारे साथ बहुस करने को यहाँ कोई नहीं हैं ।* इस प्रकार हम देखते हैं कि बौद्ध 
दर्शन वैचारिक अनाग्रह पर जैन दर्शन के समान ही जोर देता है बुद्ध ने भी महावीर के 
समान ही दृष्टिराग को अतुपयुक्त भावा है और बताया कि सत्य का सम्पूर्ण प्रकटन 
वहीं होता हैं, जहाँ सारी दृष्टियाँ शून्य हो जातो हैं । यह भी एक विचित्र संयोग है क्रि 
महावीर के अच्तेवासी इन्द्रभूति के समान ही बुद्ध के अन्तेवासी आनन्द को भी बुद्ध के 
जीवन काल में भर्हत्‌ पद प्राप्त नहीं हो सका । सम्भवतः यहाँ भी यही मानना होगा 
कि शास्त्र के प्रति आनन्द का जो दृष्टिराग था, वही उसके अहँत्‌ होने में बाधा था १ 
इस सम्बन्ध में दोनों धर्मों के निष्कर्ष समान प्रतोत होते हैं । 

गीता में अनाग्रह 


वैदिक परम्परा में भो अनाग्रह का समुचित महत्व और स्थान है । गीता के अनु- 
सार आग्रह की वृत्ति आधुरी वृत्ति है। श्रीकृष्ण कहते हैं कि आसुरो स्वभाव के छोग दम्भ, 
सात और मद से युक्‍त होकर किसी प्रकार भो पूर्ण न होने वाली कामनाओं का आश्रय 
ले भज्ञान से मिथ्या सिद्धान्तों को ग्रहण करके अष्ट आचरणों से युक्‍त हो संसार में प्रवृत्ति 
करते रहते हैं।? इतना हो नहीं, आग्रह का प्रत्यय तप, ज्ञान और घारणा सभी को विक्वृत 
कर देता है । गीता में आग्रहयुक्त तप को तामस तप और आग्रहयुक्‍त धारणा को त्ामस 


धारणा कहा है (४ आचार्य शंकर तो जैन परम्परा के समान वैचारिक आग्रह को मुक्ति में 
वाघक मानते हूँ। विवेकचूड़ामणि में वे कहते हैं कि विद्वानों की वाणी की कुशलता, शब्दों 
की घारावाहिता, शास्त्र-व्याख्यान की पदुता और विद्वत्ता यह सव भोग का ही कारण हो 
सकते हूँ, मोक्ष का नहीं ।" शब्दजाल चित्त को भटकाने बाला 

वित्तभ्रान्ति का ही कारण है ६ आचार्य विभिन्‍न मत-मतान्तरों से युक्त शास्त्राध्ययन को 
भी निरथंक मानते हैँ । वे कहते हैं कि यदि परमतत्त्व का अनुभव नहीं किया तो शास्त्रा- 


ध्ययन निष्फल है और यदि परप्रतत्त्व का ज्ञान हो गया तो शास्त्राष्ययन अनावश्यक 
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एक महान्‌ बन है । वह 
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२२६ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


बौद्ध आचार-दर्शन में वेचारिक अनाग्रह 


वौद्ध आचारदर्शन में मध्यम मार्ग की धारणा अनेकान्तवाद की विचारसरणी का 
ही एक रूप है । इसी मध्यम मार्ग से वैचारिक क्षेत्र में अनाग्रह की धारणा का विकास 
हुआ हैं। बौद्ध विचारकों ने भी सत्य को अनेक पहलुओं से युक्त देखा और यह माना 
कि सत्य को अनेक पहलुओं के साथ देखना ही विद्वता है। थेरगाथा में कहा 
गया है कि जो सत्य का एक ही पहलू देखता है, वह मूर्ख है ।* पण्डित तो सत्य को 
सौ (अनेक) पहलुओं से देखता है । वैचारिक भाग्रह और विवाद का जन्म एकांगी दृष्टि- 
कोण से होता है, एकांगदर्शी ही आपस में झगड़ते हैं और विवाद में उलझते हैं ।* 


बौद्ध विचारधारा के अनुसार आग्रह, पक्ष या एकांगी दृष्टि राग के ही रूप हैं । 

जो इस प्रकार के दृष्टि-राग में रत होता है वह जगत्‌ में कलह और विवाद का सुनन 
करता है और स्वयं भी आसक्ति के कारण बन्वन में पड़ा रहता है । इसके विपरीत जो 
मनुष्य दृष्टि, पक्ष या आग्रह प्ै ऊपर उठ जाता हैं, वह न तो विवाद में पड़ता हैँ और 
न बन्धन में । बुद्ध के निम्न शब्द बड़े मर्मस्प््ञी हैं, “जो अपनी दृष्टि से दृढ़ाग्रही हो 
दूसरे को मूर्ख बताता है, दूसरे धर्म को मूर्ख और अशुद्ध बतानेवाला वह स्वयं कलह का 
गाह्वान करता है। किसी धारणा पर स्थित हो, उसके द्वारा वह संसार में विवाद डत्पत्न 
करता हैं। जो सभी घारणाओं को त्याग देता है, वह मनुष्य संसार में कलह नहीं करता ! 
मैं विवाद के दो फल बताता हूँ । एक, यह अपूर्ण या एकांगी होता है; दूसरे, वह 
विग्नह या अशान्ति का कारण होता हैं। निर्वाण को निविवाद भूमि समझनेवाले यह भी 
देखकर विवाद न करें । साधारण मनुष्यों की जो कुछ दृष्टियाँ हैं, पण्डित इन सब. में 
नहीं पड़ता । दृष्टि और श्रुति को ग्रहण न करनेवाला, आसक्तिरहित वह क्या ग्रहण 
करे । (छोग) अपने धर्म को परिपूर्ण बताते हैं और दूसरे के धर्म को हीन बताते हैं । 
इस प्रकार भिन्‍न मत वाले ही विवाद करते हैं और अपनी घारणा को सत्य बताते हैं । 
यदि कोई दूसरे की अवज्ञा (निन्‍्दा) से हीन हो जाय तो धर्मों में श्रेष्ठ नहीं होता ! जी 
किसी वाद में आसक्‍त है, वह शुद्धि को प्राप्त नहीं होता, क्योंकि वह किसी दृष्टि को 
सानता है । विवेकी ब्राह्मण तृष्णा-दृष्टि में नहीं पड़ता । वह तृष्णा-दृष्टि का अनुसरण 
नहीं करता । मुनि इस संसार में ग्रन्थियों को छोड़कर बादियों में पक्षपाती नहीं होता । 
जशान्तों में शान्‍्त वह जिसे अन्य छोग ग्रहण करते हैं उसकी उपेक्षा करता है । वाद में 
अनासकत, दृष्टियों से पूर्ण रूप से मुक्त वह घीर संसार में लिप्त नहीं होता । जो कुछ 
दृष्टि, श्रुति या विचार हैँ, उन सब पर बह विजयी है । पूर्ण रूप से मुक्त, मार-त्यवंत 
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वह संस्कार, उपरति तथा तुष्णा-रहित है ।'/ 
इतना ही नहीं, बुद्ध सदाचरण ओर बाध्यात्मिक विकास के क्षेत्र में इस प्रकार के 

बाद-विवाद या वाग्विलास या आग्रह-बुत्ति को अनुपयुवत समझते हैं । उनकी दृष्टि में 
यह पक्षाग्रह या बाद-बिवाद निर्वाण-मार्ग के पधिक का कार्य नहीं है । यह तो मल्छविद्या 
है--राजभोजन से पुष्ट पहलवान की तरह (प्रतिवादी के लिए) ललकारने वाले बादी 
को उस जैसे वादी के पास भेजता चाहिए क्योंकि मुक्त पुरुषों के पास विवादरूपी युद्ध 
के लिए कोई कारण ही शोष नहों रहा । जो किसी दृष्टि को ग्रहण कर विवाद करते हैं 
और अपने मत को ही सत्य बताते हैं उनमे कहना चाहिए कि विवाद उत्पन्‍्त होने पर 
तुम्हारे साथ बहस करने को यहाँ कोई नहीं हैँ /” इस प्रकार हम देखते हैँ कि बोद्ध 
दर्शन बैचारिक अताग्रह पर जैन दर्शन के समान ही जीर देता है बुद्ध ने भी महावीर के 
समान ही दृष्टिराग को अनुपयुक्त मात्रा है और बताया क्रि सत्य का सम्पूर्ण प्रकटन 
वहीं होता है, जहाँ सारी दृष्टियाँ शून्प हो जातों हैं । यह भी एक विचित्र संयोग हैं कि 
महावीर के अन्तेवासी इन्द्रभूति के समान ही बुद्ध के अन्तेवासी आनन्द को भी बुद्ध के 
जीवन काल में भहंत्‌ पद प्राप्त नहीं हो सका । सम्मवतः यहाँ भरी यही मानता होगा 
कि झास्त्र के प्रति आनन्द का जो दृष्टिराग था, वहों उसके अहंत्‌ होने में बाबा था । 
इस सम्बन्ध में दोनों धर्मों के निष्कर्ष समान भ्रतीत होते हैं । 

गीता में अनाग्रह 


वैदिक परम्परा में भी अनाग्रह का समुचित महत्व और स्थान है । गीता के अलु- 
सार आग्रह की वृत्ति आधुरी वृत्ति है। श्रीकृष्ण कहते हैं कि आसुरो स्वभाव के छोग दम्भ, 
माल और मद से युक्त होकर किसी प्रकार भो पूर्ण न होने वाली कामनाओं का आश्रय 
ले भज्ञान से मिथ्या सिद्धान्तों को ग्रहण करके अष्ठट आचरणों से युक्त हो संसार में प्रवृत्ति 
करते रहते हैं।? इतना ही नहीं, आग्रह का प्रत्यय तप, ज्ञान और धारणा सभी को विक्वत 
कर देता है । गीता में आग्रहयुक्त त्प को तामस तप और आग्रहयुव्त धारणा को तामस 
धारणा कहा है ४ आचार्य शंकर तो जैन परम्परा के समान वैचारिक आग्रह को मुक्त में 
बाघक मानते हैँ। विवेकचुड़ामणि में वे कहते हैं कि विद्वानों को वाणी की कुशलता, शब्दों 
की घाराबाहिता, शास्त्र-व्याख्याव की पटुता और विद्वत्ता यह सब भोग का हो कारण द्दो 
सकते हैँ, मोक्ष का नहीं ।" शब्दजाल चित्त को भटकाने बाला एक महान्‌ वन है। बह 
विप्तश्नान्ति का ही कारण है ४ आचार्य विभिल्त मत-मतान्तरों से युक्त शास्त्राष्ययन को 
भी निरथंक मानते हैं । वे कहते हैं कि यदि परमतत्त्व का अनुभव नहीं क्रिया तो शास्त्रान 
_उयन निव्कल है और यदि परमतत्व का ज्ञान हो गया तो शास्त्राध्ययत अनावश्यक 
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है ।! इस प्रकार हम देखते हैं कि आचार्य शंकर की दृष्टि में वैचारिक आग्रह या 
दार्शनिक मान्यताएँ आध्यात्मिक साधना की दृष्टि से अधिक मूल्य नहीं रखती। 
वैदिक नीति-बेत्ता शुक्राचार्य आग्रह को अनुचित और मूर्खता का कारण मानते हुए 
कहते हैं कि अत्यन्त आग्रह नहीं करना चाहिए क्योंकि अति सब जगह नाश का कारण 
हैं । अत्यन्त दान से दरिद्रता, अत्यन्त लोभ से तिरस्कार और अत्यन्त आग्रह से मनुष्य 
की मूर्खता परिलक्षित होती हैं ।* वर्तमान युग में महात्मा गाँधी ने भी वैचारिक आग्रह 
को अनैतिक माना ओर सर्वधर्म समभाव के रूप में वैचारिक अनाग्रह पर जोर दिया । 
वस्तुतः आग्रह सत्य का होना चाहिए, विचारों का नहीं । सत्य का आग्रह तभी हो 
सकता हैं जब हम अपने वचारिक आग्रहों से ऊपर उठे । महात्माजी ने सत्य के आग्रह 
को तो स्वीकार किया, लेकिन वैचारिक आग्रहों को कभी स्वीकार नहीं किया । उनका 
सर्वधर्म समभाव का सिद्धान्त इसका ज्वलन्त प्रमाण है । इस प्रकार हम देखते हैं कि 
जैन, बौद्ध और वैदिक तीनों ही परम्पराओं में अनाग्रह को सामाजिक जीवन की दृष्टि 
से सर्देव महत्त्व दिया जाता रहा है, क्योंकि वैचारिक संघर्पों से समाज को बचाने का 
एकमात्र मार्ग अनाग्रह ही है । 


वेचारिक सहिप्णुता का आधघार--अनाग्रह (अनेकान्त दृष्टि) 

जिस प्र कार भगवान्‌ महावीर और भगवान्‌ बुद्ध के काल में वैचारिक संघर्ष उप- 
स्थित थे ओर प्रत्येक मतवादी अपने को सम्यक्दृष्टी और दूसरे को मिथ्यादृष्टी कह 
रहा था, उसी प्रकार वर्तमान युग में भी वैचारिक संघर्ष अपनो चरम सीमा पर है । 
सिद्धान्तों के नाम पर भनुष्य-मनुष्य के बीच भेद की दीवारें खींची जा रही हैं । कहीं 
धर्म के नाम पर, तो कहीं राजनतिक वाद के नाम पर एकदूसरे के विरुद्ध विषवमन 
किया जा रहा है । धामिक एवं राजनैतिक साम्प्रदायिकता जनता के मानस को उन्मादी 
बना रही हैँ । प्रत्येक धर्मवाद या राजनैतिक वाद अपनी सत्यता का दावा कर रहा हैं 
और दूसरे को भ्रान्त बता रहा है । इस घामिक एवं राजनैतिक उन्माद एवं असहिप्णुता 
के कारण मानव मानव के रकक्‍त का प्यासा बना हुआ हैं । आज प्रत्येक राष्ट्र का एर्व 
विश्व का वातावरण तनावपूर्ण एवं विक्षु»्ध है । एक ओर प्रत्येक राष्ट्र की राजन॑तिक 
पार्टियाँ या धामिक सम्प्रदाय उसके आन्तरिक वातावरण को विल्लुब्ध एवं जनता के 
पारस्परिक सन्बन्धों को तनावपूर्ण बनाये हुए हैं, तो दूसरी ओर राष्ट्र स्वयं भी अपने 
को किसी एक निष्ठा से सम्बन्धित कर गुट बना रहे हैं। भर इस प्रकार विश्व के 
वातावरण को तनावपूर्ण एवं विक्षब्ध बना रहे हैं । मात्र इतना ही नहीं यह वैचारिक 
असहिष्णुता, सामाजिक एवं पारिवारिक जीवन को विपाक्त बना रही हैँ। पुरानी और 
नई पीढ़ी के वैचारिक विरोध के कारण आज समाज और परिवार का वातावरण भी 
अश्यान्त और कलह॒पूर्ण हो रहा हैं) वैचारिक आग्रह और मतान्घता के इस युग में एक 
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ऐसे दृष्टिकोण की आवश्यकता हैं जो लोगों को आग्नह ओर मतान्धता से ऊपर उठने 
के लिए दिशा-निर्देश दे सके । भगवान्‌ बुद्ध और भगवान्‌ महावीर दो ऐसे महापुरुष हैं 
जिन्होंने इस वैचारिक असहिष्णुता की विध्वंसकारी शक्ति को समझा था और उससे 
बचने का निर्देश दिया था । वर्तमान में भो धामिक, राजनैतिक और सामाजिक जीवन 
में जो वैचारिक संघर्ष और तनाव उपस्थित हैं उनका सम्यक समाधान इन्हीं महापृरुषों 
की विचार सरणी के द्वारा खोजा जा सकता हैं। आज हमें विचार करना होगा कि 
बुद्ध और महावीर की अनाग्रह दृष्टि के द्वारा किस प्रकार घाप्िक, राजनैतिक और 
सामाजिक सहिष्णुता को विकसित किया जा सकता हैं । 


धामिक सहिष्णुता 


सभी घर्म-साधना पद्धतियों का मुख्य लक्ष्य राग, आसक्ति, भहं एवं तृष्णा की 
समाप्ति रहा हैं । जैन धर्म की साधना का लक्ष्य वीतरागता है, तो बौद्ध धर्म का साधना- 
लक्ष्य वीततृष्ण होना माना गया है । वहीं वेदान्त में जहूं और आसक्ति से ऊपर उठना 
ही मानव का साध्य बताया गया है। लेकित क्‍या आग्रह वैचारिक राग, वैचारिक 
भासक्ति, वैचारिक तृष्णा अथवा वैचारिक थहूं का ही रूप नहीं है ? और जब तक वह 
उपस्थित है 'धामिक साधना के क्षेत्र में लक्ष्य की सिद्धि कैसे होगी ? पुनः जिन साधना 
पद्धतियों में अहिसा के आदर्श को स्वीकार क्रिया गया उनके लिए आग्रह या एकान्त 
वैचारिक हिंसा का प्रतीक भी बन जाता है। एक ओर साधना के वैयक्तिक पहलू की 
दृष्टि से मदाग्रह वैचारिक आसक्ति या राग का हो रूप है तो दूंसरी ओर साधना के 
सामाजिक पहलू की दृष्टि से वह वैचारिक हिंसा है। वैचारिक भासक्ति भौर वैचारिक 
हिसा से मुक्ति के लिए धामिक क्षेत्र में अनाग्रह और अनेकान्त की साधना अपेक्षित है । 
चस्तुत: धर्म का आविर्भाव मानव जाति में शान्ति ओर असहयोग के विस्तार के लिए 
हुआ था । धर्म मनुष्य को मनुष्य से जोड़ने के लिए था, लेकिन आज वही धर्म मनुष्य 
भनुष्प में विभेद की दीवारें खींच रहा है। घामिक मतान्धता में हिंसा, संघर्ष, छल, 
छेदम, अन्याय, अत्याचार क्या नहीं हो रहा हैं ? क्या व 


स्तुत: इसका कारण घर्म हो 
सकता है ? इसका उत्तर निश्चित रूप से हाँ में तहों दिया जा सकता । यथार्थ में 
धर्म नहीं, किन्तु धर्म का आवरण डालकर मानव की महत्वाकांक्षा।, उसका 


यः अहंकार, ही 
पह सब करवाता रहा है । यह धेर्म का नकाब ओढ़े अधर्म है । 


घमं एक या अनेक्ष--मूल प्रश्न यह है कि क्या धर्म अनेक हैं या हो सकते हैं? 
उस अश्य का उत्तर अनेकान्तिक शैली से यह होगा कि धर्म एक भी है और अनेक भी, 
साध्यात्मक धर्म या धर्मो का साध्य एक है जब कि साधनात्मक धर्म अनेक हैं । साध्य 
जप में धर्मों को एकता और साथन रूप से अनेकता को ही यथार्थ दृष्टिकोण कहा जा 
पका हैं। सभी धर्मों का साध्य है समत्व-लाभ (समाधि) अर्थात्‌ आल्तरिक तथा बाह्य 
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है ।' इस प्रकार हम देखते हैं कि आचार्य शंकर की दृष्टि में वैचारिक आग्रह या 
दाश्शनिक मान्यताएँ आध्यात्मिक साधना की दृष्टि से अधिक मल्य नहीं रखती । 

दिक नीति-बषत्ता शुक्राचार्य आग्रह को अनुचित और मर्खता का कारण मानते हुए 
कहते हैँ कि अत्यन्त आग्रह नहीं करना चाहिए क्योंकि अति सब जगह नाश का कारण 
है | अत्यन्त दान से दरिद्रता, अत्यन्त लोभ से तिरस्कार और अत्यन्त आग्रह से मनुष्य 
की मूर्खता परिलक्षित होती है।* वर्तमान युग में महात्मा गांधी ने भी वैचारिक आग्रह 
को अनैतिक माना और सर्वधर्म समभाव के रूप में वैचारिक अनाग्रह पर जोर दिया । 
वस्तुतः आग्रह सत्य का होना चाहिए, विचारों का नहीं। सत्य का आग्रह तभी हो 
सकता हूँ जब हम अपने वैचारिक आग्रहों से ऊपर उठें । महात्माजी ने सत्य के आग्रह 
को तो स्वीकार किया, लेकिन वैचारिक आभ्रहों को कभी स्वीकार नहीं किया । उनका 
सर्वधर्म समभाव का सिद्धान्त इसका ज्वल्न्त प्रमाण है । इस प्रकार हम देखते हैं कि 
जैन, बौद्ध और वैदिक तीतों ही परम्पराओं में अनाग्रह को सामाजिक जीवन की दृष्टि 
से सदैव महत्त्व दिया जाता रहा है, क्योंकि वैचारिक संघपों से समाज को बचाने का 
एकमात्र माग अनाग्रह ही है । 


वेचारिक सहिष्णुता का आधार--अनाग्रह (अनेकान्त दृष्टि) 

जिस प्र कार भगवान्‌ महावीर और भगवान्‌ ब॒द्ध के काल में वैचारिक संघर्ष उप- 
स्थित थे और भ्रत्येक मतवादी अपने को सम्यकदृष्टी और दूसरे को मिथ्यादृष्टी कह 
रहा था, उसी प्रकार वर्तमान युग में भी वैचारिक संघर्प अपनी चरम सीमा पर हे । 
सिद्धान्तों के नाम पर भनुष्य-मनुष्य के बीच भेद की दीवारें खींची जा रही हैं। कहीं 
धर्म के नाम पर, तो कहीं राजनैतिक वाद के नाम पर एकटद्टसरे के विरुद्ध विषवमन 
किया जा रहा हैं। धामिक एवं राजनैतिक साम्प्रदायिकता जनता के मानस को उन्मादी 
बना रही है । प्रत्येक घर्मवाद या राजनैतिक वाद अपनी सत्यता का दावा कर रहा है 
और दूसरे को श्रान्त बता रहा है । इस घामिक एवं राजनैतिक उन्माद एवं असहिष्णुता 
के कारण मानव मानव के रक्‍्त का प्यासा बना हुआ है। आज प्रत्येक राष्ट्र का एवं 
विश्व का वातावरण तनाव॒पूर्ण एवं विज्लुब्ध है । एक ओर प्रत्येक राष्ट्र की राजनैतिक 
पार्टियाँ या घामिक सम्प्रदाय उसके आन्तरिक वातावरण को विश्लुब्ध एवं जनता के 
पारस्परिक सन्वन्धों को तनावपूर्ण बनाये हुए हैं, तो दूसरी ओर राष्ट्र स्वयं भी अपने 
को किसी एक त्तिष्ठा से सम्बन्धित कर गुट बना रहे हैं। और इस प्रकार विश्व के 
वातावरण को तनावपूर्ण एवं विक्षुब्ध बना रहे हैं । मात्र इतना ही नहीं यह वैचारिक 
असहिष्णुता, सामाजिक एवं पारिवारिक जीवन को विपाक्त बना रही है। पुरानी और 
नई पीढ़ी के वैचारिक विरोध के कारण आज समाज और परिवार का वातावरण भी 
भशान्त और कलहपूर्ण हो रहा हैँ । वैचारिक आग्रह और मतान्धता के इस युग में एक - 


१. विवेकचुड़ामणि ६१. २. शुक्रनीति, ३२११-२१ ३. 
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ऐसे दृष्टिकोण की आवश्यकता है जो लोगों को भाग॒ह ओर मतान्वता से ऊपर उठने 
के लिए दिक्षा-निर्देश दे सके । भगवान्‌ बुद्ध और भगवान्‌ महावीर दो ऐसे महापुरुष हैं 
जिन्‍्होंते इस वैचारिक असहिष्णुता की विध्वंसकारी शक्ति की समझा था और उससे 
बचने का निर्देश दिया था | वर्तमान में भो घामिक, राजनैतिक और सामाजिक जीवन 
में जो वैचारिक संघर्ष और तनाव उपस्थित हैं उनका सम्बक समाधान इन्हीं महापुरुषों 
की विचार सरणी के द्वारा खोजा जा सकता है । आज हमें विचार करना होगा कि 
बुद्ध और महावीर की अताग्रह दृष्टि के द्वारा क्रिस्त प्रकार धामिक, राजनैतिक और 
सामाजिक सहिष्णुता को विकसित किया जा सकता है । 


घामिक सहिष्णुता 


सभी धर्म-साधना पद्धतियों का मुख्य लक्ष्य राग, आसक्ति, अहं एवं तृष्णा की 
समाप्ति रहा है । जैत धर्म की साधना का लक्ष्य वीतरागता है, तो बौद्ध धर्म का साधना- 
लक्ष्य वीततृष्ण होना माना गया है। वहीं वेदान्त में अहं और आसक्ति से ऊपर उठना 
ही मानव का साध्य बताया गया है। लेकिन क्या आग्रह वैचारिक राग, वैचारिक 
भासक्ति, वैचारिक तृष्णा अथवा वैचारिक अहं का ही रूप नहीं है? और जब तक वह 
उपस्थित है धार्मिक साधना के क्षेत्र में लक्ष्य की सिद्धि कैते होगी ? पुनः जिन साधना 
पद्धतियों में अहिा के आदर्श को स्वीकार किया गया उतके लिए आग्रह या एकान्त 
वंचारिक हिंसा का अतीक भी बन जाता है। एक ओर साधना के वैयक्तिक पहल की 
दृष्टि से मदाग्रह वैचारिक भासक्ति या राग का हो रूप है तो दूसरी ओर साधना के 
सामाजिक पहलू की दृष्टि से वह वैचारिक हिंसा है । वैचारिक आसक्ति भौर वैचारिक 
हिंसा से मुक्ति के लिए धामिक क्षेत्र में अनाग्रह और अनेकान्त की साधना अपेक्षित है । 
चस्तुतः धर्म का आविर्भाव मानव जाति में शान्ति और असहयोग के विस्तार के लिए 
हुआ था | धर्म मनुष्य को मनुष्य से जोड़ने के लिए था, लेकिन 
सनुष्य में विशेद की दीवारें खींच रहा है। घामिक मतान्धता में हिंसा, संघर्ष, छल 
छ्द्म, अन्याय, अत्याचार क्या नहीं हो रहा हैं ? क्‍या वस्तुत: इसका कारण धर्म हो 
सकता है ? इसका उत्तर निश्चित रूप से हां” में नहों दिया जा सकता । यथा: 
धर्म नहीं, किन्तु धर्म का आवरण डालकर मानव की हत्वाकाक्षा, उसका अहंकार ह्ठी 
यह सब करवात्ा रहा है । यह घंर्म का नकाब भोढ़े अधर्म हैँ । ; 


किन आज वही धर्म मनुष्य 


रथ में 


चर्म एक या अनेक्ष--पुल प्रशव यह है कि क्या घर्म अतेक हैं या हो सकते है ? 
इस प्रश्न का उत्तर अनेकान्तिक झैलो से यह होगा कि धर्म एक भी हूँ और भरने की 
उाध्यात्तक धर्म या धर्मो का साध्य एक है जब कि साथनात्मक घर्म अनेक है ह 
झ्प पं घमों को एकता और साधन रूप से अनेकता को ही यथार्थ दृष्टिके 0 
सकता है। सभो घर्मो का साथ्य है समत्व-लाभ (समाधि) पा गा 


अर्थात्‌ जान्तरिक्न तथा वाह्म 
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शान्ति की स्थापना तथा उसके लिए विक्षोभ के जनक राग-हेप और अस्मिता (अहंकार) 
का निराकरण । लेकिन राग-हेष और अस्मिता के निराकरण के उपाय क्‍यों हों? यहीं 
./ विचारमेद प्रारम्भ होता है, लेकिन यह विचारभेद विरोध का आधार नहीं वन सकता | 
एक ही साध्य की ओर उन्मुख होने से परस्पर विरोधी हीं कहें जा सकते । एक ही 
केन्द्र से योजित होने वाली परिधि से खिची हुई विभिन्‍न रेखाओं में पारस्परिक विरोध 
प्रतीत अवश्य होता है किन्तु वह यथार्थ में होता नहीं है । क्योंकि केन्द्र से संयुक्त 
प्रत्येक रेखा में एक-दूसरे को काटने की क्षमता नहीं होती है किन्तु जैसे ही वह केन्द्र 
का परित्याग कर ती है वह दूसरी रेखाओं को अवश्य ही काटती है । साध्य रूपी एकता 
में ही साधनरूपी धर्मों की अनेकता स्थित है । अतः यदि धर्मों का साध्य एक है तो 
उनमें विरोध कैसा ? अनेकान्त या अनाग्रह धर्मो की साध्यपरक मूलभूत एकता और 
साधनपरक अनेकता को इंगित करता है । 
विद्व के विभिन्‍न धर्माचार्यो ने अपने युग की तात्कालिक परिस्थितियों से प्रभावित 
होकर अपने सिद्धान्तों एवं साधना के बाह्य नियमों का प्रतिपादन किया । देश-कालगत 
परिस्थितियों और साधक की साधना की क्षमता की विभिन्‍नता के कारण धर्म साधना 
के बाह्य रूपों में भिन्‍नताओं का आ जाना स्वाभाविक ही था और ऐसा हुआ भी । किन्तु 
सनुष्य की अपने धर्माचार्यों के प्रति ममता (रागात्मकता) और उसके मन में अपसे व्याप्त 
भाग्रह और अहंकार ने उसे अपने धर्म या साधना-पद्धति को ही एक मात्र एवं अन्तिम सत्य 
मानने को बाध्य किया । फलस्वरूप विभिन्‍त धामिक सम्प्रदायों और उनके बीच साम्प्र- 
दायिक वैमनस्य का प्रारम्भ हुआ । मनुष्य-स्वभाव बड़ा विचित्र है। उसके अहं को जरा सी 
चोट लगते ही वह अपना अखाड़ा अछग बनाने को तैयार हो जाता है ! यद्यपि वैयव्तिक 
अहं सम्प्रदायों के निर्माण का एक कारण अवश्य है लेकिन वही एकमात्र कारण नहीं है । 
बौद्धिक भिन्‍तता और देश-कालगत तथ्य भी इसके कारण रहे हैं और इसके अतिरिक्त 
पूर्वप्रचलित परम्पराओं में आई हुई विक्रृतियों के संशोधन के लिए भी सम्प्रदाय बने । 
धार्मिक सम्प्रदाय बनने के कारणों को दो वर्गों में विभाजित किया जा सकता है २. अनु- 
चित कारण और २. उचित कारण । १. अनुचित कारण--(१) ईर्ष्या के कारण, 
(२) किसी व्यक्ति की प्रसिद्धि की लिप्सा के कारण, (३) पूर्वसम्प्रदाय से अनबन के 
कारण; २. उचित कारण--(४) किसी आचार सम्बन्धी नियमोपनियम में भेद के कारण, 
(५) किसी विद्येष सत्य को प्राप्त करने की दृष्टि से एवं (६) किसी साम्प्रदायिक परम्परा 
या क्रिया में द्रव्य, क्षेत्र एवं काल के अनुसार संशोधत्त या परिवर्तन करने की दृष्टि से । 
उपरोक्त कारणों में अन्तिम तीन को - छोड़कर शेप सभी कारणों से उत्पन्न सम्प्रदाय 
भाग्रह, धारमिक असहिष्णुता और साम्प्रदायिक कटुता को जन्म देते हैं । 
विश्व इतिहास का अध्येता इसे भलीभांति मानता है कि धार्मिक. असहिष्णुता ने 
विश्व में जघन्य दुष्कृत्य कराये हैं ! आदचर्य तो यह है कि इस दमन, अत्याचार, नूश 
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न्‍! 


सता और रक्तप्लावन को घर्म का बाना पहनाया गया। शान्तिअदाता धर्म ही 
अशास्ति का कारण बना। आज के वैज्ञानिक यूग में धामिक अनास्था का एक मुख्य 
कारण यह भी है । यद्यपि विभिन्‍न मतों, पंथों और वादों में बाह्य भिन्‍नता परिलक्षित 
होती है किन्तु यदि हमारी दृष्टि व्यापक और बनाग्रही हो तो इसमें भी एकता और 
समन्वय के सूत्र परिलक्षित हो सकते हैं । 


भ्ेकाल्त विचार-दृष्टि विभिन्‍त धर्म सम्प्रदायों की समाप्ति के हारा एकता का 
प्रयास नहीं करती है क्योंकि वैयक्तिक रुचिभेद एवं क्षमताभेद तथा देशकालगत 
भिन्‍नताओं के होते हुए विभिन्‍त धर्म एवं विचार सम्प्रदायों की उपस्थिति अपरिहार्य॑ 
है। एक धर्म या एक सम्प्रदाय का नारा असंगत एवं अव्यावहारिक ही नहीं अपितु 
अशान्ति और संघर्ष का कारण भी हैं। अनेकान्त, विभिन्‍न घर्म सम्प्रदायों की समाप्ति 
का प्रयास नहीं होकर उन्हें एक व्यापक पूर्णता में सुसंगत रूप से संयोजित करने का 
प्रयास हो सकता हैं। लेकित इसके लिए प्राथमिक आवश्यकता है धामिक सहिष्णुता 
और सर्वधर्म समभाव की । 


अनेकास्त के समर्थक जैनाचार्यों ने स्देव धामिक सहिष्णुता का परिचय दिया है । 
आचाय॑ हरिभद्र की धामिक सहिष्णुता तो सर्वविदित ही हैं। अपने ग्रन्थ शास्त्रवार्ता 
समुच्चय में उन्होंने बुद्ध के अनात्मवाद और न्यायदर्शन के ईश्वरकर्तृत्ववाद, वेदान्त 
के सर्वात्मवाद (ब्रह्मवाद) में भी संगति दिखाने का प्रयास किया । उतकी समस्वय- 
वादी दृष्टि का संकेत हम पूर्व में कर चुके हैं । 


इसप्रकार आचार्य हेमचन्द्र ने भी शिव-प्रतिमा को प्रणाम करते समय सर्वदेव- 
समभाव का परिचय देते हुए कहा था-- ेट 
भववीजांकुर जनना, रागाद्याक्षयमृपागता यस्य । 
ब्रह्मा वा विष्णुर्वां हरो, जिनो वा नमस्तरस्में । 


संसार परिभ्रमण के कारण रागादि जिसके क्षय हो चुक्रे हैं, उसे मैं प्रणाम करता हं 
चाहें वह ब्रह्मा हो, विष्णु हो, शिव हो या जिन हो । 


उपाध्याय यशोविजय जी लिखते हुं--- 


“सच्चा अनेकान्तवादी किसी दर्शन से हेप नहीं करता । वह सम्पूर्ण दृष्टिकोण 
(दर्शनों) को इस प्रकार वात्सल्य दृष्टि से देखता है जैसे कोई पिता अपने पुत्रों को । ब्योंकि 
अनेकान्तवादी को न्यूनाधिक बुद्धि नहीं हो सकती । वास्तव में सच्चा शास्त्रज्ञ कहे जाने 
का अधिकारों वही है जो स्थाद्राद का आलूम्बन लेकर सम्पूर्ण दर्शनों में समान भाव 
रखता है । माध्यस्थ भाव ही शास्त्रों का गूढ़ रहस्य है, यही धर्मवाद हैं) माध्यस्थ भाव 
रहने पर शास्त्र के एक पद का ज्ञान भी सफल है, अन्यथा करोड़ों शास्त्रों का ज्ञान भी 


र्३२ जैन, बोद्ध तथा गीता के माचा रदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 
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वृथा हैं ।” एक सच्चा जैन सभी धर्मो एवं दर्शनों के प्रति सहिष्णु होता है । वह सभी 
में सत्य का दर्शन करता है । परमयोगी जैन सन्त जानन्दघनजी लिखते हैं--- 

पट्‌ दरसण जिन अंग भणीजे, न्याय पडंग जो साथे रे, 
नमि जिनवरना चरण उपासक, पटदर्शन आराधे रे। 


राजनंतिक सहिष्णुता 


आज का राजनैतिक जगत्‌ भी वैचारिक संकुलता से परिपूर्ण है । पूँणीवाद, समाज- 
वाद, साम्यवाद, फासिस्टवाद, नाजीवाद आदि अनेक राजर्नतिक विचारधाराएं तथा 
राजतन्त्र, प्रजातन्त्र, कुलतन्त्र, अधिनायकतस्त्र आदि अनेकानेक शासन प्रणालियाँ 
वर्तमान में प्रचलित हैं । मात्र इतना ही नहीं, उनमें से प्रत्येक एकदूसरे की समाप्ति के 
लिए प्रयत्नशील है । विद्व के राष्ट्र खेमों में बेंटे हुए हैं और प्रत्येक खेमे का अग्रणी 
राष्ट्र अपना प्रभाव-श्षेत्र बढ़ाने के हेतु दूसरे के विनाश में तत्पर है। मुख्य वात यह है 
कि आज का राजनैतिक संघर्ष आथिक हितों का संघर्ष न होकर वैचारिकता का संघ 
हैं। आज अमेरिका और रूस अपनी वैचारिक प्रमुखता के प्रभावनक्षेत्र को बढ़ाने के लिए 
ही प्रतिस्पर्धा में रंगे हुए हैं | एकदूसरे को नामछेप करने की उनकी यह महत्त्वाकांक्षा 
कहों मानव-जाति को हो नामशेप न कर दे ! 
आज के राजनैतिक्त जीवन में अनेकान्त के दो व्यावहारिक फलित--वैचारिक 
सहिष्णुता और समन्‍्वब--अत्यन्त उपादेय हैं । मानव-जाति ने राजवैतिक जगत्‌ में राज- 
तन्त्र से प्रजातन्‍्त्र तक की जो लम्बी यात्रा तय की है उसकी सार्थकता अनेकान्त दृष्टि 
को अपनाने में ही है । विरोधी पक्ष के द्वारा की जाने वाली आलोचना के प्रति सहिष्णु 
होकर, उसके द्वारा अपने दोषों को समझना और उन्हें दूर करने का प्रयास करता, आज 
के राजनैतिक जीवन की सबसे वड़ी आवश्यकता हैं । विपक्ष की घारणाओं में भी 
सत्वता हो सकती हैं और सवरू विरोधी दल को उपस्थिति से हमें अपने दोपों के निरा- 
करण का अच्छा अवसर मिलता है--इस विचार-दृष्टि और सहिष्णु भावना में ही 


प्रजातन्त्र का भविष्य उज्ज्वल रह सकता राजनैतिक क्षेत्र में संसदीय प्रजातत्व 
(पालियामैन्टरी डैमोक्रेस्ती) वस्तुतः राजनैतिक मनेकान्तवाद हैं | इस परम्परा में बहुमत 


दल द्वाता गठित सरकार अल्पमत दल को अपने विचार प्रस्तुत करने का अधिकार 
मान्य करती हैं और वयात्तन्‍्भव उससे लाभ भो उठाती है। दार्शनिक क्षेत्र में जहाँ 
भारत अनेंकान्तवाद का नर्जक है, वहीं वह राजनैतिक क्षेत्र में संसदीय प्रजातन्त्र का 

समर्थक भी हैं। अतः आज अनेकान्त का व्यावहारिक क्षेत्र में उपयोग करने का दायित्व 
भारतीय राजनीतिन्नों पर 
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सामाजिक भेतिकता के फेस्रीय तत्व : अहिंसा, अनाग्रह और अपरिग्रह २३३ 


सामाजिक एवं पारिवारिक सहिष्णुता 


कौट्ग्बिक क्षेत्र में इस पद्धति का उपयोग परस्पर कुदुम्बों में और कुटुम्ब के सदस्थों 
में संघर्ष को ठालकर शान्तिपूर्ण वातावरण का निर्माण करेगा । सामान्यतया पारिवारिक 
जीवन में संधर्ष के दो केन्द्र होते हैं--पिता-पुत्र तथा सास-बहू । इन दोनों के विवादों में 
मूल कारण दोनों का दृष्टि-मेद है । पिता जिस परिवेश में पलछा हैं उन्हीं संस्कारों के 
आधार पर पुत्र का जीवन ढालना चाहता है । जिस मान्यता को स्वयं मानकर बैठा है, 
उन्हीं मान्यताओं को दूसरे से मनवाना चाहता है । पिता की दृष्टि अनुभवश्रधान होती 
है जबकि पुत्र की दृष्टि तर्कप्रधान । एक प्राचीन संस्कारों से ग्रस्त होता है तो दूसरा 
उन्हें समाप्त कर देना चाहता है । यही स्थिति सास-बहू में होती है । सास गह अपेक्षा 
करती है कि वहू ऐसा जीवन णिये जैसा उसने स्वयं बहु के रूप में जिया था, जबकि 
बहू अपने युग के अनुरूप और अपने मातृपक्ष के संस्कारों से प्रभावित जीवन जीना 
चाहती है । मात्र इतना ही नहीं, उसकी अपेक्षा यह भी होती है कि वह उतना ही 
स्वृतन्त्र जीवन जीये जैसा वह अपने माता-पिता के पास जीती थी । इसके विपरीत 
इवसुर पक्ष उससे एक अनुशासित जीवन की अपेक्षा करता है । यही सव विवाद के 
कारण बनते हैं । इसमें जब तक सहिष्णु दृष्टि और दूसरे की स्थिति को समझने का 
प्रयास नहीं किया जाता तब तक संघर्ष समाप्त नहीं हो सकता । वस्तुतः इसके मूल में 
जो दृष्टि-भेद है उसे अनेकास्त पद्धति से सम्यक्‌ प्रकार जाना जा सकता है । 


वास्तविकता यह है कि हम जब दूसरे के सम्बन्ध में कोई विचार करें, कोई निर्णय 
लें तो हमें स्वयं अपने को उस स्थिति में खड़ा कर सोचता चाहिए । दूसरे की भूमिका 
में स्वयं को खड़ा करके हो उसे सम्यक्‌ प्रकार से जाना जा सकता है। पिता पुत्र से 
जिस बात की अपेक्षा करता हैं, उसके पहले अपने को पुत्र की भूमिका में खड़ा कर 
विचार कर ले । अधिकारी कर्मचारी से जिस ढंग से काम लेना चाहता हैं उसके पहले 
स्वयं को उस स्थिति में खड़ा करे, फिर निर्णय ले । यही एक दृष्टि है जिसके द्वारा एक 
सहिष्णु मानस का निर्माण किया जा सकता है और मानव-जाति को वैचारिक संधर्षों से 
बचाया जा सकता है । 

अनाग्रह की अवधारणा के फलित--सत्‌ अनन्त पहलुओं से युक्त है तथा मानवीय 
ज्ञान के साधव सीमित एवं सापेक्ष है, अतः सामान्य व्यक्ति का ज्ञान सीमित (आंशिक) 
ओर सापेक्ष होता है। दूसरे आग्रह, जो वस्तुतः वैचारिक राग ही है, सत्य को रंगीन 
बना देता है। रागात्मिका बुद्धि भी सत्य को विकृत कर देतो है। परिणामस्वरूप 


सामान्य व्यक्ति को जो भी ज्ञान होता है चह अपूर्ण तो होता ही हैं, अशुद्ध भी होता 
है। अत: सत्यान्वेषण एवं विचारशुद्धि की आवश्यक शर्तें निम्न हैं--- 


* पर्ह॒य सत्य का ज्ञान सामान्य मानव के लिए सम्भव नहीं है, सत्य के अनेक 


र्३े४ 


जन, बौद्ध और गीता फे आचांरदर्शनों का तुलतात्मक अध्यपन 


पहलू हमारे लिए आवृत बने रहते हैं । अतः दूसरों के विचार एवं ज्ञान में भी 
सत्यता सम्भव हैँ, यह बात स्वीकार करनी होगी । 


. सत्यान्वेषण आग्रहबुद्धि के द्वारा सम्भव नहीं है ! अनाग्रही दृष्टि ही सत्य को 


प्रदान कर सकती है । 


, राग-हेषजन्य संस्कारों से ऊपर उठकर मेरा सो सच्चा के स्थान पर 'सच्चा 


सो मेरा” यह दृष्टि रखना चाहिए। सत्य चाहे अपने पास हो या विरोधी के 
पास, उसे स्वीकार करने के लिए सदैव तैयार रहना चाहिए । 


, जब तक हम राग-हेप के संस्कारों से अपने को ऊपर नहीं उठा सकें और 


पूर्णता को नहीं प्राप्त कर सर्के तब तक केवल सत्य के प्रति जिज्ञासा रखना 
चाहिए। सत्य अपना या पराया नहीं होता है । 


. अपने विचार पक्ष के प्रति भी विपक्ष के समान तीत्र समालोचक दृष्टि 


रखना चाहिए । 


, विपक्ष के सत्य को उसी के दृष्टिकोण के आधार पर समझने का प्रयास 


करना चाहिए । 


. अनुभव या ज्ञान की वृद्धि के साथ यदि नये सत्यों का प्रकटन हो तथा पूर्व॑- 


ग्रहीत विचार असत्य प्रतीत हों तो आग्रहवुद्धि का त्याग कर नये विचारों को 
स्वीकार करना चाहिए और पुरानी मान्यताओं को तदनुरूप संशोधित 
करना चाहिए । 


. विरोध की स्थिति में प्रज्ञापूर्वक समन्वय के सूत्र खोजने का प्रयास करना 


चाहिए । 


: दूसरों के विचारों के प्रति सहिंष्णु दृष्टिकोण रखना चाहिए, क्योंकि उनके 


विचारों में भी सत्यता की सम्भावना निहित हैं । 


अनासक्ति (अपरिग्रह) 


अहिंसा और अनाग्रह के बाद जैन आचारदर्शन का तीसरा प्रमुख सिद्धान्त अना- 


सवित है। अहिसा, अनाग्रह और अनासक्ति इन तीन तत्त्वों के आधार पर ही जैन 
आचारदर्शत का भव्य महलू खड़ा है। यही अमनासक्ति सामाजिक नैतिकता के क्षेत्र में 
अपरिग्रह बन जाती है । 


जेन धर्म में अनासक्ति 


जैन आचारदर्शन में जिन पाँच महात्रतों का विवेचन है, उनमें से तीन महरत्रित 


अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह अनासक्ति के ही व्यावहारिक रूप हैं । व्यक्ति के अन्दर 
निहित भासक्ति दो रूपों में प्रकट होती है--£. संग्रह-भाववा और २. भोग-भावनी । 
संग्रह-भावना और भोग-भावना से प्रेरित होकर ही मनुष्य दुसरों के अधिकार की 


सामाजिक नैतिकता की केद्धीय तत्त्व : अहिसा, अनाग्रह और अपरिप्रह र्र्प्‌ 
चस्तुओं का अपहरण करता है । इस प्रकार आसक्ति वाह्मतः तीन रूपों में होती है--- 
१, अपहरण (शोषण), २. भोग और ३. संग्रह। आसक्ति के तीन रूपों का निग्नह 
करने के लिए जैन आचारदर्शन में अस्तेय, ब्रह्माचर्य और अपरिग्रह महात्रतों का विधान 
है । संग्रह-वृत्ति का अपरिग्रह से, भोगवृत्ति का ब्रह्मचर्य से भौर अपहरणवृत्ति का भस्तेय 
भहाक्रत से निग्नह होता है । 

उत्तराध्ययनसूत्र के अनुसार समग्र जागतिक दुःखों का मूल कारण तृष्णा है। कहा 
गया है--जिसकी तृष्णा समाप्त हो जाती हैं उसका मोह समाप्त हो जाता हैं और 
जिसका मोह मिट जाता है उसके दुःख भी समाप्त हो जाते हैं ।! आसक्ति का ही दूसरा 
ताम लोभ है और लोभ समग्र सदगुणों का विनाशक हैँ ।* जैन विचारणा के अनुसार 
तृष्णा एक ऐसी खाई हैं जो कभी भी पाटी नहीं जा सकती । दुष्पुर तृष्णा का कभी अन्त 
नहीं आता । उत्तराध्ययनसूत्र में इसे स्पष्ट करते हुए कहा गया हैं कि यदि सोने और 
चाँदी के कैलाश पर्वत के समान असंरुय पर्वत भी खड़े कर दिये जायें तो भी यह दुष्पूर्य 
तृष्णा शान्त नहीं हो सकती, क्योंकि घन चाहे कितना भी हो, वह सीमित है और तृष्णा 
अनन्त (असीम) है, अतः सीमित साधनों से इस असीम तृष्णा की पूर्ति नहीं की जा 
सकती ।* किन्तु जब तक तृष्णा शान्‍्त नहीं होती, तब तक दुःखों से मुक्ति भी नहीं 
होती । सूत्रकृतांग के अनुसार मनुष्य जब तक किसी भी प्रकार की आसबित रखता हैं 
वह दुःख से मुक्त नहीं हो सकता ।* यदि हम अधिक स्पष्ट शब्दों में कहें तो जैन 
दार्शनिकों की दृष्टि में तृष्णा या आसवित दुःख का पर्यायवाची ही बच गयी है । यह 
तृष्णा या आसक्ति ही परियग्रह (संग्रहवृत्ति) का मूल है । आसक्ति ही परिग्रह है ।” जैन 
जाचायों ने जिस अपरिस्रह के सिद्धान्त का प्रतिपादन किया उसके मूल में यही अतासक्ति- 
भ्धान दृष्टि कार्य कर रही है। यद्यपि आसक्ति एक मानसिक तथ्य है, मत की हो एक 
वृत्ति है, तथापि उसका प्रकटन बाह्य है और उसका सीधा सम्बन्ध बाह्य वस्तुओं से है । 
वह सामाजिक जीवन को दूषित करती हैं। भतः आसकित के प्रह्मण के लिए व्यावहारिक 
रूप में परिग्रह का त्याग भी आवश्यक है । 

परिग्रह या संग्रहवृत्ति सामाजिक हिंसा है। जैन आचार्यों की दृष्टि में समग्र परि- 
ग्रह हिंसा से प्रत्युत्पन्त है । क्योंकि बिना हिसा (शोषण) के संग्रह असम्भव है । व्यवित 
संग्रह के द्वारा दूसरों के हितों का हनन करता है और इस रूप मे संग्रह या परिग्रह हिंसा 
का ही एक रूप है । वह हिंसा या शोषण का जनक हैं । अनासक्ति को जीवन में उतारने 
के लिए जैन आचार्यों ने यह आवश्यक माना कि मनुष्य बाह्म-परिग्रह का भो त्याग 
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१. उत्तरा्ययतन, ३२८. 
उत्तराष्ययन, ९॥४८. 


२. दशर्वकालिक, ८॥३८. 
३. 
५. दशवकालिक, ६२१, 


४. सूचरकृतांग, ११२. 


२३६ जन, बोद्ध ओर गीता के आावचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


करे। परिग्रह-त्याग अनासक्त दृष्टि का बाह्य जीवन में प्रमाण हैं! एक ओर विपुल 
संग्रह और दूसरी ओर अनासवित, इन दोनों में कोई मेल नहीं है। यदि मन में अना- 
सबिति की भावना का उदय हैं तो उसे बाह्य व्यवहार में अनिवार्य रूप से प्रकट होना 
चाहिए । अनासक्ति की धारणा को व्यावहारिक रूप देने के लिए गृहस्थ जीवन में 
परिग्रह-सर्यादा और क्षमण जीवन में समग्र परिग्रह के त्याग का निर्देश हैं। दिगम्बर 
जैन मुनि का आत्यन्तिक अपरिग्रही जीवन अनासकत दृष्टि का सजीव प्रमाण हैं। अप- 
रिग्रही होते हुए भी व्यवित के मन में आसक्ति का तत्त्व रह सकता है, लेकिन इस 
आधार पर यह मानना कि विपुल संग्रह को रखते हुए भी अनासक्त वृत्ति का पूरी तरह 
निर्वाह हो सकता है, समुचित नहीं है । 

जैन आचारदर्शन में यह आवश्यक माना गया है कि साधक चाहे गृहस्थ हो या 
श्रमण, उसे अपरिग्रह की दिशा में आगे बढ़ना चाहिए । हम देखते हैँ कि राष्ट्रों एवं 
वर्गो की संग्रह एवं शोषण-वृत्ति ने मानव-जाति को कितने कष्टों में डाला है। जैन 
आचारदर्शन के अनुसार समविभाग और समवितरण साधता का आवश्यक अंग है । 
जैनविचारधारा में स्पष्ट रूप से यह कहा गया है कि जो समविभाग और समवितरण 
नहीं करता उसकी मुक्ति संभव नहीं है । ऐसा व्यक्ति पापी ही हैं।' समविभाग और 
समवितरण सामाजिक एवं आध्यात्मिक विकास के अनिवार्य अंग हैं । इसके बिना 
आध्यात्मिक उपलब्धि भी संभव नहीं । अतः जैन आचार्यों ने नैतिक साधना की दृष्टि 
से अनासक्ति को अनिवार्य माना है । 


बौद्ध धर्म में अनासकित--बौद्धपरम्परा में भी अनासक्ति को समग्न बन्धनों एवं दुःखों 
का मूल माना गया है । बुद्ध कहते हैं कि तृष्णा के नष्ठ हो जाने पर सभी वन्धन स्वतः 
नष्ट हो जाते हैं। तृष्णा दुष्पू्य है। वे कहते हैं कि चाहे स्वर्ण-मुद्राओं की वर्षा होने 
लगे, लेकिन उससे भी तृष्णायुक्त मनुष्य की तृप्ति नहीं होती ।* भगवान्‌ बुद्ध की दृष्टि 
में तृष्णा ही दुःख है? और जिसे यह विषैलो नीच तृष्णा घेर लेती है उसके दुःख वैसे 
ही बढ़ते रहते हैं, जैसे खेतों में वीरण घास बढ़ती रहती है ।* बौद्धदर्शन में तृष्णा 
तीन प्रकार की मानी गयी है--१. भवतृष्णा, २. विभवतृष्णा और रे. कामतृष्णा।_ 
भवतृष्णा अस्तित्व या बने रहने की तृष्णा है, यह रागस्थानीय है । विभवतृष्णा समाप्त 
या नष्ट हो जाते की तृष्णा है । यह द्वेपस्थानीय है । कामतृष्णा भोगों की उपलब्धि की 
तृष्णा हैं। रूपादि छह विषयों को भव, विभव और कामतृष्णा के आघार पर बौद्ध 
परम्परा में तृष्णा के १८ भेद भी माने गये हैं । तृष्णा ही बन्धन है। बुद्ध ने ठोक ही 
कहा है कि वुद्धिमान्‌ लोग उस बन्धन को वच्धन नहीं कहते जो लोहे का बना हो, 





१. उत्तराष्यनन, १७॥११; प्रइंनव्याकरण, २।३. २. घधम्मपद, १८६. 
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सामाजिक नैतिकता को पीखीय तत्त्व : माहिसा, जनाप्रह कौर अपरिय्रह २३७ 


लकड़ी का बना हो अथवा रस्सी का बना हो, अपितु दृढ़तर वन्धन तो सोना, चांदी, पृश्र, 
स्त्री आदि में रही हुई आसकित ही हैं!" सुत्तनिपात में भी बुद्ध ते कहा है कि आसकित 
ही बन्धन है जो भी दुःख होता है वह सब तुष्णा के कारण ही होता हैं। आसवत 
मनुष्य भासवित के कारण नाता प्रकार के दुःख उठाते हैं ४ आसव्ति का क्षय ही दुखों 
का क्षय है । जो व्यवित इस तृष्णा को वश में कर लेता है उसके दुःख उसी प्रकार 
समाप्त हो जाते हैं. जैसे कमलपत्र पर रहा हुआ जल-बिन्दु ज्ञीत्र ही समाप्त हो जाता 
है।” तृष्णा से ही शोक और भय उत्पस्व होते हैं । तृष्णा-मुक्त मनुष्य को न तो भय 
होता है और त शोक ।* इस प्रकार बुद्ध की दृष्टि में आासक्ति ही वास्तविक ढु ख॒ हैं 
और अनासवित ही सच्चा सुख है । बुद्ध ने जिस अनात्मवाद का प्रतिपादन्त किया, उसके 
पीछे भी उनकी मूल दृष्टि आसक्ति-ताश ही थी। बुद्ध की दृष्टि में आसवित, चाहे वह 
पदार्थों की हो, चाहे वह किसी अतीन्द्रिय आत्मा के अस्तित्व की हो, बन्धत ही हूँ । 
अस्तित्व की चाह तृष्णा ही हैं। मुक्ति तो विरागता था भनासक्ति में ही प्रतिफलित 
होती है १९ तृष्णा का प्रहाण होना ही निर्वाण है। बुद्ध की दृष्टि में परिग्रह या संग्रह 
वृत्ति का मूल यही भासवित या तृष्णा हैं। कहा गया है कि परिग्रह का मूल इच्छा 
(भासवित) है ।* अतः बुद्ध की दृष्टि में भो अनासकिति की वृत्ति के उदय के लिए परि- 
ग्रह का विसर्जन आवश्यक है ! 

गौता में जनासक्ति---गीता के आचारदर्शन का भी केन्द्रोय तत््वअनासकित है। महात्मा 
गांधी से तो गीता को अनासक्ति्योग' हो कहा है! गीताकार ने भी यह स्पष्ट किया हैं कि 
भासक्ति का तत्त्व ही व्यक्ति को संग्रह और भोगवासबा के छिए प्रेरित करता है । कहा 
गया है कि आसक्ति के बन्धन में बंधा हुआ व्यक्ति कामभोग की पूर्ति के लिए अन्याय- 
पूर्वक अर्थ-संग्रह करता है ।' इस प्रकार गीताकार की स्पष्ट मान्यता है कि आशिक क्षेत्र 
में अपहरण, शोपण और संग्रह की जो बुराइयाँ पनपती हैं वे सब मूलतः भासक्ति से 
प्रत्युतन्त हैं । गीता के अवुसार आसक्ति और लोभ चरक के कारण हैं। कामभोणों 
में आसवत मनुष्य ही नरक और मशुभ योनियों में जन्म लेता है|” सम्पूर्ण जगतू इसी 
आसकिित के पाक्ष में चेंधा हुआ है और इच्छा और देंप से सम्मोहित होकर परिभ्रमण 
करता रहता है | वस्तुतः आसक्ति के कारण वैयवितिक और सामाजिक जीवन नारकीय 
बन जाता है । गीता के नैतिक दर्शन का सारा जोर फछासक्ति को समाप्त करन पर है। 
श्रीकृष्ण कहते हैं. कि हे अ्जुत, तू कर्मों के फछ सें रही हुई आसवित का त्याग कर 
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९. गशीत्ता, १६१२. 


१०. वही, १६१६. 


२३६ जैन, बोद्ध ओर गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


करे। परिग्रह-त्याग अनासकत दृष्टि का बाह्य जीवन में प्रमाण है। एक ओर विपुद 
संग्रह और दूसरी ओर अनासविति, इन दोनों में कोई मेल नहीं हैं। यदि मन में अना- 
सक्ति की भावना का उदय हैँ तो उसे बाह्य व्यवहार में अनिवार्य रूप से प्रकट होना 
चाहिए। अनासक्ति की धारणा को व्यावहारिक रूप देने के लिए गृहस्थ जीवन में 
परिग्रह-मर्यादा और श्रमण जीवन में समग्र परिग्रह के त्याग का निर्देश है। दिगम्बर 
जैन मुनि का आत्यन्तिक अपरिग्रही जीवन अनासकत दृष्टि का सजीव प्रमाण हैं। अप 
रिग्रही होते हुए भी व्यक्ति के मन में आसक्ति का तत्त्व रह सकता है, लेकिन इस 
आधार पर यह मानना कि विपुल संग्रह को रखते हुए भी अनासक्त वृत्ति का पूरी तरह 
निर्वाह हो सकता है, समुचित नहीं हैं । 

जैन आचारदर्शन में यह आवश्यक माना गया हैं कि साधक चाहे गृहस्थ हो यी 
श्रमण, उसे अपरिग्रह की दिशा में आगे बढ़ना चाहिए । हम देखते हैं कि राष्ट्रों एवं 
वर्गों की संग्रह एवं शोषण-वृत्ति ने मानव-जाति को कितने कष्ठों में डाला है । जैब 
आचारदर्शन के अनुसार समविभाग और समवितरण साधना का आवश्यक अंग है । 
जैनविचारधारा में स्पष्ट रूप से यह कहा गया है कि जो समविभाग और समवितरण 
नहीं करता उसकी मुक्ति संभव नहीं है । ऐसा व्यक्ति पापी ही है ।” समविभाग और 
समचवितरण सामाजिक एवं आध्यात्मिक विकास के अनिवार्य अंग हैं । इसके बिना 
आध्यात्मिक उपलब्धि भी संभव नहीं । अतः जैन आचार्यों ने नैतिक साधना की दृष्टि 
से अतासवित को अनिवार्य माना हूँ । 


बौद्ध धर्म में अनासक्ति--बौद्धपरम्परा में भी अनासक्ति को समग्र बन्धनों एवं दुःखों 
का मूल माना गया है । बुद्ध कहते हैं कि तृष्णा के नष्ट हो जाने पर सभी बन्धन स्वतः 
नष्ट हो जाते हैं । तृष्णा दुष्पूर्य है। वे कहते हैं कि चाहे स्वर्ण-मुद्राओं की वर्षा होते 
लगे, लेकिन उससे भी तृष्णायुक्त भनुष्य की तृप्ति नहीं होती ।* भगवान्‌ बुद्ध की दृष्टि 
में तृष्णा ही दुःख है? और जिसे यह विषैलो नीच तृष्णा घेर छेती है उसके दुःख वैसे 
ही बढ़ते रहते हैं, जैसे खेतों में वीरण घास बढ़ती रहती है ।* बौद्धदर्शन में तृष्णा 
तीन प्रकार की मानी गयी है---१. भवतृष्णा, २. विभवतृष्णा और ३, कामतृष्णा। 
भवतृष्णा अस्तित्व या बने रहने की तृष्णा है, यह रागस्थानीय हैं | विभवतृष्णा समाप्त 
या चष्ट हो जाने की तृष्णा है । यह हेषस्थानीय है । कामतृष्णा भोगों की उपलब्धि की 
तृष्णा है । रूपादि छह विषयों की भव, विभव और कामतृष्णा के आधार पर बौद्ध 
परम्परा में तृष्णा के १८ भेद भी माने गये हैं । तृष्णा ही वन्धन है । बुद्ध ने ठीक ही 
कहा है कि बुद्धिमान्‌ लोग उस वन्धन को वन्धन नहीं कहते जो लोहे का बना हो, 





१. उत्तराष्यनन, १७।११; प्रइनव्याकरण, २॥३. २. धम्मपद, १८६. 
३. संयुत्तनिकाय, २१२॥६६, १।१।६५. ४. धम्मपद, ३३५, 
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लकड़ी का बना हो अथवा रस्सी का बना हो, अपितु दृढ़तर वन्धन तो सोचा, चाँदी, पृत्त, 
स्त्री आदि में रहो हुई भासवित ही है।' सुत्तनिपात में भी बुद्ध ने कहा है कि आसक्ति 
ही बन्धत हैं जो भी दुःख होता है वह सब दृष्णा के कारण ही होता हैं । आसवत 
मनुष्य आसवित के कारण नाना प्रकार के दुःख उठाते हैं ।* आसवित का क्षय ही दुःखों 
का क्षय है । जो व्यक्ति इस तृष्णा को वश में कर छेता है उसके दुःख उसी प्रकार 
समाप्त हो जाते हैं जैसे कमलपत्र पर रहा हुआ जल-विन्दु शीघ्र ही समाप्त हो जाता 
है।* तृष्णा से हो शोक और भय उत्पन्त होते हैँ ! तृष्णा-मुक्त मनुष्य को न तो भय 
होता है भौर न शोक ।* इस प्रकार बुद्ध की दृष्ठि में आसवित ही वास्तविक दुख हैं 
ओर अनासक्ति ही सच्चा सुख है ! बुद्ध ने जिस अनात्मवाद का प्रतिपादन किया, उसके 
पीछे भी उनकी मूल दृष्टि आसक्ति-ताश ही थी। बुद्ध की दृष्टि में आसवितत, चाहे वह 
पदार्थों की हो, चाहे वह किसी अतीन्द्रिय आत्मा के अस्तित्व की हो, बन्धन ही है। 
भस्तित्व की चाह तृष्णा ही है! मुक्ति तो विरागता या अनासक्ति में ही प्रत्िफलित 
होती है ।५ तृष्णा का अ्रह्मण होना ही तिर्वाण है । बुद्ध की दृष्टि में परिग्रह या संग्रह- 
वृत्ति का मूल यही आसक्ति या तृष्णा हैं। कहा गया है कि परिग्रह का मूल इच्छा 
(आसवित) है ।* अतः बुद्ध की दृष्टि में भी अवासक्ति की वृत्ति के उदय के लिए परि- 
ग्रह का विसर्जन आवश्यक है । 

गीता में अनासक्ति--गीता के आचारदर्शन का भी केन्द्रीय तत्त्व अनासचित है) महात्मा 
गांधी से तो गीता को अनासक्ति-योग' हो कहा है। गीताकार ने भी यह स्पष्ट किया है कि 
भारसक्ति का तत्त्व ही व्यक्ति को संग्रह और भोगवासना के लिए प्रेरित करता है । कहा 
गया है कि आसक्ति के बन्धन में बँधा हुआ व्यक्ति कामभोग की पूर्ति के लिए अन्याय- 
पूर्वक अर्थ-संग्रह करता है ।' इस प्रकार गीताकार की स्पष्ट मान्यता हैं कि आशिक क्षेत्र 
भें अपहरण, शोपण और संग्रह की जो बुराइयाँ पनपती हैँ वे सब मूलतः आासक्ति से 
प्रत्युत्पन्त हैं। गोता के अनुसार आसक्ति और लोभ नरक के कारण हैं। कामभोगों 
में आसकत मनुष्य ही नरक और अशुभ योनियों में जन्म लेता है। सम्पूर्ण जगतू इसी 
आसकित के पाक्ष में बँघा हुआ है और इच्छा और द्वेष से सम्मोहिंत होकर परिभ्रमण 
करता रहता है । वस्तुतः जासवित के कारण वैयक्तिक और सामाजिक जीवन नारकीय 
बन जाता है । गीता के चैतिक दर्शन का सारा जोर फलासक्ति को समाप्त करने पर हैं । 
श्रीकृष्ण कहते हैँ. कि हे अजुंत, तू कर्मों के फल में रही हुईं आसक्ति का त्याय कर 
१. धम्मपद, ३४५. 
३. वही, ३८।१७, 
५. धम्मपद, ३३६. 
७. मज्िमनिकाय, ३२०, 
९, गीता, १६॥१२. 


२. सुत्तनिपात, ६८५. 

४. थेरगाथा, १६।७३४. 

६. वही, २१६. 

८. महानिहेसपालि, १।११।१०७. 
१०, वही, १६१६. 


२३८ जेन, बीद्ध और गोता फे आचारदशंनों का तुलनात्मक अध्ययन 


८ रु 5 पे 5. 
निष्काम भाव से कर्म कर । गीताकार ने आसक्त के प्रह्माण का जो उपाय बताया है 
वह यह है कि सभी कुछ भगवान्‌ के चरणों में समपित कर और कर्तृत्व भाव से मुक्त 
होकर जीवन जीना चाहिए । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन, वौद्ध और गीता के आचारदर्शन अनासक्ति के 
उदय और आसकित के प्रहण को मपने नैतिकदर्शन का महत्त्वपूर्ण अंग मानते हैं । 
आसकित के प्रहाण के दो ही उपाय हैं । आध्यात्मिक रूप में आसक्ति के प्रह्मण के लिए 
हृदय में सन्‍्तोपवृत्ति का उदय होना चाहिए, जबकि व्यावहारिक रूप में आसकित के 
प्रहयण के लिए जैन आचारदर्शन में सुझायी गयी परिग्रह की सीमा-रेखा का निर्वारण भी 
आवश्यक हैं। जब तक हृदय में सन्‍्तोपवृत्ति का उदय नहीं होता, तब तक यह दुष्पूर्य 
तृष्णा एवं आसकक्‍्ति समाप्त नहीं होती । उत्तराध्ययन सूत्र में जो यह कहा गया है कि 
लाभ से लोभ बढ़ता जाता है', उसी का सन्त सुन्दरदासजी ने एक सुन्दर चित्र खींचा 
है । वे कहते हैं कि-- 
जो दस बीस पचास भये, शत होई हजार तु लाख मगेगी । 
कोटि अरव्व खरव्व असंख्य, धरापति होने की चाह जगेगी ।॥। 
स्वर्ग पताल को राज करो, तिसना अधिकी अति आग लगेगी । 
सुन्दर एक संतोप बिना, शठ तेरी तो भूख कबहूँ न भगेगी ॥ 
पाइचात्य विचारक महात्मा टालस्टाय ने भी घिं०ज एलटी वछमते ॥0०65 है 
7०27 ९८५7० नामक कहानी में एक ऐसा ही सुन्दर चित्र खींचा है। कहानी का सारांश 
यह है कि कथानायक भूमि की असीम तृष्णा के पीछे अपने जीवन की वाजी भी छगा 
देता है, किन्तु अन्त में उसके द्वारा उपलब्ध किये गये विस्तृत भु-भाग में केवल उसके 
शव को दफनाने जितना भू-भाग ही उसके उपयोग में आता हैँ । 


वस्तुतः तृष्ण की समाप्ति का एक ही उपाय है--हृदय में सच्तोपवृत्ति या त्याग 
भावना का उदय | महाभारत के आदिपर्व में ययाति ने कहा है कि जिस प्रकार अग्नि 
में घृत डालने से अग्नि झ्ान्त नहीं होती, उसी प्रकार कामभोगों से तृष्णा शास्त नहीं 
होती, वरन्‌ वढ़तो ही जाती हैं । तृष्णा की अग्ति केवल त्याग के द्वारा ही शान्त हो 
सकती हैं। अतः मनुष्य को तृष्णा का त्याग कर सच्चे सुख की शोच करना चाहिए और 
वह सुख उसे संतोपमय जीवन जीने से ही उपलब्ध हो सकता है । 


अनासक्ित के प्रशन पर तुलनात्मक दृष्टि से विचार 


जैन, बौद्ध और बैदिक परम्पराएँ अनासक्ति के सैद्धान्तिक पक्ष पर समानरूप से 
बल देती हैं, किन्तु उसके व्यावहारिक फलित अपरिग्रह के सिद्धान्त को लेकर उनमें मत- 





१, गीता, ३६।१६. 
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भेद भी है। जहाँ जैन-दर्शन के अनुसार अतासक्त होने के लिए अपरिग्रही होना आवश्यक 
है, वहाँ गीता और बौद्ध दर्शन यह नहीं मानते हैं कि अनासक्त होने के लिए अपरिग्रही 
होना आवश्यक नहीं है | जैन दर्शन के अनुसार अनासक्त जीवन दृष्टि का प्रमाण यही हूँ 
कि व्यक्ति का बाह्मजीवन सर्वथा अपरिग्रही हो | परिग्रह का होना स्पष्टतया इस बात 
का सूचक है कि व्यक्ति में अभी अनासक्ति का पूर्ण विकास नहीं हुआ हैं। यही कारण 
है कि जैनधर्म की पिगस्वर परम्परा मुक्ति के लिए बाह्य परिग्रह का पूर्णतया त्याग 
आवद्यक माचती है। यद्यपि इवेताम्बर परम्परा यह मानती है कि पूर्ण भनासकत वृत्ति 
का उदय तो बिना परिग्रह का पूर्ण त्याग किये भी हो सकता है, किस्तु वह भी इतना 
तो अवश्य मानती ही है कि अनासक्ति का पूर्ण प्रकटन होने पर व्यक्ति बाह्य परिभ्रह मैं 
उल्झा हुआ नहीं रहता है, वह उसका परित्याग?कर मुनि बन जाता है। दोनों में अन्तर 
मात्र यहो है कि प्रथम के अनुसार बाह्य परिग्रह का त्याग होने पर ही कैवल्य की 
प्राप्ति होती है तो दुसरे के अनुसार बाह्य परिग्रह का त्याग होने के पूर्व भी कैवल्य हो 
सकता हैं। यद्यपि कैवल्यलाभ के बाद दोनों के ही अनुसार व्यक्ति सर्वथा अपरियग्रही 
हो ही जाता है । 


गीता के अनुसार, अनासक्त वृत्ति के लिए परिग्रह॒त्याग भावश्यक नहीं है । वैदिक 
परम्परा के जनक पूर्ण अनासवत होते हुए भी राजकाज का संचालन करते रहते हैं, जबकि 
जैत परम्परा का भरत पूर्ण अनासक्ति के आते ही राजकाज छोड़कर मुनि बन जाता 
है। अनासक्ति और अपरिस्रह के संदर्भ में जैन परम्परा विचारपक्ष और आचारपक्ष 
को एकहूपता पर जितना बल देती है उतना वैदिक परम्परा नहीं । वैदिक परम्परा के 
अनुत्तार अन्तस्‌ में अनासवित और बाह्य जीवन में परिग्रह दोनों एक साथ सम्भव हैं । - 
इस सम्बन्ध में बौद्ध धर्म का दृष्टिकोण भी जैन परम्परा के अधिक लिकट है । फिर भी 
उसे जैत और वैदिक परम्पराओं के मध्य रखना ही उचित होगा। जैन धर्म ने जहाँ मुनि- 
जीवन के लिए परिश्रह के धूर्ण त्याग और गृहस्थ जीवन में परिग्रह-परिसीमन की अव- 
"रणा प्रस्तुत की, वहाँ बौद्ध धर्म ने केवल भिक्षु के लिए स्वर्ण-रजतरूप परिग्रह त्याग 
मि अवधारणा प्रस्तुत की। उसमें गृहस्थ के लिए परिग्रह परिसोमन का प्रइन नहीं उठाया 
या है। गीता और वैदिक परम्परा यद्यपि संचय और परियग्रह की निन्‍दा करती है फिर 


भी वे परिग्रहत्याग को अनिवार्य नहीं बताती हैं। अनासक्ति और अपरिग्रह को लिकर 
तीनों परम्पराओं में यही मूलभूत अन्तर है । हे 


.. नच्तुतः अनासवित का अर्थ है--ममत्व का विसर्जन । समत्व--चाहे वह वैयक्तिक 
है। या सामाजिक--के सर्जन के लिए ममत्व का विसर्जन आवश्यक हैं । अनासक्ति और 
अपरिय्रह में एक ही अन्तर है, वह यह कि अपरिस्रह में ममत्व के विसर्जन के साथ ह्दी 
पैम्पदा का विसर्जन भी आवश्यक है। अनासकित, भमूर्छा या जलोभ का प्रश्न निरा 


२४० जेन, बौद्ध और गोता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्यपतत 


वैयक्तिक है किन्तु अपरियग्रह का प्रइन केवल वैयक्तिक नहीं, सामाजिक भी है। परियग्रह 
(सम्पदा) के बर्जन, संग्रह और विसर्जन सभी सीधे-सीधे समाज जीवन को प्रभावित 
करते हैं । अर्जन सामाजिक आशिक प्रगति को प्रभावित करता है तो संग्रह अर्थ के 
समवितरण को प्रभावित करता है । मात्र यही नहीं अर्थ का विसर्जन भी लोककल्याण- 
कारी प्रवृत्तियों को प्रभावित करता है । अतः परिय्रह के अर्जत, उपभोग, संग्रह और 
विसर्जन के प्रश्न पुरी तरह सामाजिक प्रदन हैं । 


समाज की आशिक प्रगति उसके सदस्यों की सम्पदा के अर्जन की आकांक्षा और 
श्रम निष्ठा पर निर्भर करती है | नैतिक दृष्टि से अर्धेपार्जन की प्रवृत्ति और श्रमनिष्ठा 
आलोच्य नहीं रही है। यह भय निरर्थक है कि अनासक्ति और अपरियग्रह से आथिक 
प्रगति अवरुद्ध होगी | अपरिग्रह का सिद्धान्त अर्थ के अर्जन का वहाँ तक विरोधी नहीं 
है जहाँ तक उसके साथ शोषण की दुष्प्रवृत्ति नहों जुड़तो है । सम्पदा के अर्जन के साथ 
जब हिंसा शोषण और संग्रह की बुराइयाँ जुड़ती हैं तभी वह अनैतिक बनता है अन्यथा 
नहीं । भारतीय आर्थिक आदर्श रहा हैं 'शत हस्त समाहर सहख्न हस्त विकीर्ण! अर्थात्‌ 
सौ हाथों से इकट्ठा करो और सहसखर हाथों से बाँठ दो। आर्थिक संघर्षो का जन्म तब 
होता है जब सम्पदा का वितरण विषम और उपभोग अनियन्त्रित होता है | सग्रहू और 
शोषण की दुष्प्रवृत्तियों के परिणामस्वरूप जब एक ओर मानवता रोटी के टुकड़ों के 
अभाव की पीड़ा में सिसकती हो और दूसरी ओर ऐशो-आराम की रंगरेलियाँ चलती हों 
तब ही वर्ग-संघर्ष का जन्म होता हैं और सामाजिक शान्ति भंग होती है । 


समाज-जीवन में शान्ति तभी सम्भव है, जब सम्पदा का उपभोग, संग्रह और वित- 
रण नियन्त्रित हो । अपरिग्रह का सिद्धान्त इसी प्रइन को लेकर हमारे सामने उपस्थित 
होता हैं। जहाँ तक सम्पदा के अनियन्त्रित उपभोग और संग्रह का प्रश्न है, जैन धर्म 
गृहस्थ उपासक के उपभोग-परिभोगपरिसीमन और अनर्थदण्डविरमणब्रत के द्वारा उन 
पर नियन्त्रण लगाता है। किल्‍्तु परिग्रह के विषम वितरण के लिए जो परिग्रहपरिसीमन 
का ब्रत प्रस्तुत किया गया हैं उसको लेकर कुछ प्रदन उभरते हँ--प्रथम तो यह कि किसी 
व्यक्ति के परिग्रह की परिसीमा या मर्यादा क्‍या होगी ? कितना परिग्रह रखना उचित 
माना जायगा और कितना अनुचित । दूसरे परिग्रह की इस पश्सीमा का निर्धारण कौन 
करेगा--व्यक्ति या समाज । इन प्र॒इतों को लेकर डॉ० कमलचन्द सोगाणी ने अपने एक 
लेख में विचार किया है ।* जैन आचार्यों ने इन प्रइनों को खुला छोड़ दिया था, उन्होंने 
यह मान लिया था कि व्यक्ति कितना परिग्रह रखे और कितना त्याग दे यह उसकी 
आवश्यकता और उसके स्वविवेक पर निर्भर करेगा। क्योंकि प्रत्येक की आवश्यकताएँ भिन्न- 
भिन्‍न है। एक उद्योगपति की आवश्यकताएँ और एक प्रोफेसर की आवश्यकताएँ निश्चित 





१. देखें--तीथँंकर, मई १९७७, पृु० ७-९, 
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ही भिन्‍न-भिन्‍न होगी । यही नहों, एक देश के नागरिक की आवश्यकताएँ दूमरे देश के 
तागरिक की आवश्यकताओं से भिन्‍न होगी । युग के आधार पर भी आवश्यकताएँ वदलूती 
हैं । अतः परिग्रह की सीमा का निर्धारण देश, काल, व्यक्ति और परिस्थिति पर निर्भर 
होगा । आज अर्थशास्त्री भी इस बात को मानकर चलते है कि जो वस्तुएँ एक व्यक्ति 
के लिए आवश्यक हैं वे ही दूसरे के लिए विलासिता हो सकती हैं । एक कार डाक्टर 
के लिए आवश्यक और विश्वविद्यालय के केम्पस में रहने वाले प्रोफेसर के लिए बिलासिता 
को वस्तु होगी । अतः परिय्रह-मर्यादा का कोई सार्वभौम मानदण्ड सम्भव नहीं है । तो 
क्या इस प्रदइत को व्यक्ति के स्वविवेक पर खुला छोड़ दिया जाये ? यदि व्यक्ति विवेक- 
शीलछ और संयमी है तब तो निश्चय ही इस सम्बन्ध में निर्णय लेने का अधिकार उसे है, 
किन्तु स्थिति इससे भिन्‍न भी है। यदि व्यक्षित स्वार्थी और वासनाप्रधान है तो निश्चय 
ही निर्णय का यह अधिकार व्यक्ति के हाथ से छीनकर समाज के हाथों में सौंपना होगा, 
जैसा कि आज समाजवादी व्यवस्था माचती है । यद्यपि इस स्थिति में चाहे सम्पदा का 
समवितरण एवं सामाजिक शान्ति सम्भव भी हो किन्‍्नु मानसिक शान्ति सम्भव नहों 
होगी । वह तो तभी सम्भव होगी जब व्यक्ति की तृष्णा शान्त होगी और जीवन में 


अनासकत दृष्टि का उदय होगा । जब अपरिग्रह अनासक्ति से फलित होगा तभी व्यक्ति 
और समाज में सच्ची शान्ति आएगी । 


१४ सामाजिक धर्म एवं दायित्व 


सामाजिक धर्म 

जैन आचारदर्शन में न केवल आध्यात्मिक दृष्टि से धर्म की विवेचना की गयी 
है, बरन्‌ धर्म के सामाजिक पहलू पर भी पर्याप्त प्रकाश डाला गया है | जैन विचारकों 
से संघ या सामाजिक जीवन की प्रमुखता सदैव स्वीकार की है। स्थानांगसूत्र में 
सामाजिक जीवन के सन्दर्भ में दस धर्मों का विवेचन उपलब्ध है?--१. ग्रामधर्म, 
२. नगरघधर्म, ३. राष्ट्रधर्म, ४. पाखण्डधर्म, ५. कुलधर्म, ६. गणधर्म, ७. संघधर्म, ८. 
सिद्धान्तधर्म (श्रुतधर्म), ९. चारित्रधर्म और १०. अस्तिकायधर्म ) इनमें से प्रथम सात 
तो पूरी तरह से सामाजिक जीवन से सम्बन्धित हैं । 


१. ग्रासधर्म--पग्राम के विकास, व्यवस्था तथा शान्ति के लिए जिन नियमों को ग्राम- 
वासियों ने मिलकर बनाया है, उनका पालन करना ग्रामधर्म है। ग्रामधर्म का अर्थ है जिस 
ग्राम में हम निवास करते हैं, उस ग्राम की व्यवस्थाओं, मर्यादाओं एवं नियमों के अनुरूप 
कार्य करना। ग्राम का अर्थ व्यक्तियों के कुछों का समूह है। अतः सामूहिक रूप में एक- 
दूसरे के सहयोग के आधार पर ग्राम का विकास करना, ग्राम के अन्दर पूरी तरह 
व्यवस्था और शान्ति बनाये रखना और आपस में वैमनस्य और क्लेश उत्पन्न म हो 
उसके लिए प्रयत्नशील रहना ही ग्रामधर्म के प्रमुख तत्त्व हैं | ग्राम में शान्ति एवं व्यवस्था 
नहीं है, तो वहाँ के लोगों के जीवन में भी शान्ति नहीं रहती । जिस परिवेश में हम 
जीते हैं, उसमें शान्ति और व्यवस्था के लिए आवश्यक रूप से प्रयत्न करना हमारा 
कतंव्य है । प्रत्येक ग्रामवासी सदैव इस बात के लिए जागृत रहे कि उसके किसी आचरण 
से ग्राम के हितों को चोट न पहुँचे । ग्रामधर्म की व्यवस्था के लिए जैच आचार्यों ने ग्राम- 
स्थविर की व्यवस्था भी की है । ग्रामस्थविर ग्राम का मुखिया या नेता होता है। ग्राम- 
स्थविर का प्रयत्न रहता है कि ग्राम की व्यवस्था, शान्ति एवं विकास के लिए, ग्रामजनों 
में पारस्परिक स्नेह और सहयोग बना रहे । 

२, नगरघमं--पग्रामों के मध्य में स्थित एक केन्द्रीय ग्राम को जो उनका व्याव- 
सायिक केन्द्र होता है, नगर कहा जाता है। सामान्यतः ग्राम-धर्म और नगरघर्म में 
विशेष अन्तर नहीं है। नगरघर्म के अन्तर्गत नगर की व्यवस्था एवं शान्ति, नागरिक- 
नियमों का पालन एवं नागरिकों के पारस्परिक हितों का संरक्षण-संवर्धन आता है । 





१. स्थानांग १०७६० 
विद्योप विवेचना के लिए देखिए--(अ) धर्म व्याख्या (श्री जवाहरलालजी म० ) 
(ब) धर्म दर्शन (श्री शुक्लचन्दजी म०) 


पाम्राजिक घर्म एवं दायित्व २४३ 
छेकित नागरिकों का उत्तरदायित्व केवल तगर के हितों तक ही सीमित नहीं है । युगीन 
सन्दर्भ में नगरधर्म यह भी है कि नागरिकों के द्वारा ग्रामवासियों का शोषण न हो ! 
नगरजनों का उत्त र्ायित्व ग्रामीणजनों की अपेक्षा अधिक है । उन्हें न केवल अपने नगर के 
विकास एवं व्यवस्था का ध्यान रखता चाहिए वरन्‌ उन समग्र ग्रामवासियों के हित की 
भी चिन्ता करनी चाहिए; जिनके आधार पर नगर को व्यावसायिक तथा आधथिक 
स्थितियाँ निर्भर हैं। मगर में एक थोर्य वागरिक के रूप में जीना, नागरिक कर्तव्यों 
एवं नियमों का पुरी तरह पालत करता ही मनुष्य का तगरघर्स है। 

जैन सूत्रों में तगर की व्यवस्था आदि के लिए तगरस्थविर की योजना का उल्लेख 
हैं। झाधुनिक यम में जो स्थान एवं कार्य नगरपालिका अथवा नगरनिगम के अध्यक्ष के 
हैं, जैव परम्परा में वही स्थान एवं कार्य नगरस्थविर के हैं । 


३. राध्टूध मं--जैन विचारणा के अनुसार पत्येक ग्राम एवं नगर किसी राष्ट्र का 
भंग होता है. और प्रत्येक राष्ट्र की अपनी एक विशिष्ट सांस्कृतिक चेतना होती है णो 
प्रणीणों एवं नागरिकों को एक राष्ट्र के सदस्यों के रूप में आपस में बाधकर रखती 
है। राष्ट्रधमं का तात्पयं है राष्ट्र की सांस्कृतिक चेतना अथवा जीवत की विशिष्ट 
प्रणाली को सजीव बनाये रखना। राष्ट्रीय विधि-विधान, नियमों एवं मर्थादाओों का पालन 
ऊरता ही राष्ट्रधर्म है । आधुत्तिक सन्दर्भ में राष्ट्रर्म का तात्पर्य है राष्ट्रीय एकता एवं 
नेष्छा को बनाये रखना तथा राष्ट्र के मागरिकों के हितों का परस्पर धात न करते हुए, 
रष्टर के विकास में प्रथत्तशील रहना, राष्ट्रीय शासन के नियमों के विरुद्ध कार्य न 
ऊरना, राष्ट्रीय विधि-विधानों का आदर करते हुए उनका समुचित रूप से पालन करता । 
अ्यापकंदशांगसूत्र में राज्य के नियमों के विपरीत आचरण करवा दोषपुर्ण मात्रा गया 
है। जैनागों में राष्ट्रर्थविर का विवेबन भी उपलब्ध है । प्रजातंत्र में जो स्थान राष्ट्र- 
पति क्षा है वही प्राचीन भारतीय परम्परा में राष्ट्रस्थविर का होगा, यह माता जा 
सकता हैं! 

४. पाजण्डघर्म---जैन आचार्यो ने पाखण्ड की अपनी व्याख्या की है! जिसके द्वारा 
पाप का खण्डन होता हो वह पाखण्ड है।' दशवैकालिकनियुंक्ति के अनुसार पासण्ड एक 
हद का नाम है। जिसका ब्रत्त सिर्मल हो, वह पाखण्डी।) सामान्य मैंतिक नियमों का 
रत करना हो पालण्डधर्म है। सम्भ्रति पाखण्ड का अर्थ ढोंग हो गया है, वह अर्थ यहाँ 
अभिप्रेत नहीं है । पासण्ड्र्म का तात्वर्य अनुशासित, नियमित एवं संयभित जीवन है । 
पाखण्डबर्म के लिए व्यवस्थापक के रूप में प्रशास्ता-स्थेबिर का निर्देश है ! प्रशास्ता- 
स्वर सब्द की दृष्टि से विचार करने पर यह स्पष्ट लगता है कि वह जनता को धर्मोपदेश 
के माध्यम से 


नियंत्रित करनेवाला अधिकारी है । प्रशास्ता-स्थविर का कार्य लोगों को 
३. घर्म-दर्शन, पृ० ८६ ३. दशवैकालिकनियुंक्ति, १५८, 


२४४ जैन, बौद्ध और गीता के आचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


घा्िक निष्ठा, संयम एवं व्रत-पालन के लिए प्रेरित करते रहना हैं। हमारे विचार में 
प्रशास्ता-स्थविर राजकीय धर्माधिकारी के समान होता होगा जिसका कार्य जनता को 
सामान्य नैतिक जीवन की शिक्षा देना होता होगा । 

५, कुलघर्त--परिवार अथवा वंश-परम्परा के आचार-नियमों एघं मर्यादाओं का 
पालन करता कुलधर्म है। परिवार का अनुभवी, वृद्ध एवं योग्य व्यक्ति कुलस्थविर होता 
है । परिवार के सदस्य कुलस्थविर की आज्ञाओं का पालन करते हैं और कुलस्थविर का 
कर्तव्य हैं परिवार का संवर्धन एवं विकास करना तथा उसे गलत प्रवृत्तियों से बचाना । 
जैन परम्परा में गृहस्थ एवं मुनि दोनों के लिए कुलधर्म का पालन आवश्यक है, यद्यपि 
मुनि का कुल उसके पिता के आधार पर नहीं वरन्‌ गुरु के आधार पर बनता हैं । 


६, गणघर्म--गण का अर्थ समान आचार एवं विचार के ब्यवितयों का समूह है । 
महावीर के समय में हमें गणराज्यों का उल्लेख मिलता हैं। गणराज्य एक प्रकार के 
प्रजासत्तात्मक राज्य होते हैं । गणधर्म का तात्पर्य है गण के नियमों और मर्यादाओं का 
पालन करना । गण दो माने गये हैं-- १. लौकिक ( सामाजिक ) और २. लोकोत्तर 
(धामिक) । जैन परम्परा में वर्तमात युग में भी साधुभों के गण होते हैं जिन्हें गच्छ कहा 
जाता है। प्रत्येक गण (गच्छ) के आचार-नियमों में घोड़ा-बहुत अन्तर भी रहता है । 
गण के नियमों के अनुसार आचरण करना गणधर्म है। परस्पर सहयोग तथा मैत्री 
रखना गण के प्रत्येक सदस्य का कत्तंग्य है । गण का एक गणस्थविर होता है । गण की 
देशकालगत परिस्थितियों के आधार पर व्यवस्थाएँ देना, नियमों को बनाना और पालन 
करवाना गणस्थविर का कार्य हैं। जैन विचारणा के अनुसार बार-बार गण को बदलते 


वाला साधक होन दृष्टि से देखा गया है । बुद्ध ने भी गण की उन्नति के नियमों का 
प्रतिपादन किया हैँ । 


७, संघधरमं---विभिन्‍न गणों से मिल कर संघ बनता है । जैन आचार्यों के संघ- 
धर्म की व्याख्या संघ या सभा के नियमों के परिपालन के रूप में की हैं। संघ एक 
प्रकार की राष्ट्रीय संस्था है जिसमें विभिन्‍न कुल या गण मिलकर सामूहिक विकास एंवं 
व्यवस्था का निश्चय करते हैं । संघ के नियमों का पालन करना संघ के प्रत्येक सदस्य 
का कर्तव्य है । 

जैन परम्परा में संध के दो रूप हैं १. लौकिक संघ गौर २. लोकोत्तर संतरे । 
लौकिक संघ का कार्य जीवन के भौतिक पक्ष की व्यवस्थाओं को देखना है, जबकि 
लोकोत्तर संघ का कार्य आध्यात्मिक विकास करना हैं। छौकिक संघ हो या लोकोत्तर 
संघ हो, संघ के प्रत्येक सदस्य का यह अनिवार्य कर्त्तव्य माना गया है कि वह संघ के 
नियमों का पुरो तरह पालन करें । संघ में किसी भी प्रकार के मनमुटाव अथवा संघर्ष 
के लिए कोई भी कार्य नहीं करें । एकता को अक्षुण्ण बनाये रखने के लिए स्व ड्र 


सापाजिक घ॒र्म एवं दाषित्द रष५ 


प्रयत्तशील रहे । जैन परम्परा के अनुसार साधु, साध्वी, श्रावक और श्लाविका इन 
चारों से मिलकर संघ का निर्माण होता है । ननन्‍्दीसूत्र में संघ के महत्त्व का विस्तार- 
पूर्वक सुन्दर विवेचन हुआ है, जिससे स्पष्ट है कि जैन में नतिक साधना में संघीय 
जीवन का कितना अधिक महत्त्व है ।' 

८. श्र्‌ तधर्म--सामाजिक दृष्टि से श्रुतधर्म का तात्पर्य है शिक्षण-व्यवस्था सम्बन्धी 
नियमों का पालन करना। शिष्य का गुरु के प्रति, गुरु का शिष्य के प्रति कैसा व्यवहार 
हो यह श्रुतधर्म का ही विषय है। सामाजिक संदर्भ में श्रुतरर्म से तात्पर्य शिक्षण की 
सामाजिक या संघीय व्यवस्था है । गुरू और शिष्य के कर्त्तव्यों तथा पारस्परिक सम्बन्धों 
का बोध और उनका पालन श्रुतथर्म या ज्ञानार्जन का अनिवार्य अंग है । योग्य शिष्य 


को ज्ञान देना गुर का कर्तव्य है, जबकि शिष्य का कर्त्तव्य गुरु की आज्ञाओं का श्रद्धा 
पूर्वक पालन करना है । 


९ घारित्रधम॑--चारित्रधर्म का तात्पर्य है श्रमण एवं गृहस्थ घ॒र्म के आचार- 
नियमों का परिपालन करना । यद्यपि चरित्रधर्म का बहुत कुछ सम्बन्ध वैयवितिक साधना 
से है, तथापि उतका सामाजिक पहलू भी है। जैन आचार के नियमों एवं उपनियमों के 
पीछे सामाजिक दृष्टि भी है। अहिंसा सम्बन्धी सभी नियम और उपनियम सामाजिक 
शान्ति के संस्थापन के लिए हैं। अनाग्रह सामाजिक जीवन से वैचारिक बिहेष एवं 
वेचारिक संघर्ष को समाप्त करता है। इसी प्रकार अपरिग्रह सामाजिक जीवन से संग्रह 
वृत्ति, अस्तेय और शोषण को समाप्त करता है । अहिंसा, अनाग्रह और अपरिग्रह पर 


आधारित जैन आचार के नियम-उपनियम प्रत्यक्ष और परोक्ष रूप में सामाजिक दृष्टि 
से युक्त हैं यह माना जा सकता हैं । 


१०. अस्तिकायघरस--अस्तिकायधर्म का बहुत कुछ सम्बन्ध तत्त्वमीमांसा से है, 
अतः उसका विवेचन यहाँ अध्रासंग्रिक है । 

इस प्रकार जैन आचार्यों ने न केवछ वैयक्तिक एवं आध्यात्मिक पक्षों के सम्बन्ध में 
विचार किया वरन्‌ सामाजिक जीवन पर भी विचार किया है । जैत सूत्रों में उपलब्ध 
नगरधर्म, प्रामधर्म, राष्ट्रवर्म भादि का वर्णन इस बात का स्पष्ट प्रमाण है कि जैन 


आचारदर्शन सामाजिक पक्ष का यथोचित मूल्यांकन करते हुए उसके विकास का भी 
भयास करता है । 


जनधम और सामाजिक दायित्व 


यद्यपि प्राचोन जैन आगम साहित्य में सामाजिक दायित्व का विस्तृत विवेचन उप- 

उत्पर नहीं है किन्तु उसमें यत्र-तत्र कुछ बिखरे हुए ऐसे सूत्र हैं, जो व्यक्ति के सामाजिक 
-विलों को स्पष्ट करते हैं। जैन आगमों की अपेक्षा परवर्ती साहित्य में मुनि और 
१. नन्‍्दोसूत्र-पीठिका, ४-१७ ; 


२४६ जैन, बौद्ध और गीता के आचार दर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


गृहस्थ उपासक दोनों के ही सामाजिक दायित्वों की विस्तृत चर्चा है ! सर्व प्रथम हम 
मुनि के सामाजिक दायित्वीं की चर्चा करेंगे । 


जैन मुनि के सामाजिक दायित्व--यद्य पि मुनि का मूल लक्ष्य आत्म-साधना है फिर 
भी प्राचीन जैन आगमों में उसके लिए निम्न सामाजिक दायित्व निर्दिष्ट हैं:-- 


१, नीति और धर्म का प्रकाशन--मुनि का सर्व प्रथम सामाजिक दायित्व यह है 
कि वह नगरों या ग्रामों में जाकर जनसाधारण को सन्मार्ग का उपदेश देंवे । आचारांग 
में स्पष्ट रूप से निर्देश है कि मुनि ग्राम एवं नगर की पूर्व, पश्चिम, उत्तर और दक्षिण 
दिशाओं में जाकर घनी-निर्धन या ऊँच-तीच का भेद किये बिना सभी को धर्ममार्ग का 
उपदेश दे । इस प्रकार जन साधारण को नैतिक जीवन एवं सदाचार की ओर प्रवृत्त 
करना यह मुनि का प्रथम सामाजिक दायित्व हैं। वह समाज में नैतिकता एवं सदाचार 
का प्रहरी है । समाज अन॑तिकता की ओर अग्रसर न हो यह देखना उसका दायित्व है । 
चूँकि मुनि भिक्षा आदि के रूप में जीवन निर्वाह के साधन समाज से उपलब्ध करता है, 
इसलिए समाज का प्रत्युपकार करना उसका कर्तव्य है । , 

२. धर्म की प्रभावता एवं संघ को प्रतिष्ठा की रक्षा--सामान्‍्य रूप से संघ का 
और विशेष रूप से आचार्य, गणी एवं गच्छ नायक का यह अनिवार्य कर्तव्य है कि वे संघ 
की प्रतिष्ठा एवं गरिमा को अक्षुण्ण बनाये रखें ! उन्हें इस बात का ध्यान रखना होता 
हैं कि संघ की प्रतिष्ठा का रक्षण हो, संघ का पराभव न हो, जैनधर्म के प्रति उपा- 
सक वर्ग की आस्था बनी रहे और उसके प्रति लोगों में अश्रद्धा का भाव उत्पन्त न हो । 
निशीथचूर्णी आदि में उल्लेख है कि संघ की प्रतिष्ठा के रक्षण निमित्त अपवाद मार्ग की 
भी सहारा लिया जा सकता है--उदाहरणार्थ मुनि के लिए मंत्र-तंत्र करना, चमत्कार 
बताना या तप-ऋद्धि का प्रदर्शन करना वर्जित है किन्तु संघहित और धर्म प्रभावना के 
लिए वह यह सब कर सकता है" । इस प्रकार संघ का संरक्षण आवश्यक माना गया है 
क्योंकि वह साधना की आधार भूमि है । 

३. भिक्षु-भिक्षुणियों की सेवा एवं परिचर्या--जैन मुनि का तीसरा सामाजिक 
दायित्व संघ-सेवा है । महावीर एवं बुद्ध की यह विशेषता है कि उन्होंने सामूहिक साधना 
पद्धति का विकास किया और भिक्षु संघ एवं भिक्षुणी संघ जैसी सामाजिक संस्थाओं का 
निर्माण किया । जैनागमों में प्रत्येक भिक्षु और भिक्षुणी का यह अनिवार्य कर्तव्य मानी 
गया है कि वे अन्य भिक्षुओं और भिक्षुणियों की सेवा एवं परिचर्या करें। यदि वे किसी 
ऐसे ग्राम या नगर में पहुँचते हैं कि जहाँ कोई रोगी या वृद्ध भिक्षु पहले से निवास कर 
रहा हो तो उनका भ्रथम दायित्व होता है कि वे उसकी यथोचित परिचर्या करें और यह 
ध्यान रखें कि उनके कारण उसे असुविधा म हो । संघ व्यवस्था में आचार्य, उपाध्याय; 
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स्थविर (वृद्ध-मुनि), रोगी (एछान), अध्ययतरत नवदीक्षित मुनि, कुल, संध और साधर्मी 
को सेवा परिचर्या के विद्येष निर्देश दिये गये थे । 


४. भिक्षुणों संघ का रक्षण--निशोथचूणि के अनुसार मुव्िसंघ का एक अन्य 
दायित्व यह भी था कि वह असामाजिक एवं दुराचारी छोगों से भिक्षुणी संघ की रक्षा 


करें। ऐसे प्रसंगों पर यदि मुनि मर्यादा भंग करके भी कोई आचरण करना पड़ता तो 
चह क्षम्य मानता जाता था । 


५, संघ के जादेशों का परिपाऊुन--प्रत्येक स्थिति में संघ (समाज) सर्वोदरि था । 
भाचार्य जो संघ का नायक होता था, उसे भी संध के आदेश का पालन करना होता 
था। वैयक्तिक साधना की कपेक्षा भी संघ का हिंत प्रधान माना गया था। संध के 
हितों और आदेशों की अवमातना करने पर दण्ड देने की व्यवस्था थी । इवेताम्बर 
साहित्य में यहाँ तक उल्लेख है कि पाटलीपुत्र बाचना के समय संघ के भादेश की 
अवमानना करने पर आचार्य भद्रबाहु को संघ से बहिष्कृत कर देनें तक के निद्देंश दे 
दिये थे । 
गृहस्थ वर्ग के सामाजिक दायित्व 


१. भिंक्षु-भिक्षुणियों की सेवा--उपासक वर्ग का प्रथम सामाजिक दायित्व था 
आहार, औषधि भादि के द्वारा श्रमण संघ की सेवा करना | अपनो देहिक आवश्यकताओं 
के सन्दर्भ में मुनिवर्ग पूर्णतया मृहस्थों पर अवरूम्बित था अत्तः गृहस्थों का प्राथमिक 
कर्तव्य था कि वे उन्तकी इन आवश्यकताओं की पूर्ति करें । अतिथि संविभाग को ग्रृहस्थों 
का धर्म माना गया था । इस दृष्टि से उन्हें मिक्षु-भिक्षुणी संघ का 'माता-पिता” कहा गया 


था। यद्यपि साधु-साध्वियों के लिए भी यह स्पष्ट निर्देश था कि वे गृहस्थों पर भार 
स्वरूप त बे । 


२. परिवार की सेवा--यूहस्थ का दुसरा सामाजिक दायित्व अपने वृद्ध माता-पिता, 
पत्नो, पुत्र-पुत्री आदि परिजनों की सेवा एवं परिचर्या करना हैं। इवेताम्बर साहित्य में 
उल्लेख है कि महावीर ने माता का अपने प्रति अत्यधिक स्नेह देखकर यह निर्णय छे 

लिया था कि जब तक उनके माता-पिता जीविंत रहेंगे वें संन्यास नहीं लेंगे । यह माता- 
पिता के प्रति भक्ति भावना का सूचक ही है | यद्यपि इस सम्बन्ध में दिगम्बर परम्परा 
का दृष्टिकोण भिन्‍न है । जैसधर्म में संन्यास लेने के पहले पारिवारिक उत्तरदायित्वों से 
मुक्ति पाता आवश्यक माना गया है। मुझे जैन आगमों में एक भी उल्लेख ऐसा देखने 
को नहों मिला कि जहाँ बिना परिजनों को अनुमति से किसी व्यक्ति ने संन्यास ग्रहण 
किया हो । जैनधर्म में आाज भी यह परम्परा अक्षण्णरूप से कायम हूँ । कोई भी व्यक्ति 
ना परिजनों एवं समाज (संव) की अनुमत्ति के संन्यास ग्रहण नहीं कर सकता है । 


१. निशीयचरर्णी २८९ २. उपासकदशांगसूत्र १ 


२४८ जेन, बौद्ध और गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


माता, पिता, पुत्र, पुत्री, पति या पत्नी की अनुमति प्राप्त करना आवश्यक होता है । 
इसके पीछे मूल भावना यही है कि व्यक्ति सामाजिक उत्तरदायित्वों से निवृत्त होकर ही 
संन्यास ग्रहण करे । इस बात की पुष्टि अन्तक्ृतदशा के निम्न उदाहरण से होती हैं--- 
जब श्रीकृष्ण को यह ज्ञात हो गया कि द्वारिका का शीघ्र ही विनाश होने वाला है, तो 
उन्होंने स्पष्ट धोपणा करवा दी कि यदि कोई व्यक्ति संन्यास लेना चाहता हैँ किन्तु इस 
कारण से नहीं ले पा रहा हो कि उसके माता-पिता, पुत्र-पुत्री एवं पत्नी का पालच- 
पोपण कौन करेगा--तो उनके पालन-पोपण का उत्तरदायित्व मैं वहन करूँगा । यद्धपि 
बुद्ध ने प्रारम्भ में संन्यास के लिए परिजनों की अनुमति को आवश्यक नहीं माना था 
अत: अनेक युवकों ने परिजनों की अनुमति के बिना ही संघ मैं प्रवेश ले लिया था किन्तु 
आगे चलकर उन्होंने भी यह नियम बना दिया था कि बिना परिजनों की अनुमति के 
उपसम्पदा प्रदान नहीं की जाये । मात्र यहो नहीं उन्होंने यह भी घोषित कर दिया है 
कि ऋणी, राजकीय सेवक या सैनिक को भी, जो सामाजिक उत्तरदायित्वों से भाग कर 
भिक्षु बनना चाहते हैं, बिना पूर्व अनुमति के उपसम्पदा प्रदान नहीं की जावे । हिन्दू- 
घ॒र्म भी पितृ-ऋण अर्थात्‌ सामाजिक दायित्व को चुकाये बिना-संन्‍्यास को अनुमति नहीं 


देता है । चाहे संन्यास लेने का प्रइत हो या गृहस्थ जीवन में ही भात्मसाधना की बात 
हो--सामाजिक उत्तरदायित्वों को पूर्ण करता आवश्यक मानता गया है । 


३. विवाह एवं सन्‍्तान प्राप्ति--जैनधर्म मूलतः निवृत्तिप्रधान है अतः आग्रम ग्रन्थों 
में विवाह एवं पति-पत्नी के पारम्परिक दायित्वों की चर्चा नहीं मिलती हैं। जैनधर्म 
हिन्दूधर्म के समान न तो विवाह को अनिवार्य कर्तव्य मानता है और न सन्‍्तान प्राप्ति 
को । किन्तु ईसा की ५वीं शती एवं परवर्ती कथा साहित्य में इन दायित्वों का उल्लेख 
है । जैन पौराणिक साहित्य तो भगवान ऋषभदेव को विवाह संस्था का संस्थापक ही 
बताता है । आदिपुराण में विवाह एवं पति-पत्नी के पारस्परिक एवं सामाजिक दायित्वों 
की चर्चा है उसमें विवाह के दो उद्देश्य बताए गये हैं :--१. कामबासना की तृप्ति और 
२. सन्तानोत्पत्ति । जैनाचार्यो ने विवाह संस्था को यौन-सम्बन्धीं के नियंत्रण एवं वैधी- 
करण के लिए आवश्यक माना -था । गृहस्थ का स्वपत्नी संतोषत्रत न केवल व्यक्ति की 

कामवासना को नियंत्रित करता है अपितु सामाजिक जीवन में यौन-व्यवहार को परिष्क्ृत 
भी बनाता है। अविवाहित स्त्री से यौनसम्बन्ध स्थापित करने, वेश्यागमन करने आदि 
का निषेध इसी बात का सूचक है । जैनघर्म सामाजिक जीवन में यौन सम्बन्धों की शुद्धि 
को आवश्यक मानता है! विवाह के उद्देश्य पर प्रकाश डालते हुए भादिपुराण में बताया 
गया है कि जिस प्रकार ज्वर से पीड़ित व्यवित उसके उपशमनार्थ कदु-औपधि का सेवन 
करता है, उसी प्रकार काम-ज्वर से सन्तप्त हुआ प्राणी उसके उपशमनार्थ स्त्री रूपी 


. ९ अन्तकृतदशांग५ १।२१६ 
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धोषधि का सेवन करता हैं । यहाँ जैतधर्म की निवृत्तिप्रधान दृष्टि कोभक्षुण्ण रखते हुए 
वेबाहिक जीवन की आवश्यकता का प्रतिपादन किया गया है। वैवाहिक जीवन की 
भावश्यकता न केवल यौत-वासना की संतुष्टि के लिए अपितु कुल जाति एवं धर्म का 
संबदन करने के लिए भी है । आदिपुराण में यह भी उल्लेख है कि विवाह न करने 
सै सन्‍्तति का उच्छेद हो जाता है, सनन्‍्तति के उच्छेद से घमं का उच्छेद हो जाता हैं 
अत: विवाह गृहस्थों का घामिक कर्तव्य है । 


वैवाहिक जीवन में परस्पर प्रीति को आवश्यक माना गया हैं, यद्यपि जैनधर्म का 
पल्य बेल बासनात्मक प्रेम की अपेक्षा समर्पण भावना या विशुद्ध प्रेम की ओर अधिक 
है। नेमि और राजुड तथा पिजयसेठ और विजया सेठानी के वासवारहित प्रेम की चर्चा 
से जैन कथा साहित्य परिपूर्ण है। इन दोनों युगलों की गौरवगाथा आज भी जैस 
पभाज हे श्रद्धा के साथ गाई जाती है। विजय सेठ और विजया सेठानी का जीवन-ृत्त 
गहेस्थ जीवत में रहकर ब्रह्मचय के पालन का सर्वोच्च आदर्श माना जाता है । 


वैवाहिक जीवन से सम्बन्धित अन्य समस्याओं जैसे विवाह- विच्छेद, विधवा-विवाह, 
पूनविवाह्‌ आदि के विधि-निषेध के सम्बन्ध में हमें स्पष्ट उल्लेख तो प्राप्त नहीं होते हैं 
जैन कथासाहित्य में इन भ्रवृत्तियों को सदैव ही अनैतिक माना जाता रहा है । 
अपवादरूप से कुछ उदाहरणों को छोड़कर जैत समाज में जसी तक इन प्रवृत्तियों का 
भचलत नहीं हैं और व ऐसी प्रवृत्तियों को अच्छी निगाह से देखा जाता है । यद्यपि 
विधवा विवाह और पुनविवाह के समर्थक ऋषभदेव के जीवन का उदाहरण देते हैं । 
जैन कथा साहित्य के अनुसार ऋषभदेव ने एक युगलिये की अकाल मृत्यु हो जाने पर 
उसको बहन[पत्ली से विवाह किया था । जैन कथा साहित्य के अवुसार ऋषभवदेव के पूर्व 
पहन ही यौवनावस्था में पत्ती बनती थी, उन्होंने ही इस प्रथा को समाप्त कर बिवाह 
सेस्था की स्थापना की थी भतः यह सानना उचित नहीं हैं कि उन्होंने विधवा विवाह 
किया था। समाज में वहुपत्नी प्रथा की उपस्थिति के अनेक उदाहरण जैतत आगम 
भाहित्य और कथा साहित्य में मिलते हैं, यद्यपि वहुपति प्रथा का एक मात्र द्रौपदी कव 
उदाहरण हो उपलब्ध है--कित्तु इनका कहीं समर्थन किया गया हो या इन्हें नैतिक और 
धामिक दृष्टि से उचित साना गया हो ऐसा कोई भो उल्लेख मेरे देखने में नहों आया । 
भादर्श के रूप में सदैव हो एक पत्नी ब्रत या एक-पतिब्रत की भैेशंसा की गईं है। 


पस्तुत: जैनधर्म बैयवितक नैतिकता पर बल देकर सामाजिक सम्बन्धों को शद्ध और 
+प९ बनाता है। उसके सामाजिक आदेश निम्न हैं:--- | 


“न २2: 


१. आदिपुराण ११५१६६-१ ६७, २. वही १५६१-६४, 


२५० जैन, बौद्ध और गीता के आचारदाशंनों का तुलनात्मक अध्ययन 


जेनधर्म में सामाजिक जीवन के निष्ठा सूत्र 
१, सभी आत्माएँ स्वरूपतः समान हैं, अतः सामाजिक-जीवन में ऊँच-नीच के वर्ग-भेद 


खड़े मत करो । --उत्तराष्ययन्न १२।३७. 
२. सभी आत्माएँ समान रूप से सुखाभिलाषी हैं, अतः दूसरे के हितों का हनन, शोषण 
या अपहरण करने का अधिकार किसी को नहीं है । --आचारांग १।२३।३. 

३. सबके साथ वैसा व्यवहार करो, जैसा तुम उनसे स्वयं के प्रति चाहते हो । 
--समणसुत्त २४. 
४. संसार के सभी प्राणियों के साथ मैत्री भाव रखो, किसी से भी घुणा एवं विद्वेष 
मत रखो३ | ++समणसुत्त ८६ 
५, गुणीजनों के प्रति आदर-भाव और दुष्टजनों के प्रति उपेक्षा-भाव (त्तटस्थ-वृत्ति) 
रखो । --सामायिक पाठ ६ 


६. ससार में जो दुःखी एवं पीड़ित जन हैं, उनके प्रति कछणा और वात्सल्यभाव रखो 
और अपनी स्थिति के अनुरूप उन्हें सेवा-सहयोग प्रदान करो । 


जेनधर्म में सामाजिक जीवन के व्यवहार सूत्र 
उपासकदशांगसू त्र, योगशास्त्र एवं रत्नकरण्ड श्रावकाचार में वर्णित श्रावक के गुणों, 
बारह ब्रतों एवं उनके अतिचारों से निम्त सामाजिक आचारनियम फलित होते हैं:--- 
१. किसी निर्दोष प्राणी को बन्दी मत बनाओ अर्थात्‌ सामान्य जनों की स्वतन्त्रता में 
बाधक मत बनो । 
२. किसी का वध या अंगछेद मत करो, किसी से भी मर्यादा से अधिक काम मत लो, 
किसी पर शक्ति से अधिक बोझ मत छादो । 


३. किसी की आजीविका में बाधक मत बनो । 

४. पारस्परिक विश्वास को भंग मत करो । न तो किसी की अमानत हड़प जाओ और 
न किसी के गुप्त रहस्य को प्रकट करो । 

५. सामाजिक जीवन में गलत सलाह मत दो, अफवाहें मत फैलाओ और. दूसरों के 
चरित्र-हनन का प्रयास मत करो । 


६. अपने स्वार्थ की सिद्धि-हेतु असत्य घोषणा मत करो । 
७. न तो स्वयं चोरी करो, त चोर को सहयोग दो ओर न चोरी का माल खरीदो। 
८. व्यवसाय के क्षेत्र में नाप-तौल में प्रामाणिकता रखो और वस्तुओं में मिलावट 
सत करो। 
९, राजकीय नियमों का उल्लंघन और राज्य के करों का अपवंचन मत करो 
१०, अपने यौन सम्बन्धों में अनैतिक माचरण मत करो | वेश्या-संसर्ग, वेश्या-वृत्ति 
एवं उसके द्वारा घन का भर्जन मत करो | 


४०७. 


सामाजिक धर्म एवं दायित्व 


११, 
१२, 
१३. 
१४, 


१५, 


१६, 


१७, 
१८, 


१९, 


60 
२३. 


२४, 


२५, 


२६. 


२७, 


श्ट, 


२९, 
३०, 
३१. 
शेर, 


३२३, 
३, 
३५, 
३६. 


अपनी सम्पत्ति का परिसीमन करो और उसे लोक हितार्थ व्यय करो | 

अपने व्यवसाय के क्षेत्र को सीमित करो और वर्जित व्यवसाय मत करो । 

अपती उपभोग सामग्री की मर्यादा करो और उसका मति संग्रह मत करो । 

वे सभी कार्य मत करो, जिससे तुम्हारा कोई हित नहीं होता है । 

यथा सम्भव अतिथियों की, सनन्‍्तजनों की, पीड़ित एवं असहाय व्यक्तियों की 
सेवा करो । अन्न, वस्त्र, आवास, औषधि आदि के द्वारा उनकी आवश्यकताओं 
की पूर्ति करो। 

क्रोध मत करो, सबसे प्रेमपूर्ण व्यवहार करो । 

दूसरों की अवमानना मत करो, विनीत बनो, दूसरों का आदर-सम्मान करो । 


कपटपूर्ण व्यवहार मत करो दूसरों के प्रति व्यवहार में निएछल एवं प्रामाणिक रहो । 
तृष्णा मत रखो, आसवित मत बढ़ाओ | 


. न्‍्याय-तीति से धन उपार्जन करो । 
२१, 


शिष्ट पुरुषों के आचार की प्रशंसा करो । 
प्रसिद्ध देशाचार का पालन करो । 
सदाचारी पुरुषों की संगति करो । 
माता-पिता को सेवा-भक्ति करो । 


रगड़े-झगड़े और बखेड़े पैदा करने वाली जगह से दूर रहो, अर्थात्‌ चित्त में क्षोभ 
उत्पन्त करने वाले स्थान में न रहो ! 


आय के अनुसार व्यय करो । 

अपनी आशिक स्थिति के अनुसार बस्त्र पहनो । 

धर्म के साथ अथं-पुरुषार्थ, काम-पुरुषार्थ और मोक्ष-पुरुषार्थ का इस प्रकार सेवन 
करो कि कोई किसी का वाधक न हो । 

अतिधि और साधु जनों का यथायोग्य सत्कार करो । 

कभी दुराग्रह के वशीभूत न होओ | 

देश और कार के प्रतिकूल आचरण न करो । 


जिसके पालन-पोपण करने का उत्तरदायित्व अपने ऊपर हो, उनका पालन-पोपषण 
करो । 


अपने प्रति किये हुए उपकार को नम्नता पूर्वक स्वोकार करो । 
बपने सदाचार एवं सेवा-कार्य के द्वारा जनता का प्रेम सम्पादित करो । 
लज्जाशीलू बनो । अनुचित कार्य करने में लज्जा का अनुभव करो । 


परोपकार करने में उद्यत रहो । दूसरों की सेवा करने का अवसर आने पर पीछे 
मत हूटो । 


२५२ जेन, बोद्द और गोता के आचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


उपयुक्‍त और अन्य कितने ही आचार नियम ऐसे हैं, जो जैन-नीति की सामाजिक 
सार्थकता को स्पष्ट करते है । आवश्यकता इस बात की है कि हम आधुनिक सन्दर्भ में 
उनकी व्याख्या एवं समीक्षा करें तथा उन्हें युगानुकूल बनाकर प्रस्तुत करें । 


बोद्ध-परम्परा में सामाजिक घर्म--बौद्ध परम्परा में भी धर्म के सामाजिक पहलू 
पर प्रकाश डाला गया है । बुद्ध ने स्वयं हो सामाजिक प्रगति के कुछ नियमों का 
निर्देश किया है। बुद्ध के अनुसार सामाजिक प्रगति के सात नियम हैं:---१. बार- 
बार एकत्र होता, २. सभी का एकत्र होना, ३. निश्चित नियमों का पालन करना 
तथा जिन नियमों का विधान नहीं किया गया है, उनके सम्बन्ध में यह नहीं कहना 
कि ये विधान किये गये हैं, अर्थात्‌ नियमों का निर्माण कर उन्त नियमों के अनुसार हो 
आचरण करना, ४. अपने यहाँ के वृद्ध राजनीतिज्ञों का मान रखना और उनसे यथा- 
वसर परामर्श प्राप्त करते रहना, ५. विवाहित और अविवाहित स्त्रियों पर अत्याचार 
नहीं करता और उन्हें उचित मान देना, ६. नगर के और बाहर के देवस्थानों का समु- 
चित्त रूप से संरक्षण करना और ७. अपने राज्य में आये हुए अहंन्‍न्तों (बीतराग पुरुषों) 
को किसी प्रकार का कष्ट न हो तथा न आये हुए अर्हन्तों को राज्य में आने के लिए 
प्रोत्साहन सिले ऐसी सावधानी रखना । बुद्ध ने उपर्युक्‍त्त सात अभ्युदय के नियमों का 
प्रतिपादन किया था और यह बताया था कि यदि (वज्जी) गण इंन नियमों का पालन 
करता रहेंगा तो उसकी उन्नति होगी, अवनत्ति नहीं? । 

बुद्ध ने जैसे गृहस्थ वर्ग की उन्नति के नियम बताये, वैसे ही भिक्षु संघ के सामाजिक 
नियमों का भी विधान किया जिससे संघ में विवाद उत्पन्न न हो और संगठन बना रहे । 
बुद्ध के अतुसार इन नियमों का पालन करने से संघ में संगठन और एकता बनी रहती 
है--१. मैत्रीपूर्ण कायिक कर्म, २. मैत्रीपूर्ण वाचिक कर्म, ३ मैत्रीपूर्ण मानसिक कर्म, 
४. उपासकों से प्राप्त दान का सारे संघ के साथ सम-विभाजन, ५. अपने शील में 
किचित्‌ भो नुटि न रहने देता और ६, आर्य श्रावक को शोभा देने वाली सम्यक्‌ दृष्टि 
रखना । इस प्रकार बुद्ध ने भिक्षु संच और गृहस्थ संघ दोनों के ही सामाजिक जीवन 
के विकास एवं प्रगति के सम्बन्ध में दिशा-निर्देश किया है । इतिवुत्तक में सामाजिक 
विधटन या संघ की फूट और सामाजिक संगठन या संघ के मेल (एकता) के दुष्परिणामों 
एवं सुपरिणामों की भी बुद्ध ने चर्चा की है । 

बुद्ध की दृष्टि में जोवन के सामाजिक पक्ष का महत्त्व अत्यन्त स्पष्ट था। अंगुत्तर- 
निकाय में बुद्ध ने सामाजिक जीवन के चार सूत्र प्रस्तुत किये हैं, जो इस प्रकार हैं:--- 
१, दानशीलूता, २. स्नेहपूर्ण बचन, ३. विना प्रतिफल के किया गया कार्य और 





१ उद्घृत-भगवान बुद्ध, पृ० ३१३-१८ ३. इतिवुत्तक, २।८-९ 
२, उद्घृत भगवान बुद्ध, पृ० १६६ 


< 


४ श के ः २ ले 
साप्तानिक धर्म एवं बापित्व रे 


४, सभी को एक समान समझना) । बस्ठुतः बुद्ध की दृष्टि में यह स्पष्ट था क्किये 
चारों ही सूत्र ऐसे हैं जो सामाजिक जीवन के सफल संचालन में सहायक हैँ । सभी को 
एक समान समझना सामाजिक न्याय का प्रतीक हैं और बिना प्रतिफल की आकांक्षा के 
कार्य करता निष्काम सेवा-भाव का प्रतीक है। इसी प्रकार दानशीरता सामाजिक 
अधिकार एवं दापित्वों की और स्तेहपुर्ण वाणी सामाजिक सहयोग भावना की परिचायक 
है। बुद्ध सामाजिक दायित्वों को पूरी तरह स्वीकार करते हैं ओर यह स्पष्ट कर देते 
है कि असयम और दुराचारमय जीवन जोते हुए देश का अन्न खाना वस्तु तः अनैतिक 
हैँ । असंयम्मी और दुराचारी बतकर देश का अन्त खाने की अपेक्षा अग्तिशिखा के समान 
तप्त लोहे का गोला खाना उत्तम हैं (इतिवुत्तक २॥५॥५०) | 
बुद्ध ने सामाजिक जीवन के लिए सहयोग को आवश्यक कहा है । उनकी दृष्टि में 

सेवा की वृत्ति श्रद्ा और भक्ति से भी अधिक महत्वपूर्ण है। वे कहते हैं, भिक्षुओं, 
तुम्हारे माँ नहीं, दुम्हारे पिता नहीं हैं जो तुम्हारी परिचर्या करेंगे । यदि तुम एक दूसरे 
की परिचर्या नहीं करते तो कौन हैं जी तुम्हारी परिचर्या करेगा ? जो मेरी परिचर्या 
करता है उसे रोगी की परिचर्या करता चाहिए ।* बुद्ध का यह कथन्न महावीर के 
इस कथन के समान्त ही है कि रोगी की परिचर्या करने बाला ही सच्चे आर्थों में मेरी 
सेवा करनेवाला है । बुद्ध की दृष्टि में जो व्यक्ति अपने माता, पिता, पत्नी एवं बहन 
आदि को पीड़ा पहुँचाता है, उनकी सेवा नहीं करता है, वह वस्तुतः अधम ही है 
(युत्तनिषातत ७९-१०) । सुत्तनिपात के पराभचसुत्त में कुछ ऐसे कारण वर्णित हैं जिनसे 
व्यक्ति का पतन होता है । उन कारणों में से कुछ सामाजिक जीवन से सम्बन्धित हैं हम 
यहाँ उन्हीं की चर्चा करेंगे--१. जो समर्थ होने पर भो दुबले और बूढ़े माता-पिता का 
पीपण नही करता, २. जो पुरुष अकेला ही स्वादिष्ट भोजन करता हैं, ३. जी जाति, 
धर्म तथा गोत्र का गर्द करता है और अपने बन्धुओं का अपमान करता है, ४, जो 
अपनी स्त्री से असन्तुष्ट हो वेश्याओं तथा परस्त्रियों के साथ रहता है, ५. जो छालछूची 
और सम्पत्ति को बरबाद करने वाले किसी स्त्री था पुरुष को मुर्य स्थान पर नियुक्त 
करता है ये सभी बातें मनुष्य के पतन का कारण हैं (सुत्तनियात ६ ८, १२,१४, १८, 
१२)। इस प्रकार बुद्ध में साधाजिक जीवन को बड़ा महत्व दिया है। 

बोद्ध धर्म में सामाजिक दापित्व 


_. वान्‌ बुद्ध पारिवारिक एवं सामाजिक जीवन में गृहस्थ उपासक के कर्तव्यों का 
निर्देश करते हुए दीघनिकाय के सिग्यालोवाद-सुत्त में कहने हैं कि गृहपति को माता-पिता 
आचार, स्त्री, पुत्र, मित्र, दाप्त (कर्मकर) और श्रमण-व्राह्मण का प्रत्युपस्थान सिवा) 
अर आदत समन ली भर हल अल री किक 

*. अंगुत्त रनिकाय, 770, ३२ उद्पृतत--गौतम बुद्ध, पृ० (३२॥ 

२. (३) विनयविटक [, ३०२ उद्घृत--गीतम बुद्ध पृ० १३५ । 


र्प४ड जैन, बोद्ध और गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


करना चाहिए | उपर्युक्त सुत में उन्होंने इस बात पर प्रकाश डाला है कि इनमें से प्रत्येक 
के प्रति गृहस्थोपासक के कया कर्तव्य हैं। 


पुत्र के माता-पिता के प्रति फतंब्य--(१) इन्होंने मेरा भरण-पोषण किया है अतः 
मुझे इनका भरण-पोषण करना चाहिए। (२) इन्होंने मेरा कार्य (सेवा) किया हैं. अतः 
मुझे इनका कार्य (सेवा) करता चाहिए। (३) इन्होंने कुल-बंश क्रो कायम रखा है, 
उसकी रक्षा की है अतः मुझे भी कुल-बंश को कायम रखता चाहिए, उसकी रक्षा 
करनी चाहिए । (४) इन्होंने मुझे उत्तराधिकार (दायज्ज) प्रदान किया है अतः मुझे 
भी उत्तराधिकार (दायज्ज) प्रतिपादत करना चाहिए (५) मृत-प्रेतोंके निमित्त श्राद्ध 
दान देना चाहिए । 


माता-पिता का पुत्र पर प्रत्युकार--(१) पाप कार्मो से बचाते हैं (२) पुण्य कर्म 
में योजित करते हैं (३) शिल्प की शिक्षा प्रदाव करते हैं (४) योग्य स्त्री से थिवाह 
कराते हैं जौर (५) उत्तराधिकार प्रदान करते हैं 


आचार्य (शिक्षक) के प्रति कर्तव्य--(१) उत्थान--उत्तको आदर प्रदान करना 
चाहिए । (२) उपस्थान--उनकी सेवा में उपस्थित रहना चाहिए । (३) सुश्रुषा-उनकी 
सुश्षुधा करनी चाहिए। (४) परिचर्या-उनकी परिचर्या करनी चाहिए । (५) विनय 
पूर्वक शिल्प सीखना चाहिए । 


शिष्य के प्रति आचार्य का प्रत्युपकार--( १) विनीत बनाते हैं । (२) सुन्दर शिक्षा 
प्रदान करते हैं । (३) हमारी विद्या परिपूर्ण होगी यह सोचकर सभी शिल्प और सभी 
श्रुत सिखलाते हैं । (४) मित्र-अमात्यों को सुप्रतिपादन करते हैं । (५) दिश्वा (विद्या) 
की सुरक्षा करते हैं । 


पत्नी के प्रति पति के कतंव्य--(१) पत्नी का सम्मान करना चाहिए । (२) उसका 
तिरस्कार या अवहेलना नही करनी चाहिए। (३) परस्त्री गमन नहीं करना चाहिए 
(इससे पत्नी का विश्वास बना रहता है)। (४) ऐश्वर्य (सम्पत्ति) प्रदान करना 
चाहिए । (५) वस्त्र-अलंकार प्रदान करना चाहिए ! 


पति के प्रति पत्ती का प्रत्युषीार--(१) घर के सभी कार्यो को सम्यकू प्रकार से 
सम्पादित करती हैं। (२) परिजन (नौकर-चाकर) को वह में रखती है। (३) दुरा- 
चरण नहीं करती हैं । (४) (पति द्वारा) अजित सम्पदा की रक्षा करती है । (५) गृह- 
कार्यों में निरालस भौर दक्ष होती हैँ । 

मिन्न के प्रति कर्तव्य--(१) उन्हें उपहार (दान) प्रदान करता चाहिए । (२) 
उनसे प्रिय-्वचन बोलना चाहिए । (३) अर्थ-चर्या अर्थात्‌ उनके कार्यों में सहयोग प्रदान 


सामाजिक घर्म एवं दायित्व र्प 


करता चाहिए । (४) उनके प्रति समानता का व्यवहार करना चाहिए ! (५) उन्हें 
विश्वास प्रदान करना चाहिए । 


सित्र फा प्रत्युकार--(१) उसकी भूलों से रक्षा करते हैं (अर्थात्‌ सही दिशा 
निर्देश करते हैं) । (२) उसकी सम्पत्ति की रक्षा करते हैं। (३) विपत्ति के समय 
शरण प्रदान करते हैं । (४) आपत्काल में साथ नहीं छोड़ते हैं। (५) अन्य छोग भी 
ऐसे (मित्र युक्त) पुरुष का सत्कार करते हैं। 


सेदक के प्रति स्वामी के कर्तव्य--(१) उसकी योग्यता और क्षमता के अनुषार 
कार्य छेवा चाहिए । (२) उसे उचित भोजन भौर वेतन प्रदान करना चाहिए । (६) 
रोगी होते पर उसकी पैवा-सुश्रुपा करती चाहिए । (४) उसे उत्तम रसों बाले पदार्थ 
नदान करना चाहिए । (५) समय-समय पर उसे अवकाश श्रदाव करना चाहिए । 


सेवक का स्वामी के प्रति प्रत्युपक्ार--(१) स्वामी के उठने के पूर्व अपने कार्य 
करने लग जाते हैं । (२) स्वामी के सोने के पश्चात्‌ ही सोते हैं। (३) स्वाभी द्वारा 
4ैदेत वस्तु का ही उपयोग करते हैं ।(४) स्वामी के कार्यों को सम्यक्‌ प्रकार से सम्पा- 
दित करते हैं। (५) स्वामी की कीति और प्रशंसा का प्रसार करते हैं । 


अमण ब्राह्मणों के प्रति कतंव्य--(१) मैत्नी भावयुवत कायिक कर्मो से उतका प्रत्यु- 
स्थान (सेवा-सम्मान) करता चाहिए। (२) मैत्रीभाव युक्त वाचिक कर्म से उनका 
अैत्युपल्थात करना चाहिए। (३) मैत्रीमाव युवत मानसिक कर्मों से उनका प्रत्युपस्थान 
करना चाहिए। (४) उनको दान-प्रदान करने हेतु ध्रदैव द्वार खुला रखना चाहिए 


अर्थात्‌ दान देते हेतु सदैव तत्पर रहता चाहिए ! (५) उन्हें भोजव आदि प्रदान करना 
चाहिए । 


अप्ण ब्राह्मणों का प्रत्युपक्षार--(१) पाप कर्मो से निवृत्त करते हैं । (२) कल्याण- 
कारी कार्यों में रूगादे हैं। (३) कल्याण (अनुकम्पा) करते हैं । (४) अश्रत (नवीन) 
जान युनाते हैं। (५) श्रुत (अजित) ज्ञान को दृढ़ करते हैं। (६) स्वर्ग का रास्ता 
दिखाते हैं । 
पेदिक परम्परा में सामाजिक धर्म--जिस प्रकार जैत परम्परा में दस धर्मों का 
दर्णन है उसी प्रकार वैदिक परम्परा में भनु ने भी कुछ सामाजिक धर्मों का विधान 
दिया है, जैसे १, देशधर्मं २. जातिधर्म ३. कुछ ४. पासण्डधर्म ५, गणधर्म' । मनु 
स्मृति में वणित थे पांचों ही सामाजिक धर्म जैन परम्परा के दस सामाजिक धर्मों में 
पमाहित हैं । इततना हो नहीं, दोनों में न केवल नाम-साम्य है, वरन्‌ बर्थ-साम्य भी है। 
गीता में भी कुछघर्म को चर्चा हैं। अर्जुन कुछमर्म को रक्षा के छिए ही युद्ध से बचने 


*: दषनिक्ाय--सिगालोपाद, मुत्त शण५। २. मनुध्मृति ११९८। 


नेतिक नियम खण्ड 
घ गृहस्थ धर्म 
& श्रमण धर्म 
 जेन आचार के सामान्य नियम 


ब आध्यात्मिक एवं नेतिक विकास 
४ उपसंहार न्‍ 


ब्‌णु ग्हस्थ धर्म 

जैन दृष्टि से साधनामय जीवन का प्रारम्भ सम्यम्दर्शन से होता है और पूर्णता 
पूर्ण चारित्य की शैलेषी अवस्था में होती है । साधनात्मक जीवन के दो पक्ष सम्यर्दर्शन 
और सम्यक-ज्ञान की दृष्टि से गृहस्थ एवं श्रमण साधक में कोई विशेष अन्तर नहीं 
हैं। जागतिक उपादानों की नश्वरता का और आत्मतत्त्व के यथार्थ स्वरूप का ज्ञान, 
स्वस्वरूप और प्रस्वरूप की यथार्थ बोध एवं साधनात्मक जीवन के आदर्श देव, साध- 
तात्मक जीवन के पथप्रदर्शक गुरु, और साधना-सार्ग धर्म पर निश्चल श्रद्धा, यह समस्त 
बातें तो गृहस्थ और श्रमण दोनों साधकों के लिए अनिवार्य हैं। यदि गृहस्थ और 
श्रमण में साधनात्मक जीवन सम्बन्धी कोई अन्तर है, तो वह चारित्र के परिपालून का 
है । सम्यरदर्शन और साकज्ञान की साधना तो दोनों को समान रूप में ही करनी 


होती है, यद्चपि वे अपनी वैयक्तिक क्षमता के आधार पर सम्यक्चारित््य के परिपालन 
में भिन्‍लता रख सकते हैं । 


चर ७ हे 
जन साधना सें धर्स के दो रूप 


जैत साधना में धर्म के दो रूप माने गये हैं, एक श्रुतधर्म (तत्त्वज्ञान) और दूसरा 
चारित्रधम (नैतिक आचार) ।* श्रुत्तघर्म का अर्थ है जीवादि नव ठत्तवों' के स्वरूप का 
ज्ञान और उनमें श्रद्धा, और चारित्रधर्म का अर्थ हैं संयम और तप । गृहरुथ और श्रमण 
साधक के जीवन में अन्तर का आधार है चारित्रधर्म, श्रुतधर्म की साधना तो दोनों 
समान रूप से करते हैं । गृहस्थ उपासक को श्रुत्रधर्म के रूप में जीव, भजीव, पुण्य, पाप 
भाखव, बंध, संवर, निर्जता और मोक्ष इन नव पदार्थों के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करना 
चाहिए। स्वाध्याय, ज्ञानार्जन एवं तत्त्व-चर्चा इसके प्रमुख अंग हैँ। मूल आगमों में 
'जोचाजीव का ज्ञाता' यह श्रावक का विशेषण है। जयंती जैसी श्राविका भगवान्‌ 
महावीर से तत्वचर्चा करती थी | इसका अर्थ है कि जैन परम्परा में तत्त्वज्ञान को प्राप्त 
करना श्रावक का कर्तव्य था । जीवादि तत्त्वों के स्वरूप को जानकर उन पर श्रद्धा 
प्लेना यह यृहस्य उपाक्तक की श्रुत-धर्म की साथता है । इसका विस्तृत विवेचन सम्य- 
'दर्शंन और सम्यस्ज्ञान के सन्दर्भ में हुआ है । 
स्थानांगसून् में दो प्रकार का चारित्र धर्म वर्णित है--एक अनगार घर्म और दूसरा 
सागार धर्म | जैन और बौद्ध परम्पराओं में अनगार धर्म को श्रमण घर्म एवं मुनिधर्म और 
सागारधर्म को गृहस्थधर्म या उपासकघर्म के नामों से भी अभिहित किया जाता है । 
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*. स्थानांग, २।१। 
२७ 


२५८ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक मध्ययत 


'आगार' शब्द यृह या आवास के अर्थ में प्रयुक्त होता हैं, जिसका लाक्षाणिक अर्थ हैं--- 
पारिवारिक जीवन, अतः जिस धर्म का परिपालन पारिवारिक जीवन में रहकर किया 
जा सके, उसे सागार धर्म कहा जाता है ।! 'आगार' शब्द जैन-परम्परा में छूट, सुविधा 
या अपवाद के अर्थ मे भी रूढ हो गया है | इसका अर्थ है--साधना का वह विशिष्ट 
स्वरूप जिसमे साधक को साधना की दृष्टि से विशेष सुविधाएँ उपलब्ध हों | जैन 
विचारणा मे गुहस्थ-धर्म को देशविरति चारित्र और श्रमण-धर्मं को सर्वविरति चारित्र 
अथवा विकलचारित्र तथा सकलचारित्र भी कहा गया है। जिस साधना में अहिसादि 
त्रतों की साधना पूर्णरूपेण हो वह स्वंविरति या सकलचारित्र है । गृहस्थ पारिवारिक 
जीवन के कारण अहिसा, सत्यादि ब्रतों की पूर्ण साचना नहीं कर पाता है, भतः उसकी 
साधना को देशचारित्र, अंशचारित्र या विकलचारित्र कहते हैं। जैतागमों में केवल 
गृहस्थ साधक के लिए “श्रावक' शब्द का प्रयोग हुआ है, जबकि वौद्धागमों में यृहस्थ और 
श्रमण दोनों प्रकार के साधकों के लिए 'श्रावक' शब्द का प्रयोग हुआ है । सामानन्‍्यतया 
बुद्ध-बचन का श्रवण करने वाला, उस पर श्रद्धा करने वाला साधक “श्रावक' नाम से 
अभिहित होता था । प्रो० मोनियर विलियम्स) के अनुसार बौद्ध धर्म में गृहस्थ साधक 
'श्रावक' के नाम से अभिहित नहीं था, वह मात्र 'उपासक' (सेवक) था । गृहस्थ साधक 
सच्चे अर्थों में बुद्ध का अनुयायी भी नही था । यद्यपि उनकी यह धारणा मात्र आलोचक 
दृष्टि का अतिरेक है। जैन-परम्परा में श्रावक शब्द का प्राकृत रूप 'सावय' है, जिसका 
एक अर्थ बालक या शिश्ु है, भर्थात्‌ जो साधना के क्षेत्र में अभी बालक है, प्राथमिक 
अवस्था में है, वह श्रावक है। भाषा-शास्त्रीय विवेचना में श्रावक' शब्द के दो भर्थ 
मिलते है, पहले अर्थ में इसकी व्युत्पत्ति 'श्रू! घातु से मानी जाती ई, जिसका अर्थ हैं 
सुनना” अर्थात्‌ ज्ञास्त्र या उपदेक्ों को श्रवण करने वाला वर्ग श्रावक कहा जाता है ! 
दूसरे अर्थ मे इसकी व्युत्पत्ति श्रा-पाके धातु से बतायी जाती हैं, जिसके आधार पर 
इसका संस्क्ृत रूप श्रापक बनता हैं जिसका प्राकृत में सावय हो सकता है । (डा० इन्द्र 
चन्द्र शास्त्री का कथन है कि इस श्रापक शब्द की संस्कृत के 'श्रावक' शब्द के साथ 
कोई संगति नहीं वैठती है) | शाब्दिक दृष्टि से इसका अर्थ होगा---जो भोजन पक्राता 
है । गृहस्थ भोजन के पचन-पाचन आदि की क्रियाओं को करते हुए धर्म साधना करता 
है, अतः वह श्रापक' कहा जाता है । ; 
जैन परम्परा में श्रावक शब्द में प्रयुक्त तीन अक्षरों की विवेचना इस प्रकार भी 
की जाती है । श्र-श्रद्धा, व-विवेक, क-क्रिया अर्थात्‌ जो श्रद्धापूर्वकः विवेक युक्त आचरण 
करता है वह श्रावक । 





देखिए, अभिषान राजेन्द्रकोश, खण्ड २, पृ० १०६ | 
वही, पृ० १०४। 
देखिए---बुद्धिज्म इन इट्स कनेक्शन विथ ब्राह्मणिज्म एण्ड हिन्दूइज्म, पृ० ९० । 


न्ण ० ० 


गृहस्य धर्म २५९ 


जेनधर्म में गृहस्थ-साधना का स्थान 


यह तथ्य तो निविवाद हैं कि जैन-परम्परा में सामान्य श्रमण-साधना की अपेक्षा 
गृहश्थ जीवन में रह कर की जानेवाली साधना को तनिम्नस्तरीय माना गया है, तथापि 
वैयक्तिक दृष्टि से कुछ गृहल्थ साधकों को कुछ श्रमण साधकों की अपेक्षा साथतापथ में 
श्रेष्ठ माता गया है। उत्तराध्ययनसूत्र मे स्पष्ट निर्देश है कि 'कुछ मुहस्थ भी श्रमणों 
को अपेक्षा संगम (साधनामय जीवन) के परिपाठन में श्रेष्ठ होते हैं ।” 


शाधनामय जीवन में गृही धर्म और भिक्षू धर्म में कौन श्रेष्ठ है, इसके सही 
म्ल्याँकित का आधार तो यह हैं कि, इनमें से कौन साधनात्मक जीवन या मैतिक जीवन 
के भादर्श की उपलब्धि को करा पाने में समर्थ है। यदि भैतिक आदर्श की उपलब्धि 
के लिए संन्यास-धर्म अचिवाय हैं और उसके बिना तैतिक आदर्श की उपलब्धि सम्भव 
नहीं है, तो निव्चित ही संच्यास-धर्म को श्रेष्ठ मानता होगा । लेकित यदि गृहस्थ-धर्म 
और संन्यास-धर्म दोनों से ही नैतिक आदर्श--परितिर्वाण या मुवित की प्राप्ति सम्भव 
हैं, तो फिर इस विवाद का अधिक मूल्य चही रह जाता हूँ । क्या जैच नैतिक आदर्श- 
निर्वाण की प्राप्ति गृहस्थ जीवन में सम्भव है ? उत्तराध्ययनसूच में स्पष्टतया स्वीकार 
किया गया है कि 'गृहस्थ जीवन से भी निर्वाण को प्राप्त किया जा सकता है ।'* 
खेताम्बर कथा-साहित्य में भगवान्‌ ऋषभदेव की भाता मरुदेवी के द्वारा भृहस्थ जीवन 
से सीधे मोक्ष प्राप्त करने तथा भरत के द्वारा शृंगारभवन में ही कैबल्य (आध्यात्मिक 
पूर्णता) आप्त कर छेने की घटनाएँ भी यही बताती हैं, कि गृहस्थ जीवन से भी साधना 
के अन्तिय आदर्श कौ उपलब्धि सम्भव है । यद्यपि दिगम्बर परापरा स्पष्ट रूप से 
पृहस्थ मुक्ति का निषेध करती हैं। इवे० आगम उपासकदशांग में भी महावीर के 
दस प्रमुख श्राचकों को स्वर्गगामी ही बताया है । 

साधना की कोटि की दृष्टि से गृहस्थ-उपासक की भूमिका विरताविरत की मान्री 

गई है। उसमें आंशिक रूप से प्रवृत्ति एवं निवृत्ति दोनों है। लेकिन जैन साधना मे 
आंशिक निवृत्तिसय प्रवृत्ति का यह जीवन भी सम्यक्‌ है और मोक्ष को ओर छे जाते 
वाला माना गया है। सूत्रकृतांग में कहा है कि सभी पापाचरणों से कुछ निवृत्ति और 
कुछ अनिवृत्ति होना ही विरति-अविरत्ि है, परस्तु यह आरम्भ-नोआरम्म (अल्प-आरम्भ) 
ऊी स्थान भी जाये है तथा समस्त दुःखों का अन्त करनेवाला मोक्षमार्ग है, यह 
जीवन भी एकास्त सम्यक्त्‌ एवं साथु है (४ 


बल ८ रन + >> +३८ 23... 


१. उत्तराध्ययच, ५२० । 


ह र २. वहीं, ३६४९ | 
5. भरहँसरचरिय ४६१-४६४ 


४. सूत्रकृत्ंग, २॥२॥३९ । 


रपट जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


'आगार' शब्द गृह या आवास के अर्थ में प्रयक्त होता है, जिसका लाक्षाणिक अर्थ है-- 
पारिवारिक जीवन, अतः जिस धर्म का परिपालन पारिवारिक जीवन में रहकर किया 
जा सके, उसे सागार धर्म कहा जाता है ।' आगार' शब्द जैन-परम्परा में छुट, सुविधा 
या अपवाद के अर्थ में भी रूढ हो गया है | इसका अर्थ है--साधना का वह विशिष्ट 
स्वरूप जिसमे साधक को साधना की दृष्टि से विद्येष सुविधाएँ उपलब्ध हों । जैन 
विचारणा मे गृहस्थ-घर्म को देशविरति चारित्र और श्रमण-धर्म को सर्वविरति चारित्र 
अथवा विकलचारित्र तथा सकलचारित्र भी कहा गया हैं। जिस साधना में अहिसादि 
व्रतों की साधना पूर्णपहूपेण हो वहे स्वंविरति या सकलचारित्र हैँ । गृहस्थ पारिवारिक 
जीवन के कारण अहिसा, सत्यादि ब्रतों की पूर्ण साधना नहीं कर पाता है, अतः उसकी 
साधना को देशचारित्र, अंशचारित्र या विकलचारित्र कहते है। जैनागमों में केवल 
गुहस्थ साधक के लिए 'श्रावर्का शब्द का प्रयोग हुआ है, जबकि वौद्धागमों में गृहस्थ और 
श्षमण दोनों प्रकार के साधकों के लिए 'श्रावक' शब्द का प्रयोग हुआ है । सामान्यतया 
बुद्ध-बचन का श्रवण करने वाला, उस पर श्रद्धा करने वाछा साधक “श्रावक' नाम से 
अभिहित होता था । प्रो० मोनियर विलियम्स के अनुसार बौद्ध धर्म में गृहस्थ साधक 
'श्रावक' के नाम से अभिहित नहीं था, वह मात्र 'उपासक' (सेवक) था । गृहस्थ साधक 
सच्चे अर्थो में बुद्ध का अनुयायी भी नही था । यद्यपि उनकी यह धारणा मात्र आलोचक 
दृष्टि का अतिरेक है। जैन-परम्परा में श्रावक शब्द का प्राकृत रूप सावय' है, जिसका 
एक अर्थ बालक या शिशु है, अर्थात्‌ जो साधवा के क्षेत्र में अभी बालक है, प्राथमिक 
अवस्था में है, वह श्रावक हैं। भाषा-शास्त्रीय विवेचना में 'श्रावक' शब्द के दो अर्थ 
मिलते हैं, पहले भर्थ में इसकी व्युत्पत्ति 'श्रू' घातु से मानी जाती है, जिसका अर्थ है 
सुनना” अर्थात्‌ शास्त्र या उपदेशों को श्रवण करने वाला वर्ग श्रावक कहा जाता है । 
दूसरे अर्थ में इसकी व्युत्पत्ति श्वा-पाके धातु से वतायी जाती है, जिसके आधार पर 
इसका संस्कृत रूप श्रापक बनता हैँ जिसका प्राकृत में सावय हो सकता है । (डा० इन्द्र 
चन्द्र शास्त्री का कथन हैं कि इस श्रापक शब्द की संस्क्त के 'श्रावका शब्द के साथ 
कोई संगति नहीं बैठती है) । श्ाब्दिक दृष्टि से इसका अर्थ होगा---जो भोजन पकांता 
हैं | गृहस्थ भोजन के पचन-पाचन आदि की क्रियाओं को करते हुए धर्म साधना करता 
हैं, अतः वह 'श्रापक” कहा जाता है । 
जैन परम्परा में श्रावक शदद में प्रयुक्त तीन अक्षरों की विवेचना इस प्रकार भी 
की जाती है । श्र-श्रद्धा, व-विवेक, क-क्रिया अर्थात्‌ जो श्रद्धापूर्वक विवेक युक्‍त्त आचरण 
करता हे वह श्रावक्त । 





देखिए, अभिघान राजेन्द्रकोश, खण्ड २, पु० १०६। 
वही, पृ० १०४ । 
देखिए---बुद्धिज्म इन इट्स कनेक्शन विध ब्राह्मणिज्म एण्ड हिन्दूइज्म, प० ९० । 


गृहत्थ धर्म २५९ 


जैनधर्म में गृहस्थ-साधना का स्थान 


यह तथ्य वो निविवाद है कि जैन-परम्परा में सामात्य श्रमण-सावना की अपेक्षा 
गृहस्थ जीवन में रह कर की जातेवाली साधना को निम्नस्तरीय माना गया हैं, तथापि 
वैयक्तिक दृष्टि से कुछ गृहस्थ साथकों को कुछ श्रमण साधकों की अपेक्षा साधनापथ में 
श्रेष्ठ माना गया है । उत्तराध्ययनसूत्र में स्पष्ट निर्देश हैं कि कुछ गृहस्थ सी श्रमणों 
को अपेक्षा संगम (साधनामय जीवन) के परिपालन मे श्रेष्ठ होते हैं । 


साधनामय जीवन में गृही धर्म और भिक्ष्‌ धर्म में कौन श्रेष्ठ है, इसके सही 
मूल्यांकन का आधार तो यह है कि, इनमें से कौन साधनात्मक जीवन या नैतिक जीवन 
के क्षादर्श की उपलब्धि को करा पाने में समर्थ है। यदि नैतिक आदर्श की उपलब्धि 
के लिए संन्‍्यास-धर्म अनिवार्य है और उसके बिना वैतिक आदर्श की उपलब्धि सम्भव 
नहीं है, तो निहिचत ही संस्यास-धर्म को श्रेष्ठ मानता होगा । लेकित यदि गृहस्थन-्धर्म 
और संम्यास-धर्म दोनों से ही नैतिक आदर्श--परिनिर्वाण या मुवित की प्राप्ति सम्भव 
हैं, तो फिर इस विवाद का अधिक मूल्य नहीं रह जाता है । क्या जैन नैतिक आदर्श- 
निर्वाण की प्राप्ति गृहस्थ जीवन में सम्भव है ? उत्तराध्ययनसूत्र में स्पष्टतया स्वीकार 
किया गया है कि 'गृहस्थ जीवन से भी विर्वाण को प्राप्त किया जा सकता है।* 
बेवेताम्बर कथा-साहित्य में भगवान्‌ ऋषभदेव की माता मरुदेवी के हारा गृहस्थ जीवन 
से सीधे मोक्ष प्राप्त करने तथा भरत के द्वारा श्ृंगारभवत्त में ही कैवल्य (आध्यात्मिक 
पूर्णता) प्राप्त कर छेने की घटनाएँ भी यही बताती हैं, कि गृहस्थ जीवन से भी साधना 


के अन्तिम आदर्श को उपलब्धि सम्भव है | यद्यपि दिगम्बर परुपरा स्पष्ट रूप से 


गृहस्थ मुक्ति का निषेध करती है । स्वे० आगम उपासकदशांग में भी महावीर के 
दस प्रभुख श्रावकों को स्वर्गंगामी ही बताया है । 


साधना की कोटि की दृष्टि से गृहस्थ-उपासक की भूमिका विरताविरत की भात्री 
गई है । उसमें आंशिक रूप से प्रवृत्ति एवं निवृत्ति दोनों'है। लेकिन जैन साधना में 
आंशिक तिवृत्तिमय प्रवृत्ति का यह जीवन भी सम्यक्‌ है भौर मोक्ष की ओर छे जाने 
बाला माना गया है । सूत्रकृतांय में कहा है कि सभी पापाचरणों से कुछ निवुत्ति और 
कुछ अनिवृत्ति होना ही विरति-अविरति है, परस्तु यह आरम्भ-नोआरम्भ (अल्प-आरम्भ) 
का स्थान भी जआार्य है तथा समस्त दुःखों का अन्त करनेवाला मोक्षमार्ग है, यह 
जोबन भी एकाल्त सम्यक्‌ एवं साथु है । 


5 शक ल अर ल अल 


१. उत्तराध्यमन, ५१२० । २. चही, ३६४९ | 
. ५ चरिय॑ 
 भेरहेसर' ८४६१-४६९४ ४. सूत्रकृतांग, 2२३९ । 


२६० जैन, बौद्ध तथा गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


इस प्रकार जैनधर्म की श्वेताम्बर परम्परा में गृहस्थधर्म को भी मोक्ष प्रदाता माना 
गया है | श्रमण और गृहस्थ दोनों धर्म उसी लक्ष्य की ओर ले जानेवाले हैं । इतना ही 
नहीं, दोनों ही स्वतन्त्र रूप से उस परमलक्ष्य को प्राप्त करने में समर्थ भी माने गये हैं । 


बोद्ध आचारदर्शन में गृहस्थ-जोबन का स्थान 


जैनदर्शन और बौद्ध दर्शन दोनों इस बात में एकमत हैं कि साधनात्मक जीवन की 
दृष्टि से गृहस्थ साधक का स्थान श्रमण-साधक की अपेक्षा निम्न हैं। यह तो सम्भव हैं 
कि वैयक्तिक साधना की दृष्टि से कितने ही गृहस्थ साधक भी कुछ भिक्षुओं की अपेक्षा 
साधना के उच्च स्तर पर स्थित हों, लेकिन जहाँ श्रमण-संस्था और गृही-जीवन के 
मध्य सार्वभौम दृष्टि से तुलना करने का प्रश्न है, निस्सन्‍्देह श्रमण-संस्था गृहस्थ-जीवन 
से श्रेष्ठ हैं। श्रमण साधक की श्रेष्ठता का प्रतिपादन करते हुए बुद्ध कहते हैं---निर- 
हंकार, सुत्रतधारी, एकांतवासी प्रव्नजित मुनि और दारपोंपी (पत्नी आदि का भरण- 
पोषण करने वाले) गृहस्थ में कीई समानता नहीं है । असंयमी गृहस्थ दूसरे जीवों का 
वध करता है, मुनि नित्य दुसरे प्राणियों की रक्षा करता है । जैसे आकाशगामी नील- 
ग्रीव मयूर कभी भी वेग में हंस की समानता नहीं करता, इसी प्रकार गृहस्थ, भकैले 
बन में ध्यान करनेवाले भिक्षु की समानता नहीं कर सकता ।*” बुद्ध और महावीर 
दोनों यह मानते हैँ कि “गृहवास बाघाओं से पूर्ण और प्रवज्या खुली जगह है” यद्यपि 
दोनों ही यह स्वीकार करते हैं कि गृहस्थ साधक भी सम्यक्दृष्टि और सदाचरण से 
सम्पन्त होने पर साथना-पथ में इस स्थिति को पहुँच जाता है कि वह अधिक जल्म 
ग्रहण नहीं करता है, इस शरीर का त्याग करने पर स्वर्ग लाभ करता हैं और भावी 
जन्म में श्रमण धर्म को स्वीकार कर निर्वाण प्राप्त कर लेता हैं । यृहस्थ साधक सीधा 
निवाण लाभ कर सकता हैं या वही इस सम्बन्ध सें दोनों परम्पराओं में दोनों प्रकार के 
वचन उपलब्ध होते हैं । 

दिगम्बर परम्परा और स्थविरवाद इस सम्बन्ध में भी एक मत हूँ कि गृहस्थ-साधक 
श्रामण्य अंग्रीकार किये बिना मुक्ति या निर्वाण प्राप्त नहीं कर सकता है, वह मात्र 
स्वर्गगामी हो सकता है । इस दृष्टिकोण की पुष्टि मज्िसनिकाय के निम्न सूत्र से 
होती हैः-- 

है गौतम, क्‍या कोई गृहस्थ है, जो गृहस्थ संयोजनों को बिना छोड़े, काया को छोड़, 
दुःख का अन्त करनेवाला हो ? नहीं वत्स ! ऐसा कोई गृहस्थ नहीं । 

है गौतम क्‍या कोई गृहस्थ हैं, जो ग्ृहस्थ के संयोजनों को बिना छोड़े काया को 
छोड़ने पर स्वर्ग को प्राप्त होनेवाला हो ? 





१. सुत्तनिषात, १२१४-१५ । 
२. संयुत्तनिकाय, ५३।१।६, तुरूनीय दश्शव कालिक चुलिका, १३१२-१३ । 
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वत्स एक हो नहों सौ दो सौ--अनेक गृहस्थ हैं, जो गृहस्थ संयोजनों को बिना 
छोड़े मरने पर स्वगगंगामी होते हैं ।* 


यद्यपि इवे० परम्परा में मान्य उपासकदशांगसूत्र में भी दस प्रमुख गृहस्यथ उपासकों 
को स्वरगंगामी ही माना गया हैं। तथापि इ्वेताम्बर-परम्परा गृहस्थ साधक द्वारा सीधे 
मुक्ति छाभ को धारणा को मानती है। हि 

बौद्धधर्म की महायान शाखा में भी गृहस्थ साधक के द्वारा निर्वाण लाभ को माम्य 
किया गया है । महायात सूत्रालंकार के अनुक्ारों कोई भो गृहस्थ श्रवज्या लिये 
बिना ही तिर्वाण प्राप्त कर सकता है--वह चाहे व्यापारी, शिल्पी, राजा, दास या 
चेण्डाल ही क्यों न हो । मिलिन्दप्रदन के अनुसार गृहस्थ के लिए निर्वाण प्राप्त करना 
जसम्भव नहीं है, ऐसे अनेक गृहस्थ हो चुके हैं जिन्होंने निर्वाण प्राप्त किया है । 
विपिटक में भी कुछ ऐसे सन्दर्भ हैं, जो गृहस्थ के निर्वाण के समर्थक अतीत होते हैं जैसे- 
गृहस्थ और प्रव्नजित दोनों ही एक दूसरे के सहयोग से कल्याणकारी सर्वोत्तम सदृधर्म 
का पाछृत करते हैँ संयुत्तनिकाय में तो उत्तराध्ययन्त के समान ही कहा गया है 
जैसे--“सत्काय के निरोध में जिसने अपना जित्त छगा दिया है उस उपासक (गृहस्थ) 
का, आखवों से विमुक्त चित्तवाले भिक्षु से कोई भेद नहीं है, ऐसा मैं कहता है । 
विमुक्ति एक ही है ।५ 


जैन और बौद्ध परम्पराएँ श्रामण्य पर बल देती हैं | वे इस विपय में भी एकमत 
हैं कि गृहस्थ साधक द्वारा अहहृतावस्था (जीवनमुक्ति) प्राप्त कर लेने पर या तो बहू 
तत्काल परिनिर्वाण (विदेहमुक्ति) प्राप्त करता है अथवा संन्यासमार्ग में प्रविष्ट ह्दो 
जाता है जैसा कि भरत ने किया था, लेकिन गृहस्थ जीवन में नहीं रहता है । 
गीता की दृष्टि में गृहस्थ-घर्े का स्थान 


इस भकार जैन और बौद्ध परम्पराएँ इस बात पर स्पष्ट रूप से बल देती हैँ कि 
पर हस्थ जीवन में जीवन्मुक्ति या अर्हत्‌ दशा को प्राप्त कर छेने के पश्चात्‌ यदि साधक 
जीवित रहता है, तो बह गृहस्थ न रहकर नियमत: संन्यास-धर्म को ही स्वीकार कर 
कैता है। इसके विपरीत गीता का आचार-दर्शन स्पष्ट रूप से इसे स्वीकार करता है 
कि जीवन्मुवित प्राप्त कर छेने के पश्चात्‌ गृहस्थ साधक को गृहस्थ जीवन छोड़ना 
आवश्यक नहीं रहुता हैं। जीवन्मुक्त गृहस्थावस्था में भी रहकर संस्तार के व्यवहार 
करता रहता हैं। गीता के तीसरे अध्याय में जनकादि के उदाहरणों द्वारा इस कथन 


ब् 3 3 3 , 
*. मज्म्िमनिकाय, तैबिज्ज वच्छगोत्त सुत्त, १३१ । 
*+ मेहायानसूब्रालंकार, पृ० १६। ३, मिलिन्दप्रश्न ६४२४ | 
४. इतिवृत्तक ४)८। 


५. संयुत्तनिकाय ५३६४ ! 


२६२ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


की पुष्टि की गयी है !” गीता के अनुसार मोक्ष के लिए कर्मयोग (गृ हस्थ-धर्म) और 
कर्म-संन्यास दोनों ही निष्ठाएँ पूर्वकाल से प्रचलित हैं। गीताकार के अनुसार जिस 
साध्य की प्राप्ति एक संन्‍्यासी करता हैं, उसी साध्य की प्राप्ति एक ग्रहस्थ कर्मयोगी 
भी करता है ।* गीता के अनुसार गृहस्थ-घर्म अथवा संनन्‍्यास-धर्म दोनों में से किसी एक 
का निष्ठापूर्वक सम्यक्‌ रूप से आचरण करनेवाला दोनों के ही फल को प्राप्त करता 
है ।* इस प्रकार हम देखते है कि गीता में संन्‍्यास-मार्ग और गृहंस्थ-मार्ग दोनों का 
साधना के लक्ष्य की प्राप्ति की दृष्टि से समान महत्त्व हैं । इतना ही नहीं, गीताकार 
की दृष्टि में कर्म-संन्यास की अपेक्षा कर्ममोग अधिक महत्त्वपूर्ण रहा है, तभी तो वह 
कहता है कि कर्म-संन्थास और कर्मयोंग दोनों ही कल्याणकारक हैं, फिर भी कर्म- 
संन्यास की अपेक्षा कर्मयोग अधिक महत्त्वपूर्ण हैं । गीता-शास्त्र के उपक्रम, उपसंहार, 
भपूर्वता आदि की दृष्टि से भी विचार करने पर ऐसा स्पष्ट लगता हैं कि यद्यपि गीता- 
कार संन्यासमार्ग की अवहेलता नहीं करता, फिर भी उसका पूरा जोर गृहस्थ जीवन 
में रहकर अपने-अपने कर्त्तव्यों का परिपालन करते हुए सिद्धि प्राप्त करने की 
ओर है । जिस प्रसंग में गीता का उपदेश दिया गया, वह इसी बात को स्पष्ट रूप से 
बताता है कि गीता के उपदेष्टा की दृष्टि में गृहस्थ-धर्म का सम्यक्‌ रीति से परिपालन 
करना ही अधिक महत्त्वपूर्ण है, क्योंकि वह अर्जुन को संन्‍्यासमार्ग की अपेक्षा कर्ममार्ग 
में नियोजित करना चाहता है । 

निष्कर्ष यह है कि यद्यपि तीनों ही आचार-दर्शन गृहस्थ-धर्म और संनन्‍्यास-धर्म 
दोनों के द्वारा हो सिद्धि या निर्वाण की प्राप्ति को सम्भव मानते हैं, तथापि जहाँ जैन 
और बौद्ध परम्पराओं का बल संन्यास-मार्ग पर अधिक है, वहाँ गीता कर्मयोग द्वारा 
गृहस्थ जीवन में रहकर ही साधना करने पर जोर देती है । 


शअ्रमण और गुहस्थ साधना सें अन्तर 

साधना के पूर्ण आदर्श के प्रति सतत निष्ठा गृहस्थ और संनन्‍्यासी दोनों से ही समान 
रूप में अपेक्षित है। सम्यक्‌ दर्शन की दृष्टि से गृहस्थ और श्रमण की साधना में कोई 
मौलिक अन्तर नहीं हैँ । जहाँ तक सम्यग्ज्ञान की साधना का प्रश्न है, साधकों में ज्ञाना- 
त्मक योग्यता का अन्तर हो सकता है, लेकिन यह ज्ञावात्मक योग्यता का अन्तर गृहस्थ 
और श्रमण-साधना के वर्गीकरण का आधार नहीं है । ज्ञान की मात्रा की कमी या अधि- 
कता के आधार पर श्रमण और श्रावकसाधक में विभेद नहीं किया गया है । गृहस्थ और 
श्रमण साधक के विभेद का प्रमुख आधार सम्यक्चारित्र है, सम्यक्चारित्र के भी भाव- 
चारित्र और द्रव्यचारित्र ऐसे दो भेद हैं | यह द्रव्यचारित्र ही यृही-साधना और श्रमण 





१. गीता ३२० । २, वही, ४॥५ । 
३. वही, ५पा४ड । ४. वही, ५२! 
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साधना की विभाजक रेखा बनाता हैँ । यृहस्थ साधक भी मानप्रिक दृष्टि से प्रश॒स्त 
भावनावाला हो सकता है, लेकिन अपनी परिस्थितियों के वश उनका क्रियात्मक 
हप में पराकून नहीं करपाता हैं या उनका आंशिक रूप में पालन करता है। 
यहीं उसका श्रमण-साधक से अन्तर हैं! गमृहस्थ और श्रमण दोनों ही अहिसा 
के विचार में पूर्ण निष्ठा रखते हुए भी गृहस्थ साधक सुरक्षात्मत्त और 
भोद्योगिक हिसा के कुछ रूपों से बच नहीं पाता है, जबकि श्रमण-साधक उसका पूर्ण- 
रुपेण परिषाकून करता है। कषायों का जय, अप्रशस्त मनोभाव [अप्रजस्त लेश्याओं) 
का परित्याग, प्रणस्त मनोभावों का ग्रहण, आर्त्त और रौद्र चित्त-वृत्ति का परित्याग आदि 
मानसिक या भावचारित्र की साधना में गृहस्थ और श्रमण समान ही है । इतना ही 
नहीं, पडावश्यक कर्म और मरणांततिक संलेखना (समाधिमरण) का विधान भी दोनों के 
लिए बहुत-कुछ समान हो है। गृहस्थ उपासक और श्रमण की साधना का महत्वपूर्ण 
अन्तर क्रमश: उनकी अणुव्रतों एवं महात्रतों की साधना को लेकर हैं। उदाहरणार्थ 
श्रमण चस एवं स्थावर सभी की हिंसा का परित्याग करता है, जबकि गृहस्थ मात्र 
संकल्पयुकत तरस हिसा का । श्रमण पूर्ण ब्रह्मचर्य का पाछन करता है जबकि गृहस्थ साधक 


स्वपत्ती-सन्तोष का ब्रत लेता है। श्रमण समग्र प्रिग्रह का त्याग करता है जबकि 
गृहस्थ परिग्रह की सीमा निश्चित करता है । 


गृहस्थ और श्रमण साधना का अन्तर उनके क्तग्रहण की कोटियों के आधार पर 
भी किया जाता है। श्रमण सभी व्रत नवकोटि सहित ग्रहण करते हैं, जबकि गृहस्थ 
साथकों का ब्रतग्रहण छ से दो कोटियों के मध्य उनकी सुविधा एवं क्षमता के अनुसार 
हो सकता हूँ | जैन-विचारणा में ब्तग्रहण की ये कोटियाँ मानी गयी हैं :-- 
१. मनसाक्ृत 


२, मनसाकारित ३. मनसा-अनुमोदित । 
४. वाकक्ृत ५. वाककारित ६. वाकू-अनुमोदित । 
७. कायकृत ८. कायकारित 


९. काय-भनुमोदित । 

गृहस्थ साधक अनुमोदन की प्रक्रिया से नहीं बच पाता है, अतः उसका ब्रतग्रहण 
दो से छह कोटियों के मध्य हो होता है । यद्यपि कुछ जैन सम्प्रदायों ने श्रावक के व्रत 
प्रहण में आठ कोटियों की सम्भावना मानो हैं। गुजरात के स्थानकवासी जैन सम्प्रदाय 
में आठ कोटि और छः कोटि के प्रश्न को लेकर दो उपसम्धदायों का निर्माण हुआ है । 


संक्षेप में इस विवेचना का तात्पय॑ यही है कि गृहस्थ और श्रमण को साधना के 
अन्तर का प्रमुख आधार आचार के बाह्य पक्ष तक ही अधिक सीमित हैं। साधना 
को मूलात्मा या साधना के आन्तरिक पक्ष की दृष्टि से दोनों में कोई विशेष अन्तर 


नहीं है । नैतिक आद्शों को आचरण में क्रियान्वित कर पाने में ही गृहस्थ और 
भ्रमण साधना में अन्तर माना जा सकता हैं। 


२६४ जन, बौद्ध तथा गोता के आचारदवर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


गृहस्थ-धर्म की विवेचन शलठी 

जैन-परम्परा में श्रावक-धर्म या उपासक-धर्म का प्रतिपादन तीन विभिन्‍न शैलियों 
में हुआ है । उपासकदशांग, तत्त्वार्थसूत्र, र॒त्नकरण्ड-श्रावकाचार में श्रद्धा ( सम्यक्त्व ) 
ग्रहण, ब्रतग्रहण और समाधि मरण ( मरणांतिक अनशन ) के रूप में श्रावक-धर्म का 
प्रतिपादत है । दराश्वुतस्कन्ध, आचार्य कुन्दकुन्द के चारित्र-प्राभूत, कातिकेय भनुप्रेक्षा 
तथा वसुनन्दि श्रावकाचार में दर्शन-प्रतिमादि ११ प्रतिमाओं के रूप में क्रमशः श्रावक-घर्म 
का प्रतिपादन है एवं श्रावक-धर्म की उत्तरोत्तर विकास की अवस्थाओं को दिखाया गया 
हैं । पं० आशाधरजी ने सागरधर्मामृत में पक्ष, चर्या ( निष्ठा ) और साधन के रूप में 
श्रावक-धर्म का विवेचन किया है और उसकी विकासमान दिशाओं को सूचित किया है । 


वास्तविकता यह है कि इन विवेचन झैलियों में विभिन्‍नता होते हुए भी विबय- 
वस्तु समान ही है, अन्तर विवेचना के ढंग में हैं । वस्तुतः ये एक दूसरे को पुरक हैं । 
प्रस्तुत प्रयास में गृहस्थ साधकों के प्रकारों को विवेचना में गुणस्थान-सिद्धान्त एवं पं० 
आशाधरजी की शैली का, गृहस्थ धर्म की विवेचना में आयग्मिक ब्रत शैली का और 
गृहस्थ साधकों के नैतिक विकास की अवस्थाओं के चित्रण के रूप में प्रतिमाशैली का 
आश्रय लिया गया हैं। उपासकद्शांगसूत्र में जिस प्रकार व्रत विवेचन और प्रतिमाओं 
की विवेचना को अलग-अलग रखा गया है, उसी प्रकार हमने भी उन्हें अछग-भल्‍रूग 
रखा हैं । यद्यपि इस प्रकार के विवेचन-क्रम में कुछ बातों की पुनरावृत्ति आवश्यक रूप 
से हुई है :--- 
गृहस्थ साधकों के दो प्रकार 

सभी गृहस्थ उपासक साधना की दृष्टि से समान नहीं होते है, उनमें श्रेणी-भेद 
होता हैँ । गुणस्थान-सिद्धान्त के आधार पर सामान्य रूप से गृहस्थ उपासकों को निम्न 
दो श्रेणियों में विभाजित किया जा सकता है । 

१. अविरत ( अव्रती ) सम्यग्दुष्टि--अविरत सम्यर्दृष्टि उपासक वे हैं, जो सम्य- 
पज्ञाव, सम्यस्दर्शन और सम्यकचारित्र के साधना-मार्ग में पूर्ण निष्ठा रखते हुए भी अपने 
में आत्मानुशासन या संयम को कमी का अनुभव करते हुए सम्यक्चारित्र की साधना में 
आगे नहीं बढ़ते हैं। साधारण रूप में उनकी श्रद्धा और ज्ञान तो यथार्थ होता है, लेकिन 
आचरण सम्यक्‌ नहीं होता । वासनाएँ बुरी हैं यह जानते और मानते हुए भी वे अपनी 
वासनाओं पर अंकुश रखने में असमर्थता अनुभव करते हैं । जैन-साहित्य में मगधा- 
धिपति श्रेणिक को इसी वर्ग का उपासक माना गया है । इस वर्ग में नैतिक जीवन के 
प्रति श्रद्धा तो होती है, लेकिन आचरण में अपेक्षित नैतिकता नहीं आ पाती है । 

२. देशविरत ( देशब्नतो ) सम्धग्दृष्टि--देशविरत सम्यर्दृष्टि के वर्ग में वे गृहस्थ 
उपासक जाते हैं, जो यथार्थ श्रद्धा के साथ-साथ यथाशक्ति सम्यक्‌ आचरण के मार्ग में 


गृहस्थ धर्म २६५ 
आगे बढ़ कर वासनाओं पर नियंत्रण करते हैँ । अहिंसा आदि बणुब्रतों का पालन करने 
वाला उपासक ही देशब्नती सम्यग्दृष्टि कहा जाता है। इस वर्ग में चारित्रिक क्षमता के 
आधार पर अनेक उपवर्ग हो सकते हैं। इस वर्ग में नैतिक श्रद्धा नैतिक आचरण का 
रूप ले लेती है। आनन्द आदि गृहस्थ उपासक इसी वर्ग में आते हैं। 

गृहस्थ उपासकों के तीन भेदं-- 

पं० आशाघरजी ते अपने ग्रन्थ सागार-धर्मामृत में गृहस्थ उपासकों के तीन भेद 
किये हैं:--(१) पाक्षिक (२) चैष्ठिक (३) साधक । । 

१, पाक्षिक---जो व्यक्ति वीतराग को देव के रूप में, निर्भथ मुनि को गुरु के रूप 
में और अहिंसा को धर्म के रूप में स्वीकार करते हैं वे पाक्षिक गुहस्थ उपासक कहे 
जाते हैं । देव, गुरु, धर्म अथवा साथता के आदर्श साधना के पथ प्रदर्शक और साधना 
मार्म की अभिस्वीकृति यह पक्ष है। इसको प्रहण करने बाला साधक पाक्षिक 
कहलाता है । 

२, सेष्ठिक--नैष्ठिक उपासक वे हैं जो सात दुर्व्यसनों एवं औद्म्बर फलों के भक्षण 
का त्याग करते हैं । सप्त दुर्व्यंसन एवं भौदुम्धरफलों का त्वाग यह इस चर्ग की निम्त- 
तम सीमा है । इसके अतिरिक्त १२ ब्॒तों एवं ११ प्रत्तिमाओं का पाछव करने वाले 
तथा श्रावक्र के आवश्यक गुणों से युक्त रहने वाले गृहस्थ उपासक भी इसी वर्ग में 
आते हैँ जो इस वर्ग की अपर सीमा है । 

२. साधक--जो गुहस्थ उपासक श्रावक के १२ ब्रतों एवं ११ प्रतिमाओं का 
सिर्दोष पालन करते हुए जीवन के अन्तिम भाग में संलेखना ब्रत को अंगीकार कर छेता 
है अर्थात्‌ आहार आदि का सर्वथा स्याग कर देता है, १८ पापस्थानों से पूर्णतः निवृत्त 
हो जाता है एवं चित्त की वृत्तियों को अन्तर्मुखी कर गात्माभाव में रमण करता है वह 
साथक श्रावक कहा जाता है । 

पं० आश्ञाघरजी के द्वारा किया हुआ यह त्रिविध वर्गीकरण अपनी मूल भावनाओं 
में अविरत सम्यक्दुष्टि और देशव्रित सम्यक्दृष्टि से भिन्न नहीं है । वस्तुत्तः पाक्षिक 

शावक अविरत सम्यकदुष्टि का और तैष्ठिक श्रावक देशविरत सम्यक्‌ दृष्टि का ही 
नाम हूँ । गुणस्थान-सिद्धान्त के अनुसार साधक जब पाँचवें गुणस्थान से ऊपर उठता 
हैं, तो वह गृहस्थ की सीमा से ऊपर उठ जाता हूँ, चाहे वह द्रव्यलिंग (चेशभपा) 
की दृष्टि से गृहस्थ वेश में हो क्यों न हो। साधक श्रावक भी मात्र द्र्व्यलग की 
दृष्टि से गृहस्थ कहा जाता हूँ। वस्तुतः आध्यात्मिक दृष्टि से वहु उससे ऊपर 
होता 
पूहेस्थ-धमर सें प्रविष्ठि था सम्पक्त्व ग्रहण 


जन-धर्म में गृहस्थ-जीवन में रहकर साधना की प्रविष्टि का मार्ग सभी जाति, बय 
ऐव वर्ग के छोगों के लिए खुला हैं। जो मनुष्य साधथकन्जीवन के आदर्श के रूप में 


२६६ जेन, बौद्ध तथा गोता के आचारदशनों का तुलनात्मक ग्रध्ययन 


बीतराग अवस्था को, साधना-मार्ग के पथ-प्रदर्शक के रूप से अन्तंबाह्म ग्रस्थियों से 
मुक्त पंच महाक्नतधारी गुर को और साधनान-्मार्ग के रूप में वीतराग द्वारा प्रतिपादित 
अहिसा धर्म को अंगीकार करते हैं, वे सभी गृहस्थ उपासक बन सकते हैं । यह प्रक्रिया 
जैन-परम्परा में देव, गुरु और धर्म की श्रद्धा के रूप में सम्यवत्व-ग्रहण के नाम से जानी 
जाती है। इसमें साधक इस निश्चय को अभिव्यकत करता है कि “जीवनपर्यन्त अहंत्‌ 
मेरे देव हैं, निर्ग्रन्थ श्रमण मेरे गुरु हैं और वीतरागप्रणीत धर्म मेरा धर्म है” ।' यह 
प्रक्रिया सम्यवत्व-ग्रहण या त्रिनिश्चवय कही जाती हैं । 

सम्यवत्थ-ग्रहण पर तुलनात्मक दृष्टि से विचार--बौद्ध-परम्परा और गीता में भी 
श्रद्धा साधना-मार्ग में प्रविष्टि के लिए आवश्यक है। बौद्ध-परम्परा में यह प्रक्रिया 
त्रिश़्रण ग्रहण कही जाती हैं । जिसमें व्यक्ति बुद्ध, घर्म और संघ की शरण को अंगी- 
कार करता है। त्रिशरण-ग्र हण की प्रक्रिया जैन परम्परा के त्रिनिद्चय की प्रक्रिया से 
थोड़ी भिन्‍न है । प्रथमत' उसमें संघ के स्थान पर गुरु का स्थान है। दूसरे उसमें 
समर्पण नहीं, वरन्‌ स्त्रीकृति हैं। वह प्रपत्ति या शरणागति के स्थान पर आत्म-निरचय 
है। जैन-दर्शान में अरहंत, सिद्ध, साधु एवं धर्म की शरण ग्रहण करने की परग्परा 
तो है, लेकिन साधना के क्षेत्र में प्रविष्टि के लिए जो आवश्यक हैं वह अभिस्वीकृति 
(निश्चय) है । बौद्ध-परम्परा एवं गीता के अनुसार शरण-ग्रहण के साथ ही साधना 
पथ में प्रवेश माना जाता है । यद्यपि वर्तमान युग में सम्यवत्व-ग्रहण की यह प्रक्रिया 
साम्प्रदायिक मान्यताओं की आग्रहधृत्ति के रूप में रूढ़ हो गयी है, तथापि मूलतः इसमें 
साम्प्रदायिक अभिनिवेश का अभाव है। यह तो वस्तुतः साधना-आदर्श, साधना के पथ- 
प्रदर्शक और साधना-मार्ग का चयन है, जिसमें साम्प्रदायिक अभिनिवेश अनुपस्थित है । 
दूसरे, साधना के आदर्श, पथ-प्रदर्शक और मार्ग का स्वरूप भी ऐसा है जिसमें साम्प्र- 
दायिक अभिनिदेश की गन्ध भी नहीं आतो है । देव और गुरु वैयक्तिकता के नहीं, 
वरन्‌ आध्यात्मिक पूर्णताओं और योग्यताओं के परिचायक हैं । धर्म परम्परागत रूढ़ि 
नहीं, वरन्‌ समत्ववृत्ति पर अधिष्ठित अहिसा का विचार हैं। साधना के प्रारम्भ में इन 
त्रिनिश्चयों का ग्रहण इसलिए आवश्यक हैं कि आचरण या साधना के क्षेत्र में साधक 
कहीं भठक न जावे । जिस पथिक को अपने गन्तव्य और गन्तव्य-मार्ग का परिज्ञान न हो, 
जिसके साथ कोई योग्य मार्गदर्शक न हो, वह क्‍या निविध्त यात्रा कर पायेगा ? इसी 
प्रकार जिस साधक को अपने साधना-आदर्श का बोध न हो, जो साधना के सम्यक्‌-पथ 
से अनभिज्ञ हो और जिसके साथ कोई योग्य पथ-प्रदर्शग न हो वह फैसे साधना कर 
पावेगा ? जैन विचारकों ने इसी तथ्य को सामने रखकर गृहस्थ साधक के द्वारा सम्यक्‌ 
आचरणा की दिशा में आगे बढ़ने के लिए पूर्व में ही जीवन के आदर्श के रूप में देव, 
साथना-पथ के रूप में धर्म और मार्गदर्शक के रूप में गुर का चयन आवश्यक माना । 





१, सामायिक, सम्यक्त्वसूत्र । 


गृहस्थ घर्स हे 


देव, गुरु और धर्म का स्वरूप 


१ देव--जैन आचार-दर्शन में देव का तात्पर्य महुतू या वीतराग अवस्था को 
प्राप्त पुरुष है । अर्हत्‌ शब्द आध्यात्मिक पूर्णता का प्रतीक है । जो व्यक्तित ज्ञान, दर्शन 
आदि आत्मिक शक्तियों का पूर्ण प्रकटन कर लेता हूँ, वह अर्हत्‌ कहलाता हैं। वह 
वीतराग इसलिए कहा जाता है, क्योंकि वह राग ओर द्वेप की वृत्तियों से ऊपर उठ 
चुका है। जैन साधना में बोतराग या अहंत्‌ का आदर्श एक व्यावहारिक आार्य्ई हैं, 
क्योंकि अर्हत्‌ अवस्था की प्राप्ति के पूर्व वह भी एक सामान्य व्यक्ति होता है जो स्वयं 
के प्रयत्त, पुरुषा्थ और साधना से उस योग्यता को प्राप्त करता है । वह यही प्रेरणा 
देता है कि जिसे तुम आदर्श मानते हो वह तुप में ही प्रसुप्त हैं, प्रथत्त करो तुम स्वयं 
ही आदर्श बन जाओगे । भर्हत्‌ का आदर्श न तो वैगक्तिकता का प्रतीक है, न किसी 
ईइवरवाद का हो है, वरन्‌ वह तो आध्यात्मिक पूर्णता है जिसमें साम्प्रदायिक अभि- 
निवेश भी पूर्णतया लुप्त है। भाचार्य हेमचन्द्र कितने स्पष्ठ शब्दों में साम्प्रदायिक अभि- 
निवेश से मृवत होकर इस आदर्श की वन्‍्दना करता है +-- 

भव-बीजांकु रजतना रागायाः क्षयमुपागता यस्य 
ब्रह्म वा विण्णुर्वां हरो जिनों वा नमस्तस्मे ॥ 

संसार में जावागमन के कारणभूत रागादि जिसके क्षय हो गये हैं वह चाहे ब्रह्मा 
हो, विष्णु हो, हरि हो या जित हो--उसको मेरा तमस्कार है । 


पस्तुत: साधना का लक्ष्य वीतरागता या समत्व की उपलब्धि है और जो इस 
समत्व से युक्त है, वीतराग है, वही साधना का भादर्श है । 


२. गुरु--साधना के क्षेत्र में पथ-अ्रदर्शक नितान्त आवश्यक हैं। जैन विचारणा 
के अनुसार गुरु आचरण के क्षेत्र में दिशो-निर्देशक का कार्य करता है । गुरु या मार्ग 
दर्शक कौन हो सकता है? इसके लिए कहा गया है कि जो पाँच इन्द्रियों का संवरण 
करनेवाला नव रक्षापंक्तियों से ब्रह्मचर्य के रक्षण मे सदैच जागृत, क्रोध, मान, माया 
और लोभ इन चार कपायों से मुक्त; अहिंसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह 
के पाँच महात्नतों से युक्त, पाँच प्रकार के आचार का पालत करने वाला; गमन, 
भापण, याचता, निक्षेपण, और विसर्जन इन पाँच समितियों को विवेकपूर्ण ढंग से 
सम्पादित करनेवाला तथा मन, वचन और काया से संयत होता है, वही गुरु है । 

है. घर्म--साधना के क्षेत्र में धर्म या साधता-पथ का चुनाव करना होता है । 
सप्त के सम्बन्ध में जैन विचारकों की मान्यता यह है कि स्व-पर कल्याणकारक अहिसा 


ही धर्म है (धम्मो दया विसुद्धों)। दशवैकालिक सूत्र के अनुसार अहिंसा, संयम और 
तपहूप धर्म ही उत्कृष्ट मंगल है । 
कर कक आओ 


9 


5 





सामाघिक सम्यक्त्वसूत्र २. दशवैेकालिक ११ 


२६८ जेन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 
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जैन साधना सें गृहस्थ-आचार के प्राथसिक नियम (मूलगुण) 


श्रावक या गृहस्थ जीवन में प्रविष्टि के लिए निष्ठा या सम्यकदर्शन की तो 
आवश्यकता है ही । लेकिन मात्र निष्ठा एवं विचारशुद्धि ही पर्याप्त नहीं है। अतः 
जैनाचार्यो ने गृहस्थ साधक के लिए आचार का एक सरलतम प्रारूप भी निर्धारित 
किया है जिसका पालन जैन गृहस्थ उपासक बनने के लिए अनिवाय माना जाने लगा 
हैँ, यद्यपि पु्ववर्ती आगमों में इसका विवेचन उपलब्ध नहीं हैँ। जैनाचार्यों में भी इस 
सम्बन्ध में मतैक्य नहीं है। आचार्य अमृतचन्द्र ने पुर॒ुषार्थ सिद्धयुपाय (६१) में मद्य, 
मांस, मधु तथा पंच ओऔदुम्बर फलों के त्याग के रूप में श्रावक के अष्ट मूलगुणों का 
विधान किया हैँ) आचार्य समन्तभद्र ने रत्नकरण्डश्रावकाचार (६६) में पंच अणुद्नतों 
तथा मद्य, माँस और मधु के त्याग को श्रावक के अष्ट मूलगुण बताया हैं । आचार्य 
सोमदेव एवं अमुतचन्द्र ने पंच अणुब्रतों के स्थान पर पंच औदुम्बरफल के त्याग का 
विधान कर उसकी कठोरता को कम किया है। वसुनन्दि श्रावकाचार में सप्त व्यसनों 
के त्याग का विधान है । वर्तमान युग में वसुनन्दि के विधान को ही सामान्यतया 
स्वीकार किया जाता है । सम्यक्‍त्व ग्रहण के साथ ही पाँच औदुम्बर फलों एवं सप्त 
व्यसनों का त्याग कर जैन गृहस्थ साधक के लिए आवश्यक हैँ । पंच ओदुम्बर फल 
व्याग--( १) पीपल का फल (२) गुहूर का फल (३) वट का फल (४) पिलखन का 
फल और (५) अन्जीर । जैन गृहस्थ के लिए इनका उपयोग वर्जित माना गया है, क्योंकि 
इन फलों के अन्दर सूक्ष्म कोड़े होते हैँ । सप्तव्यसत्तीं त्याग--(१) जुआ एक निन्दित 
कर्म हैं । इसके कारण न केवल वैयक्तिक वरन्‌ पारिवारिक जीवन भी संकट में पड़ 
जाता है, अतः जुआ गृहस्थ साधक के लिए वर्जनीय हैँ । (२) मांसाहार--मांस-भक्षण 
निर्दयता को जन्म देता है । मांसाहारी साधक हिसा से भी विरत नहीं हो सकता, अतः 
मांसाहार का त्याग अहिसाणुन्नत के पालन की पूर्व भूमिका हैँ। (३) सुरापान-- 
मद्यपान जैन गृहस्थ के लिए वर्जित है । जैनाचार्यों ने इसकी निन्‍्दा में विस्तृत साहित्य 
का सर्जन किया हैं । आचाय॑ हेमचन्द्र के अनुसार जिस प्रकार अग्नि को एक चिनगारी 
से घास का ढेर राख हो जाता हैं उसी प्रकार मदिरापन से विवेक, संयम, ज्ञान, सत्य 
शौच, दया आदि सभी गुण नष्ट हो जाते हैं ।* वेइयागसन--वेश्यागमन परिवार-संस्था 
का ही मूलोच्छेद करता है। सामाजिक एवं राष्ट्रीय जीवत पर यह एक कलंक हैँ । 
(५) शिकार---शिकार खेलना क्रूरता का प्रतीक हैं । अहिंसा की महान साधना में 
तत्पर होने की पूर्व भूमिका के रूप में इसका त्याग आवश्यक हैं। (६) चौयं-कर्म--- 


१. योगशास्त्र, ३३४२-४३ २. वसुनन्दि श्रावकाचार, ५९ 
३. योगशञास्त्र, ३।१६; पाइचात्य आचार दर्शन में इसके अनौचित्य के लिए देखिए 
एथिक्स फॉर टू डे, पृ० २४०-२४३ 


गृहस्थ घर्म है 


चोरी की कुटेव भी गृहस्थ-धर्म का विनाश करती है। गृहस्थ-घर्म में सम्पत्ति का वैय- 
वितिक स्वासित्व का जो अधिकार है, चौर्य कर्म उसी अधिकार का मूलोच्छेद करता 
है। साथ ही वह लोक निन्‍्दनीय और राज्य के द्वारा दण्डनीय अपराध भी हैँ | सामा- 
जिक शान्ति एवं व्यवस्था को भंग करता है, अतः उसे वर्ज्य माना गया है। (७) 
परस्त्रीपमत--यह विषयासक्ति वर्धक एवं सामाजिक व्यवस्था का विनाशक हैँ। पर- 
स्त्री गमन का त्याग करने पर ही व्यक्ति गृहस्थ जीवन का अधिकारी बन सकता हूँ । 


पाँच औदुम्बर फलों और सप्त व्यसनों का त्याग अणुव्नत साधना की पूर्व तैयारी 
के रूप में माना जा सकता है । यह अहिंसा, अचौये और स्वपत्नी सन्‍्तोप अणुक्नत की 


ही प्रारम्भिक रूपरेखा है। इनका पालन करने वाला साथ्रक ही भणुब्रत की साधना 
के मार्ग में आगे बढ़ सकता है । 


पाँच औदुम्बर फलों और मप्त दुर्ग्यसनों का त्याग अणुब्रत साधना की पूर्व तैयारी 
के रूप में माना जा सकता है। यह अहिंसा, अचौर्य और स्वपत्नीसस्तोप अणुब्नत की ही 
प्रारम्भिक रूपरेखा है । इनका पारून करने वाला साधक ही अणुब्रत की साधना के 
मार्ग में आगे बढ़ सकता है । 
गृहस्थ-जीवन की व्यावहारिक नीति 


गृहस्थ-जीवन में कैसे जीना चाहिए, इस सम्बन्ध में थोड़ा निर्देश आवश्यक है । 
गृहस्थ उपासक का व्यावहारिक जीवन कैसा हो इस सम्बन्ध में जैन आममो में यत्र- 
तत्र बिखरे हुए कुछ निर्देश मिल जाते हैं। लेकिन बाद के जैन विचारकों ते कथा- 
साहित्य, उपदेश-साहित्य एवं आचार सम्बन्धी साहित्य में इस सन्दर्भ में एक निश्चित 
रुपरेला प्रस्तुत की है। यह एक स्वतन्त्र शोध का विषय है । हम अपने विवेचन को 
आचार्य नेमिचन्द्र के प्रवचनसारोद्धार और आचार्य हेमचन्द्र के योगशास्त्र तथा पं० 
आशाधरजी के सागारवर्मामृत तक ही सीमित रखेंगे । 


हु सभी विचारकों की यह मान्यता है कि जो व्यवित जीवन के सामान्य व्यवहारों 
में कुशल नहीं है, वह आध्यात्मिक जीवन की साधना में आगे नहीं बढ़ सकता । धाभिक 
या आध्यात्मिक होने के लिए व्यावहारिक या सामाजिक होना पहली शर्त है। व्यवहार 
से ही परमार्थ साधा जा सकता है। धर्म को प्रतिष्ठा के पहले जीवन में व्यवहारपठुता 


* एवं प जीने 
एवं सामाजिक जीवन जीने की कला का आता आवश्यक है । जैनाचार्यों ने इस तथ्य 


को बहुत पहले हो समझ लिया था अत: अणुव्रत-साधना के पूर्व हो इन ये 
लया था । अतः -साधना के पूर्व हो पत्ताओं 
छ योर 
का सम्पादन आवश्यक है । को 


करने के लिए पा  इन्हें "मार्गानुसारी” गुण बहा है। धर्म-ार्ग का अनुसरण 

पा 'ए इन गुणों का होना आवश्यक है । उन्होंने योगशास्त्र के द्वितोय एवं तृतीय 
काण में श्रावक-घर्म का विवेचन करने के पढे 

तावक-धर्म का विवेचन करने के पूर्व हो प्रथम प्रकाश में तिम्त ३५ सार्गा- 


२७० जेन, बौद्ध तथा गीता के भाचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


तुसारी गुणों का विवेचन किया है :--(१) न्‍्यायनीतिपूर्वक ही धनोपार्जन करना । 
(२) समाज में जो ज्ञानवृद्ध और वयोवुद्ध शिष्ट-जन हैं, उनका यथोचित सम्मान 
करता, उनसे शिक्षा ग्रहण करता और उनके आचार की प्रशंसा करना । (३) समान 
कुल और आचार-विचार वाले, स्वधर्मी किन्तु भिन्‍न मोत्रोत्पन्न जनों की कन्या 
के साथ विवाह करना । (४) चोरी, परस्त्रीगमन, असत्यभापण आदि पापकर्मों का 
ऐहिक-पारलौकिक कटुक विपाक जानकर, पापाचार का त्याग करता ! (५) अपने देश 
के कल्याणकारी आचार-विचार एवं संस्कृति का पालन करना तथा संरक्षण करना । 
(६) दूसरों की निन्दा न करना । (७) ऐसे मकाम में निवास करना जो न अधिक खुला 
और न अधिक गुप्त हो, जो सुरक्षा वाला भी ही और जिसमें अव्याहत वायु एवं 
प्रकाश आ सके। (८) सदाचारी जनों की संगति करना । (९) माता-पिता का 
सनन्‍्मान-सत्कार करना, उन्हें सब प्रकार से स्तुष्ट रखना । (१०) जहाँ वातावरण 
शाल्तिप्रद न हो, जहाँ निराकुलता के साथ जीवन-यापन करना कठिन हो, ऐसे ग्राम 
या नगर में निवास न करना। (११) देश जाति एवं कुल से विरुद्ध कार्य न करना, जैसे 
मदिरापान आदि । (१२) देश और काल के अनुसार वस्त्राभूपण धारण करना । (१३) 
आय से अधिक व्यय न करना और अयोग्य क्षेत्र में व्यय न करना । आय के अनुसार 
वस्त्र पहनना । (१४) धर्मश्रवण की इच्छा रखना, अवसर मिलते पर श्रवण करता, 
शास्त्रों का अध्ययन करना, उन्हें स्मृति में रखना , जिज्ञासा से प्रेरित होकर शास्त्रचर्चा 
करना, विरुद्ध अर्थ से बचना, वस्तुस्वरूप का परिज्ञान प्राप्त करना और तत्त्वज्ञ बनना-- 
बुद्धि के इन आठ गुणों को प्राप्त करना । (१५) धर्मश्रवण करके जीवन को उत्तरोत्तर 
उच्च और पवित्र बनाना | (१६) अजीर्ण होने पर भोजन न करना, यह स्वास्थ्यरक्षा 
का मूल मन्त्र है । (१७) समय पर प्रमाणोपेत भोजन करना, स्वाद के वज्ञीम्षृत हो 
अधिक न खाना । (१८) धर्म, अर्थ और काम पुरुपार्थ का इस प्रकार सेवन करना कि 
जिससे किसी में बाधा उत्पन्न न हो | घनोपार्जन के बिना गृहस्थाश्रम चल नही सकता 
और गृहस्थ काम पुरुषार्थ का भी सर्वथा त्यागी नहीं हो सकता, तथापि धर्म को बाधा 
पहुँचा कर अर्थ-काम का सेवन न करना चाहिए। (१९) अतिथि, साधु और दीन जनों 
को यथायोग्य दान देना। (२०) आग्रहशील न होना । (२१) सौजन्य, ओऔदार्य, दाक्षिण्य 
आदि गुणों को प्राप्त करते के लिए प्रयत्नशील होना। (२२) अयोग्य देश और 
अयोग्य काल में गमन न करना | (२३) देश, काल, वातावरण और स्वकीय सामथ्य 
का विचार करके ही कोई कार्य प्रारम्भ करता | (२४) भाचारवृद्ध और ज्ञानवुद्ध पुरुषों 
को अपने घर आमन्त्रित करना, आादरपुर्दकक विठलाना, सम्मानित करना और उनकी 
यथोचित सेवा करता । (२ ५) माता-पिता, पत्नी पुत्र आदि आश्चितों का यथायोग्य 
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गृह॒स्थ धर्म २७१ 
भरण-पोषण करना, उनके विकास में सहायक वतना । (२६) दीर्घदर्शी होना । किसी 
भी कार्य को प्रारम्भ करने के पूर्व ही उसके गुणावगुण पर विचार कर लेना । (२७) 
विवेकशील होना । जिसमें हित-अहित, झृत्य-अक्कृत्य का विवेक नहीं होता, उस पद्ुु के 
समान पुरुष को अन्त में पढचात्ताप करता पड़ता है। (२८) गृहस्थ को कृतज्ञ होना 
चाहिए | उपकारी के उपकार को विस्मरण कर देवा उचित नहीं । (२९) भहुंकार मे 
बचकर विनम्र होता | (३०) लज्जाशील होना । (३१) करुणाशील होना । (३२) सौम्य 
होना । (३३) यथाशक्ति परोपकार करना । (३४) काम, क्रोध मोह, मद और मात्सर्य, 
इन आस्तरिक रिपुओं से बचने का प्रयत्न करना और (३५) इन्द्रियों को उच्छू खल न होने 
देना | इन्द्रियविजेता गृहस्थ ही धर्म की आराधना करने की पात्रता प्राप्त करता है । 


आचार्य नेमिचन्द्र ने प्रवचनसारोद्धार में भिन्‍त रूप से श्रावक के २१ गुणों का 
उल्लेख किया है और यह माना है कि इन २१ गुणों को घारण करने बाला व्यक्ति ही 
अणुब्रतों की साधना का पात्र होता है । आचार्य द्वारा निर्देशित श्रावत. के २१ गुण निम्न 
हैं। :--.(१) अक्षद्रप_्त (विशाल हृदयता), (२) स्वस्थता, (३) सौम्यता, (४) छोक- 
प्रियता, (५) अक्रूरता, (६) पापभीरुता, (७) अशठता, (८) सुंदक्षता (दानशील), 
(९) लज्जाशीछता, (१०) दयालुता, (११) गुणातुराग, (१२) प्रियसम्भाषण या सीम्य- 
दृष्टि, (१३) माध्यस्थवृति (१४) दीर्घदृष्टि, (१५) सत्कथक एवं सुपक्षयुकत", (१६) 
नम्नता, (१७) विशेषज्ञता, (१८) वृद्धानुगामी, (१९) कतज्ञ, (२०) परहितकारी 
(परोपकारी) और (२१, लव्धलुक्ष्य (जीवन के साध्य का ज्ञाता) । 


पं० आशाधरजी ने अपने ग्रंथ सागार-घर्मामृत में निम्न गुणों का निर्देश किया 
है :--(१) न्याग्रपूर्वक धन का अर्जन करनेवाला, (२) गुणीजनों को माननेवाला, (३) 
सत्यभापी, (४) धर्म, अर्थ और काम (त्रिवर्ग) का परस्पर विरोधरहित सेवन करने- 
वाला, (५) योग्य स्त्री, (६) योग्य स्थान (मोहल्ला), (७) योग्य मकान से युक्त, (८) 
लज्जाशील, (९) योग्य आहार, (१०) योग्य आचरण, (११) श्रेष्ठ पुरुषों की संगति, 
(१२) बुद्धिमानू, (१३) ऋृतज्ञ, (१४) जितेन्द्रिय, (१५) धर्मोपदेश श्रवण करने वाला, 
(१६) दयाऊु, (१७) पापों से डरने वाला--ऐसा व्यक्ति सागारधर्म (गृहस्थ धर्म) का 
आचरण करें3 । प॑ं० आशाधरजी ते जिन गुणों का निर्देश किया है उनमें से अधिकांश 
का निर्देश दोनों पूर्ववर्ती आचार्यो के द्वारा किया जा चुका है । 

उपयुक्त विवेचना से जो वात अधिक स्पष्ट होती हैं, वह यह है कि, जैन आचार- 
दर्शन मनुष्य जीवन के व्यावहारिक पक्ष की उपेक्षा करके नहीं चलता । जैनाचार्यों ने 
१. प्रवचनसारोद्धार, २३ 
२. इसके अर्थ के सम्बन्ध में आचार्यों में मतभेद हैं। 
है 


- सागारबर्मामृत, अध्याय १ 


२७० जैन, बौद्ध तथा गीता के झाचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


नुसारी गुणों का विवेचन किया है :--(१) न्‍्यायनीतिपूर्वक ही धनोपार्जन करना । 
(२) समाज में जो ज्ञानवृद्ध और वयोवृद्ध शिष्ट-जन हैं, उनका यथोचित सम्मान 
करना, उनसे शिक्षा ग्रहण करता और उनके आचार की प्रशंसा करना । (३) समान 
कुल और आचार-विचार वाले, स्वधर्मी किन्तु भिन्‍न गोत्रोत्पन्न जनों की कन्या 
के साथ विवाह करना । (४) चोरी, परस्त्रीगमन, असत्यभाषण आदि पापकर्मों का 
ऐहिक-पारलौकिक कटुक विपाक जानकर, पापाचार का त्याग करना । (५) अपने देश 
के कल्याणकारी आचार-विचार एवं संस्कृति का पालन करना तथा संरक्षण करना । 
(६) दूसरीं की निन्‍्दा न करता । (७) ऐसे मकान में निवास करना जो न अधिक खुला 
और न अधिक गुप्त हो, जो सुरक्षा वाछा भी हो और जिसमें अव्याहृत वायु एवं 
प्रकाश आ सके। (८) सदाचारी जनों की संगति करना । (९) माता-पिता का 
सनन्‍्मान-सत्कार करना, उन्हें सब प्रकार से सन्तुष्ट रखना । (१०) जहाँ वातावरण 
शान्तिप्रद न हो, जहाँ निराकुलता के साथ जीवन-यापन करना कठिन हो, ऐसे ग्राम 
या तगर में निवास न करना। (११) देश जाति एवं कुल से विरुद्ध कार्य न करना, जैसे 
मदिरापान आदि । (१२) देश और काल के अनुसार वस्त्राभूपण धारण करना । (१३) 
आय से अधिक व्यय न करना और अयोग्य क्षेत्र में व्यय न करता । आय के अनुसार 
वस्त्र पहनना । (१४) धर्मश्रवण की इच्छा रखना, अवसर मिलने पर श्रवण करना, 
शास्त्रों का अध्ययन करना, उन्हें स्मृति में रखना , जिज्ञासा से प्रेरित होकर शास्त्रचर्चा 
करना, विरुद्ध अर्थ से बचना, वस्तुस्वरूप का परिज्ञान प्राप्त करता और तत्त्वज्ञ बतना-- 
बुद्धि के इन आठ गुणों को प्राप्त करना । (१५) धर्मश्रवण करके जीवन को उत्तरोत्तर 
उच्च और पवितन्न बनाना । (१६) अजीर्ण होने पर भोजन न करना, यह स्वास्थ्यरक्षा 
का मूल मन्त्र है । (१७) समय पर प्रमाणोपेत भोजन करना, स्वाद के वज्ञीभृत हो 
अधिक न खाना । (१८) धर्म, अर्थ और काम पुरुपार्थ का इस प्रकार सेवत करना कि 
जिससे किसी में बावा उत्पन्न न हो। घनोपाजन के बिना गृहस्थाश्रम चल नहीं सकता 
और गृहस्थ काम पुरुपार्थ का भी सर्वथा त्यागी नहीं हो सकता, तथापि धर्म को बाधा 
पहुँचा कर अर्थ-काम का सेवत न करना चाहिए। (१९) अतिथि, साधु और दीन जनों 
को यथायोग्य दान देना । (२०) आग्रहशील न होना । (२१) सौजन्य, औदार्य, दाक्षिण्य 
आदि गुणों को प्राप्त करने के लिए प्रयत्नशील होना। (२२) अयोग्य देश और 
अयोग्य काल में गमन न करना | (२३) देश, काल, वातावरण और स्वकीय सामरथ्य 
का विचार करके ही कोई कार्य प्रारम्भ करता | (२४) आचारवृद्ध और ज्ञानवृद्ध पुरुषों 
को अपने घर आमन्त्रित करना, आदरपुर्दकक विठलाना, सम्मानित करना और उनकी 
बथोचित सेवा करना । (२५) माता-पिता, पत्ती पुत्र आदि आश्रितों का यथायोग्य 





१ योगशास्त्र प्रथम प्रकाश ४७-५६ पु० २०-२३ 


२७१ 
गृहस्थ धर्म 

भरण-पोषण करना, उनके विकास में सहायक बनना । (२६) दीर्घ॑दर्शी न । । 
भी कार्य को प्रारम्भ करने के पूर्व ही उसके गृणावगुण पर _ विचार कर लेना। । 
विवेकशील्ल होना । जिसमें हित-अहित, कृत्य-अक्वत्य का विवेक नहीं होता, उस पशु रे 
सभा पुरुष को अन्त में पह्चात्ताप करना पड़ता है। (२८) गृहस्थ को 5२) के 
चाहिए । उपकारी के उपकार को विस्मरण कर देना उचित नहीं । (२९) कप 
बेचकर विनम्न होना | (३०) लज्जाशील होना | (३१) नल होगा के सह 

होना । (३३) यथाशक्ति परोपकार करना । (३४) काम, क्रोध मोह, मद 808 हु 
इन आच्तरिक रिपुओं से बचने का प्रयत्न करना और (३५) इन्द्रियों को उच्छु खल न होने 
देना । इन्द्रियविजेता गृहस्थ ही धर्म की आराधना करने की पात्रता प्राप्त करता हैं । 


हि हि है णों का 
आचार्य नेमिचन्द्र ने प्रवचनसारोद्धार में भिन्‍न रूप से श्रावक के २१ पे कक 
उल्लेख किया है और यह माना है कि इन २१ गुणों को धारण करने वाला व्यक्ति ही 


अधुत्रतों की साधना का पात्र होता है । आचार्य द्वारा निर्देशित शावव के २१ गुण तिम्न 
हैं! :--(१) अक्षद्रपन (विशाल हृदयता), (२) स्वस्थता, (३) सौम्यता, (४) लोक- 
ब्रियता, (५) अक्रूरता, (६) पापभीरता, (७) अशठता, (८) सुदक्षता (दानशील), 
(९) रुज्जाबीलता, (१ ०) दयालुता, (११) गुणानुराग, (१२) प्रियसम्भाषण या सौम्य- 
दृष्टि, (१३) माध्यस्थवृत्ति ( ६४) दीघ॑दृष्टि, (१५) सत्कथक एवं सुपक्षयुक्‍तः, (१६) 
नम्नता, (१७) विशेषज्ञता, (१८) वृद्धानुगामी, (१९) कृतज्ञ, (२० ) परहितकारी 
(परोपकारी| और (२१, रूव्धरक्ष् (जीवन के साध्य का ज्ञाता) । 
पं० आश्ाधरजी ने अपने प्रंथ सागार-धर्मामृत में निम्न गुणों का निर्देश किया 
है :--(१) न्यायपूर्वक धन का अर्जन करनेवाला, (२) गुणीजनों को माननेवाछा, (३) 
सत्यभापी, (४) धर्म, अर्थ और काम (त्रिवर्ग) का परस्पर विरोधरहित सेवन करने- 
पीछा, (५) योग्य स्त्री, (६) योग्य स्थान (मोहल्ला), (७) योग्य मकान से युक्त, (८) 
ऊेज्जाशीछ, (९) योग्य आहार, (१०) योग्य आचरण, (११) श्रेष्ठ पुरुषों की संगति, 


२) बुद्धिमान, (१ ३) कृतज्ञ, (१४) जितेन्द्रिय, (१ ५) पर्मोपदेश श्रवण करने वाला, 
(१६) देयाज, (१७) पापों से डरने वाला 


हे -“ऐसा व्यवित सागारधर्म (गृहस्थ धर्म) का 
का पिह। . "" आाग्राघरवी ने जिन गुणों का निर्देश किया है उनमें से अधिकांश 
का निर्देश दोसों पू॑चर्ती भाचायों के द्वारा किया जा चुका है । 

उपर्युक्त विवेचना से जो वाद रे 


पे गा अधिक स्पष्ट होती है, वह यह है कि, जैन आचार- 
_ग भनृष्य जीवन के व्यावहारिक पक्ष की उपेक्षा 


करके नहीं चलता । जैनाचार्यों ने 
भपेचनसारोद्धार २३ * 


5 


है; 


८० ४9 


* इसके अर्थ के सम्बस्ध में आचार्यों में मतभेद है। 
डे, सोगारघर्मामृत, अध्याय १ 


२७२ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्दानों का तुलतात्मक अध्ययन 


जीवन के व्यावहारिक पक्ष को गहराई से परखा है और उसे इतना सुसंस्कृत बनाने का 
प्रयास किया है कि जिसके द्वारा व्यक्ति इस जगत्‌ में भी सफल जीवन जी सकता है । 
यहीं नहीं, इन सद्‌गुणों में से अधिकांश का सम्बन्ध हमारे सामाजिक जीवन से है । 
वैयक्तिक जीवन में इनका विकास सामाजिक जीवन के मधुर सम्बन्धों का सृजन करता 
है। ये वैयक्तिक जीवन के लिए जितने उपयोगी हैं, उससे अधिक सामाजिक जीवन के 
लिए आवश्यक हैं । जैसाचार्यो के अनुसार ये आध्यात्मिक साधना के प्रवेशद्वार हैं! 
साधक इनका योग्य रीति से आचरण के बाद ही अणुब्रतों और महाक्नतों की साधना 
की दिशा में आगे बढ़ सकता है । 
अपणुन्नतसाध ना 
चारित्रिक या तैतिक साधना के मूल सिद्धान्त, जिन्हें जैन दर्शन 'ब्रत', बौद्ध 

दर्शन 'शील' और योगदर्शन 'यम' कहता है, सभी साधकों के लिए चाहे वे गृहस्थ हों 
अथवा संन्‍्यासी, समान रूप से आवश्यक है | ये साधना के सावंभौभिक आधार हैं । 
देश, काल, व्यक्ति एवं परिवेश की ध्ीमारेखा से परे हैं। हिंसा, मिथ्या-भाषण, 
चोरी आदि पाप-कर्म या दुष्कर्म हैं और वे पुण्य या कुशलकर्म नहीं कहला सकते । 
लेकिन साधनात्मक जीवन-पथ पर चलते की क्षमताएँ व्यवित-व्यक्ति में भिन्न हो सकती 
है और ऐसी स्थिति में सभी के लिए साधना के समान-नियम प्रस्तुत नहीं किये जा 
सकते । एक श्रमण या संन्‍्यासी अहिंसादिका परिपालन जिस पूर्णता से कर सकता हैं, 
उसी धूृर्णता से एक गृहस्थ साधक के लिए अहिंसादि का परिपालन सम्भव नहीं है । 

दशवैकालिकसूत्र में कहा गया है “अपना मनोबल, शारीरिक-शक्त, श्रद्धा, स्वास्थ्य, 
स्थान और समय को ठीक तरह से परख कर ही अपने को किसी सदुकार्य में नियोजित 
करना चाहिए?” अतः जैनवधर्म में साधना पश्र पर आरूढ़ होनेवाले साधक को स्पष्ट 

निर्देश है कि वह अपत्ती क्षमता को तौलकर ही साधना-पथ में अग्नसर हो और साधना 

के नियमों को उतने ही अंश में स्वीकार करे जिनका परिणशलन प्रामाणिकता पूर्वक 

कर सके । सा्ना के मार्ग में आत्मश्रवंचना (धोखादेही) और नियम-भंग स्वीकार 

नहीं किये जा सके । मनुष्य साधना के उन्हीं नियमों को स्वीकार करे जिनका आचरण 

यथोचित रूप में कर सके । 

जैनागमों में हमें कहीं भी ऐसा निर्देश नहीं मिलता कि साधक को उसकी आस्त- 

रिक अभिरुचि एंदं इच्छा के विपरीत साधना के उच्चतम वर्ग में प्रविष्ट होने पर बल 

दिया गया हो । उपासकदशांगसूत्र में हम देखते हैं कि साथक आता है और उसे साधना 

की विभिन्‍्त कक्षाओं के नियमोपनियमों से परिचित कराया जाता है और वह उनमें 








१. दशवैकालिक ८)३५ 


गृहस्थ घर्से २७३ 
से अपने सामर्थ्यानुकूल नियमोपनियमों को ग्रहण कर महावीर के साधना-पथ में प्रविष्ट 
हो जाता है। सारे जैनागम साहित्य में महावीर का एक भी वावर्याश ऐसा नहीं जिममें 
उन्होंने साधक को उसकी इच्छा के प्रतिकूल साधना मार्ग में प्रविष्ठ होने के छिए कहा 
हो । उपाप्तक आनन्द और महावीर का सम्बाद इस तथ्य को पृष्ट करता है | महावीर 
के उपदेश को सुतकर आनन्द कहता है-- भगवन्‌, मैं निम्नत्थ-जव्चन पर श्रद्धा 
दरता हुँ---निर्गरन्थ प्रवचन सत्य है, यथार्थ है. तथ्य है, मुझे अभीष्सित है, अभिप्रेत 
है। है देवानुप्रिय, आपके पास अनेक राजा, श्रेष्ठों, सेनापति, सार्थवाह मृण्डित होकर 
घर छोड़कर मुति बने हैं किन्तु मैं उस प्रकार मुण्डित एवं प्रश्नजित होते में समर्थ नहीं 
हूँ। अतः है देवानुप्रिय, में आपके पास मृहस्थ धर्म अंगीकार करता चाहता हूँ ।” 


महावीर प्रत्युत्तर में कहते हैं-- हे देवानुप्रिय, जिस प्रकार सुख हो वैसा करो, लेकिन 
विलम्ब मत करो) ।”! 


इस प्रकार जैनधर्म साधक को अपनी वैयक्तिक क्षमता और परिवेश की अनुकूछता 
के आधार पर ही साधना की गहराई में प्रविष्ट होने का निर्देश करता हैँ । उसमें 
साधकों को वैयक्तिक क्षमताओं के अनुकूल साधना की विभिन्‍न कक्षाएँ निश्चित है। यद्यपि 
वेयक्तिक क्षमता तो प्रत्येक व्यक्ति में - भिन्‍न हैं, तथापि कुछ स्थितियों में उनका 
सामान्यीकरण किया जा सकता है। जैसे बौद्धिक क्षमता में वैयक्तिक विभिन्‍नताओं 
के होते हुए भी अध्यापन की दृष्टि से कक्षाएँ निश्चित की जाती हैं और विद्यार्थियों के 
वर्ग बनाये जाते हैं, वैसे ही साधनात्मक जीवन में वैयवि्तिक भिन्‍नताओं के होते हुए भी 
सामान्‍्यता के आधार प्र साधना की दो प्रमुख कक्षाएँ मानी गयी हैं और साधकों के 
वर्ग बनाये गये हैं। जैन विचारणा में साधना की एक कक्षा श्रमण-धर्म कही जाती है 
ओर दूसरी गृहस्मत्र्म । गृहस्थ साधना में भी दो स्थुछ कोटियाँ हैं एक में वे साधक 
भाते हैँ जो मात्र श्वुत-धर्म को ही साधना करते हैं । ऐसा साधक जैन तत्त्वज्ञान को 
सत्य मानता है भऔौर उसपर श्रद्धा भी रखता है, लेकित भाचरण नहीं कर पाता हैँ । 
वह यह तो जानता हूँ कि शुभ क्या है और अशुभ क्‍या है ? फिर भी बह स्वतः न तो 
अऊुशल् का परित्याग करता है और न कुशल का समराचरण । दूसरे गृहस्थ साधक वे 
हैं जो आांशिक रूप में सम्यक्‌ चारित्र की साधना भी करते हैं । उनके लिए जैन विचारणा 
में ५ अशुन्नत और ७ शिक्षाव्रत ऐसी द्वादशी व्रतसाधना का विधान है । श्रमण साधक 
के गाहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिय्रह्‌ महाद्वत कहे जाते हैं. क्योंकि श्रमण 
साधक को इनका पूर्ण रूप में पालन करना होता है। लेकिन गृहस्थ साधक के ये ब्रत 
मणुब्रद कहे जाते हैँ क्योंकि गृहस्थ इनका परिपालम आंक्षिक रूप में करता है । भहात्रत 
को अतिना पूर्ण एवं निरपेक्ष होती है, जबकि अणुत्रत की प्रतिज्ञा सापेक्ष एवं परिसीमित 


९. उपासक दर्शांग, ११२ 
१८ 


२७४ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


होती है । आचार्य उमास्वाति के अनुसार अल्प अंश में विरति अणुत्रत है और सर्वाश्न में 
विरति महाब्॒त है ।' 

श्रावक्त को ब्रत-चिवं चना में इवेताम्वर तथा दिगस्वर परम्पराओं का मतभेद--श्रावक 
के १२ बतों की संख्या के सम्बन्ध में र्वेताम्बर एवं दिगम्बर परम्पराएँ एकमत हैं । 
श्रावक के इन १२ ब्रतों का विभाजन निम्त रूप सें हुआ हँ--पाँच अणुन्नत, तीन गुण- 
व्रत और चार शिक्षात्रत । ख्वेताम्बर आगम उपासकदशांग में ५ अणुन्नतों और ७ 
शिक्षात्रतों का उल्लेख है । गुणब्रतों का शिक्षात्रतों में ही समावेश कर लिया गया है। 
पाँच अणुक्नतों के लाम एवं क्रम के सम्बन्ध में भी मतैक्‍्य है, लेकिन तीन गुणक्नतों में 
नाम को एकरूपता होते हुए भी क्रम में अन्तर है । श्वेताम्बर परम्परा में उपभोग-परि- 
भोगब्रत का क्रम सातवाँ और अनर्थदण्ड विरमणन्नत का क्रम आठवाँ है, जबकि दिगम्बर 
प्रम्परा में अनर्थ दण्ड सातवाँ और उपभोगपरिभोगतब्रत आठवाँ है | दोनों परम्पराओं में 
महत्वपूर्ण अन्तर शिक्षान्रतों के सम्बन्ध में है । रवेताम्बर परम्परा में शिक्षात्रतों का क्रम 
इस प्रकार से है*--९. सामायथिकन्नत, १०. देशावकाशिकब्रत, ११. पौषधब्रत, १२. 
अतिथिसंविभाग ब्रत । दिगम्बर परम्परा का क्रम इस प्रकार है---९. सामायिकन्नत १०. 
पोषधन्नत, ११. अतिथिसंविभागब्रत, १२. संलेषणान्नत । दिगम्बर परम्परा में देशाव- 
काशिक और पोपधब्रत को एक में मिला लिया गया है. तथा उस रिक्त संख्या की पूर्ति 
संलेषणा का ब्रत में समावेश करके की गयी है । श्वेताम्बर आचार्य विमलसूरि ने पउम 
चरियं में कुन्दकुन्द के अनुरूप हो विवेचन किया है । तत्त्वार्थसत्र की इवेताम्बर-परंपरा 
के नामों से संगति है, मात्र क्रम का अन्तर है । उसमें श्वेताम्बर परम्परा के १० वें 
देशावकाशिकब्रत को दूसरा गुणब्रत मानकर ७वाँ स्थान दिया गया है तथा इवेताम्बर- 
परम्परा के ७ वें उपभोगपरिभोगब्रत को तीसरा शिक्षान्रत मानकर ,११ वाँ स्थान दिया 
गया है तथा श्वेताम्बर-परम्परा के ११ वें पौषधव्रत को दूसरा शिक्षात्रत मानकर १०वाँ 
स्थान दिया गया है ।* दिगम्बर परम्परा में इस सम्बन्ध में और भी आंतरिक मतभेद 
है जिनका उल्लेख करना यहाँ आवश्यक प्रतोत नहीं होता, क्योंकि, इस सबके आधार 
पर नैतिक व्यवस्था के मौलिक स्वरूप में कोई अच्तर नहीं आता है । 

पाँच अणुन्नत 

१. अहिसाणुन्नत 

गुहस्थ का प्रथम ब्रद अहिंसा-अणुत्रत है जिसमें गृहस्थ साधक स्थूल हिंसा से विरत 
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ग्हृस्य धर्म सर्प 


होता हैं । इसी कारण इसका एक ताम स्थल प्राणातिपातविरमण' भी हैं। उपासक- 
दशांग सूत्र में अहिसाणुब्रत का प्रतिज्ञा सूत्र इस प्रकार है 'स्थृूल प्राणातिपात का शैप 
समस्त जीवन के लिए मत, वचन, कर्म से त्याग करता हूं, न मैं स्वतः स्थुल प्राणाति- 
पात कछगा और न दूसरों से कराऊँगा ।” अतिक्रमणसृत्र में यही प्रतिज्ञासूच अधिक 
स्पष्ट रूप में इस प्रकार है, “मैं किसी भी निरपराध-निर्दोप स्थूछ च्रस प्राणी की 
जान-बुझ्कर संकल्प पूर्वक मन-वच-कर्म से ने तो स्वयं हिंसा केरँगा और न 
कराऊँगा ।* 

निष्कर्ष यह निकलता है कि गृहस्थ साधक को निरपराघ त्रस प्राणी की संकल्पपुर्वक 
को जाने वाली हिसा से विरत होता होता है | इस प्रतिज्ञा के पारिभाषिक शब्दों को 
व्यास्या के आधार पर हमें जैन गृहस्थ के अहिसाणुक्नत के स्वरूप का यथार्थ बोध हो 
जाता हूँ । १, जैनाचार दर्दान में गुहस्थ साधक के लिए स्थूल हिंसा का निषेध किया गया 
है। प्राणी दो प्रकार के हैं---एक स्थूछ और दूसरे सूक्ष्म । सूक्ष्म ग्राणी चक्षु आदि से 
जाते नहीं जा सकते हैं अतः गृहस्थ साधक को मात्र स्थूल प्राणियों की हिंसा से बचने का 
बादेश है । स्थूल शब्द का लाक्षणिक अर्थ हैं मोटे रूप से | जहाँ श्रमण साधक के लिए 
अहिसा ब्रत का परिपाऊन अत्यन्त चरम सीमा तक या सूक्ष्मता के साथ करना अनिवार्य 
है, वहाँ गृहस्य साधक के लिए अहिंसा की मोदी-मोटी बातों के परिषालन का ही 
विधान है। कुछ आचार्यों ने स्थूल हिसा को चस प्राणियों को हिसा माना है । 

जैन तर्वज्ञान में प्राणियों का स्थावर और त्रस ऐसा द्विविध वर्गीकरण है । जिन 
प्राणियों में स्वेच्छानुसार गति करने का सामर्थ्य होती हैं वे 'त्रस' कहे जाते हैं और जो 
स्वेच्छानुत्तार गति करने में समर्थ नंहीं हैं ऐसे आणी स्थावर कहे जाते हैं जैसे पृथ्वी, जल 
अरश्वि, चापु और वनस्पति का शरीर घारण करने वाले । इन्हें एकेन्द्रिय जीच भी कहते 
हैँ, क्योंकि इनमें मात्र स्पर्श नामक एक और प्रथम इन्द्रिय हो. होती है । शेष रसना एवं 
स्पर्श ऐसी दो इंद्वियों वाले प्राणी जैसे लट आदि, रसत्ता-स्पर्श एवं चासिका ऐसी तीन 
इन्द्रियों वाले प्राणी जैसे चीटी आदि, स्पर्श, रसना, नासिका एवं चक्षु ऐसी चार इंद्वियों 
वाले बर्र आदि और स्पर्श, रसना, नासिका, चक्षु और कर्ण ऐसी पाँच इन्द्रियोंवाले पद 
पक्षी एवं मनुष्यादि तरस जीव हैं। गृहस्थ साधक इन त्र॒स जीवों की हिसा का परित्याग 
फरठा है। जबकि श्रमण साथक जस और स्थावर सभी प्रकार के प्राणियों की हिंसा का 
परित्याग करदा हैं, गृहस्थ साधक भोजन आदि के पकाने तथा आजीविका उपार्जन जादि 


कार्यो में एकेन्द्रिय स्थावर प्राणी हिसा से बच नहीं सकता, अतः उसके लिए तरस प्राणियों 
की हिंसा का परित्याग कर देना हो पर्याप्त समझा गया ।. 


लत... 





१, उपासकदशांग, १-१३ ॥ 


२७६ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


यहाँ यह प्रइत हो सकता है कि क्‍या गृहस्थ साधक के लिए स्थावर प्राणियों की 
हिंसा से निवृत्त होने का कोई विधान नहीं है ? बात ऐसी नहीं है । हिंसा अशुभ हैं फिर 
वह स्थावर प्राणियों की हो अथवा त्रस॒ प्राणियों की । और जो अशुभ है वह परित्याज्य 
है ही । गृहस्थ साधक्र के लिए स्थावर प्राणियों की हिला का जो निर्पेध नहीं किया गया 
हैं इसका कारण इतना ही है कि गृहस्थ अपने गृहस्थ जीवन में इससे पूर्णतप्रा बच नहीं 
सकता । उसमें उसे जो छूट दी गई है उसका मात्र अभिप्राय यही है कि वह अपनी 
पारिवारिक जीवन-चर्या का निर्वाह कर सके । गृहस्थ साधक को भी अनावश्यक रूप में 
स्थावर प्राणियों की हिंसा करने का तो निषेध ही किया गया है। आचार्य हेमचन्द्र 
कहते हैं-/अहिंसा धर्म का ज्ञाता और मुक्ति का अभिलाषी श्रावक स्थावर जीवों की 
भी निरर्थंक हिंसा नहीं करे ।' 
जैनाचार दर्शन में गृहस्थ त्रस प्राणियों की हिसा से निवृत्त होने के लिए भी जो 
प्रतिज्ञा लेता है, वह सशर्त है। उसकी दो शर्ते हँ--प्रथम तो यह कि वह मात्र निरप- 
राध त्रस प्राणियों की हिसा का परित्याग करता हैं, सापराघी चस प्राणी की हिंसा के 
नहीं । दूसरे वह संकल्पपूर्वक च्रस हिंसा का प्रत्याल्यान करता है, बिना संकल्प के हो 
जाने वाली त्रस हिंसा का नहीं । सापराधी वह प्राणी हैं जो हमारे शरीर, परिवार, 
समाज अथवा हमारे आश्वित प्राणी का कोई अनिष्ट करना चाहता है अथवा करता है! 
अन्यायो एवं आक्रमणकारी व्यक्ति अपराधी है । गृहस्थ साधक ऐसे प्राणियों की हिंसा 
से विरत नहीं होता । अन्याय के प्रतिकार और आत्म-रक्षा के मिमित्त यदि त्रस हिंसा 
अनिवार्य हो तो ऐसा कर ग्ृहस्थ साधक अपने साधन पथ से विचलित नहीं होता। 
महाराजा चेटक भौर मगधाधिपति अ जातशत्रु ( कुणिक ) के युद्ध प्रसंग को लेकर स्वयं 
महावीर ने अन्याय के प्रतिकार के निमित्त की गई हिंसा के आधार पर महाराज चेटक 
को आराधक साना, विराधक नहीं । अन्यायी और आक्रमणकारी के प्रति की गई हिंसा 
से गृहस्थ का अहिंसा ब्रत खण्डित नहीं होता है, ऐसा जैन ग्रन्थों में विधान है। निशीथ- 
चूणि तो यहां तक कहती हैं कि ऐसी अवस्था में गृहस्थ का तो क्या, साधु का भी ब्रत 
खण्डित नहीं होता है | इतना नहीं, अन्याय का प्रतिकार न करनेवाला साधक स्वयं दण्ड 
(प्रायश्चित) का भागी बनता है । 
वस्तुतः गृहस्थ साधक के लिए जिस हिंसा का निषेध किया गया है वह है-- 
“संकल्पयुवत तरस प्राणियों की हिंसा? । चाहे आजीविका उपार्जन का क्षेत्र हो, चाहे 
वह जीवन की सामान्य आवश्यकताओं के सम्पादन का क्षेत्र हो अथवा स्व एवं पर के 
रक्षण का क्षेत्र हो--संकल्पपूर्वक त्रस॒प्राणियों की हिसा तो गृहस्थ साधक के लिए 





१. योगशास्त्र, शा२१ ॥ 


गृहस्थ धर्म २७७ 
अविहित ही है। लेकिन हमें स्मरण रखना चाहिए कि जिस प्रकार कृषि कर्म या अन्य 
उद्योगों में हिसा के संकल्प के अभाव में भी त्रस हिंसा हो जाती है, उसी प्रकार एक 
सच्चे साधक के आत्मरक्षा के प्रयास में भी हिला का संकल्प वहीं होता है--वह हिंसा 
करता नहीं है, मात्र हिंसा हो जाती है और इसीलिए यह नहीं माना जाता कि उसका 
व्रतभंग हुआ है । गृहस्थ जीवन के समग्र क्षेत्रों में की जानेवाली त्र॒स हिंसा का त्यागी 
होता है, लेकिन हो जानेवाली चस हिंसा का त्यागी नहीं होता है। गृहस्थ साधक के 
लिए हिसा अहिंसा की विवक्षा में “संकल्प” की ही प्रमुखता है । 


गृहस्थ साधक अऑहसाणुब्रत में त्रस प्राणियों की संकल्पजन्य हिंसा से विरत 
होता है । अतः संकल्पाभाव में आजीविकोपार्जन, व्यापार एवं जीवन रक्षण के क्षेत्र में 
हो जानेवाली हिंसा से उसका ब्रत दूषित नहीं होता । (अ) अपने व्यावसायिक एवं 
औद्योगिक क्षेत्र में वह संकल्पपूर्वक त्रस प्राणियों की हित्ता से विरत तो होता है, लेकिन 
व्यावसायिक था औद्योगिक क्रियाओं के सम्पादन में सावधानी रखते हुए भी यदि तरस 
प्राणियों की हिंसा हो जाती है जैसे खेत खोदते समय किसी प्राणी की हिंसा हो जाय तो 
ऐसी हिंसा से उनका ब्रत दूषित नहीं होता है ।' (ब) जीवन की सामान्य कियाएंँ जैसे 
भोजन बनाना, स्तान करना आदि में भी सावधानी रखते हुए यदि त्रस प्राणियों को 
हिंसा हो जावे तो भी ब्रतभंग नहीं होता है । (स) शरीर रक्षा, आत्मरक्षा एवं 
भाछितों की रक्षा के निमित्त से होने वाली हिंसा से भी उसका ब्रत भंग नहीं होता । 
गृहस्थ साधक को अहिसा अणुक्नत का सम्यक्‌ पाछून करने की दृष्टि से निम्नांकित 
दोपों से बचना चाहिए ।* 

१. बन्धन--प्राणियों को कठोर बन्धन से बांधना, पशुपक्षियों को पींजरे में डालना 
जथवा उन्हें अपने इष्ट स्थान पर जाने से रोकना । अधीनस्थ कर्मचारियों को निश्चित 
समयावधि से अधिक समय तक रोककर कार्य लेता भी एक प्रकार का बन्धन ही है । 

२. बध--प्राणियों को लड़की, चाबुक आदि से पीटना अथवा ताडना देना अथवा 
अन्य किसी प्रकार से उनपर घातक प्रहार करना आदि । 

३. छविच्छेद--छविच्छेद का अर्थ है अंगोपाँग काटना, अंगों का छेदन करना, 
सस्सीकरण करना । छविच्छेद का लाक्षणिक अर्थ बरृतिच्छेद भी होता है । किसी प्राणी 
की जीविकोपार्जन में बाधा उत्पन्न करना वृत्तिछेद है । किसो की आजीविका छीन लेना 
उचित पारिश्रमिक से कम देना आदि अहिंसा के साधक के लिए अनाचरणीय हैँ । 

४. अतिभार--प्राणियों पर शक्ति से अधिक बोझ लछादना अथवा शक्ति से अधिक 
काम लेना अतिभार है । जैन नैतिकता को दृष्टि में अधीनस्थ कर्मचारियों एवं पशुओं से 
उनकी सामर्थ्य एवं सीमा से अधिक काम लेता भी अनैतिक आचरण है। 


१, भगवतीसूत्र, शतक ७, उ० १ २. उपासकदशांग, १॥४१ 


२७८ जैन, बौद्ध तया गोता के बाचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


५, भोजन-पानी का निरोध--अधीनस्थ पशुओं एवं कर्मचारियों अथवा पारिवारिक 
जनों को समय पर एवं आवश्यक मात्रा में भोजन, पानी आदि जीवन की आवश्यक वस्तुएं 
नहीं देना भी अहिसाब्नती गृहस्थ के लिए नैतिक अपराध हूं । ; 


२, सत्य-अणुत्रत्त 38 ॥४६ हे 
स्थूल असत्य से विरति जैन गृहस्थ का. सत्याणुब्रत हैं । गृहंस्थ साधक अततत्य से 
विरत होने के हेतु प्रतिज्ञा करता हैँ कि “मैं स्थूल मृपावार का यावत्‌ जीवन के लिए 
मन्त, वचन, और काय से त्याग करता हूं, मैं न स्वयं मर (असत्य) भाषण करूंगा, व 
अन्य से कराऊ गा” प्रस्तुत प्रतिज्ञा में स्थूछ मृपावाद का त्गाग गृहस्थ सावक से अपेक्षित 
है, लेकिन स्थूल मृषावाद या बड़ी झूठ किसे कहना यह्‌ निश्चित करना कठित है | श्रावक 
प्रतिक्रमणसूत्र में सत्याणुब्रत की प्रतिज्ञा में जो संकेत उलछता है, उसके आधार पर स्थूछ 
असत्य का कुछ स्वरूप सामने आ जाता है। वहाँ पर निम्त पाँच स्थूल असत्यों 

निरूपित हैं-- 
१. वर-कन्या के सम्बन्ध में झूठी जानकारी देना । 
- गौ आदि पशुओं के सम्बन्ध में झूठी जानकारी देना या असत्य भाषण करना । 
३, भूमि के सम्बन्ध में असत्य भाषण करना । 
४. किसी की अमानत (धरोहर) को दबाने के लिए झूठ बोलना । 
५. झूठी साक्षी देना । 


आचार्य हेमचन्द्र ने भी अपने योगशास्त्र में इन्हीं पाँच बातों को यथाक्रम (१) कन्या 
छीक, (२) गो-अलीक, (३) भूमि-अलीक, (४) न्‍्यासापहार और (५) कूट-साक्षी ऐसे 
पाँच स्थूल असत्य बताये हैं। ये सभी छोक विरुद्ध हैं, विदवासघात के जनक हैं और 
पुण्य नाशक हैं, अतः श्रावकर को स्थुल असत्य से बचना चाहिए ।है 

स्थूछ मृषावाद की व्यापक परिभाषा के विपय में मुनि सुशीलकुमारजी लिखते हैं, 
“थद्यपि स्थूल असत्य और सूक्ष्म असत्य की कोई निश्चित परिभाषा देता कठिन हैं, 
तथापि जिस असत्य को दुनिया असत्य मानतो है, जिस असत्य भाषण से मनुष्य झूठा 
कहराता है, जो लोक निन्‍्दनीय और राज दण्डनीय है, वह असत्य स्थूल असत्य है, 
श्रावक ऐसे स्थूछ असत्य भाषण का त्याग करता है । झूठी साक्षी देना, झूठा दस्तावेज 
लिखना, किसी की गुप्त बात प्रकट करना, चुगली करना, गलत रास्ते पर ले 
जावा, आत्मप्रशंसा और परनिन्‍्दा करना आदि स्थूछ मृपाबाद में सम्मिलित है ।* 





१. उपासकदशांग १।१४। २. श्वावकप्रतिक्रमण, दूसरा अणुव्रत । 
३. योगशास्त्र २९५४-५५ | ४. जैनघर्म, पृ० १८७ । 


गहस्थ घर्म १७३ 

उपायकदशांग सूत्र में महावीर ते सत्याणुत्रत के पाँच अतिचारों) से बचते रहने 
का भिर्देश किया हैं । गृहस्थ साधक इन दोषों को जानकर कंदापि इसका आचरण 
ते करें-- 

१. दूसरे पर झूठा आरोप लगाना अयवा विना पूर्व-विचार के मिथ्या दौपारोपण 
अरना--जैस्े तू चोर हैं । जो दोषारोपण बिता विचार के सहता किया जाता है, 
तह अतिचार की कोटि में आता है। लेकिन यदि सायक दुर्भावनापूर्वक दोपारोपण 
करता है तो ऐसा दोष अनाचार की कोटि में आता है । ऐसे अधक का ब्रत खण्डित 


हो जाता है, वह श्ाधना से व्युत माना जाता है। हास्यादि में अविवेकपूर्वक किया गया 
दोषारोपण भी अनैतिक हूँ । 


३, रहस्य प्रकट कर देवा अथवा गोपनोयता भंग कर देना । भाज भी राजकीय 
कर्मचारियों को गोपनीयता की शपय दिलवाई जाती हैं और उसका भंग्र कर देना, 
अपराध है। जैनदर्शन भी किसी की गोपनीयता भंग्र करने को दोष मानता है। ऐसा 
करना चिद्वासघात है। कुछ आचार्य गण मूछ आ्राकृत शब्द 'रहसा अव्भक्साणे' का 
मर्थ किसी आधार को देखकर दोषारोपण करना ऐसा मातते हैं, जैसे कुछ लोगों को 
एकान्त में बँठा देखकर उनपर पड़यस्त्र करने का आरोप लगाना । 


3, स्वदार-पस्त्रभेव--अपन्ी स्त्री की गुप्त बातों को अकट करना । अनेक ऐसी 
पारिवारिक घटनाएँ होती हैं जिनका प्रकटन उचित नहीं होता । 


४, मृषोपदेश--गलत मार्यदर्शन करमा । इसके तीन रूप हैं--(भ) हम जिन तथ्यों 
के हिताहित या सत्यासत्य को नहीं जानते उनके सम्बन्ध में स्वतः के अनिविचत होने 
पर भी दूसरे को सलाह देना । (व) किसी बात की हानिप्रदता और असृत्यता का ज्ञान 
होने पर भी दूसरे को उस ओर प्रवृच्ध करना । (स) किसी बात के वस्तुतः मिथ्या और 


अनश्याणकर होने पर भी अज्ञानवद् उसे सत्य एवं कल्याणकारी मानते हुए दूसरों को' 
उसने प्रवृत्त कराता । 


.याल्याकारों की दृष्टि में तीसरा रूप दूसरे ब्रत की दृष्टि से दोषपूर्ण नहीं हैं, उसमें 
मात्र झावाभाव हैं। जबकि दूसरा रूप चाक्षात्‌ घोखा है, अनाचार है, उससे तो सत्य 
ब्त्त ही खण्डित हो जाता है । बतः मृपोपदेश का पहछा 
सम्बन्ध में साधक हो सजग रहना चाहिए ) 

५. फूटलेखकरण--झूछे दस्तावेज लिखना, झूठे लेख छिखया, नकली: मुद्रा (मोहर) 

पनाना या जाली हस्ताक्षर करना । ऐसे कार्य यदि विवेकहीनता, असावधानी गौर 
अलसरनतस 9 ++ ७-5 3 

१. उपासकदशांग १४३ ) 


रूप ही अतिचार हैं जिसके 


९२, उपासकदशांगवृत्ति, श[४२। 


२८० जन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


बिना दुर्भावना के किये जाते हैं तो भी वे ब्नत के दोष हैँ, लेकिन यदि दुर्भावनापूर्वक 
अहित बुद्धि से एवं स्वार्थ साधन के निमित्त किये जाते हैं तो वे अनाचार बन जाते हैं 
और ऐसा गृहस्थ साधना से पतित हो जाता है । 


तच्वार्थतृत्न [| ४२१ ) में दूसरे न्नत के निम्न पाँच अतिचार हैँं-+१. भिथ्योपदेश, 
२, असत्य दोषारोपण, ३. कूटलेखक्रिया, ४. न्यास अपहार और ५. मंत्रभेद--गृप्त 
बात प्रकट करता । 


३. आचार्य-अणुन्रत 


गृहस्थ का तीसरा ब्रत अचौर्याणुब्रत हैं। इसमें गृहस्थ साधक स्थूल चोरी से विरत 
होता है । वह प्रतिज्ञा करता है कि स्थूलछ चोरी का परित्याग करता हूँ, यावज्जीवन 
सननवच-कर्म से न तो स्थूछ चोरी करूँगा, न कराऊँगा । प्रतिक्रमणसूत्र में स्थूछ चोरी 
के निम्न रूप कहे गये हैं--(१) खात खनना--सेंध लगाकर वस्तुएँ ले जाना, (२) गाँठ 
काटना--अर्थात्‌ बिना पूछे किसी की गाँठ खोलकर वस्तुएँ निकाल लेना, वर्तमान युग में 
जेब काटने की क्रिया का समावेश इसी में है, (३) ताला तोड़कर या दूसरी चाभी लगा 
कर वस्तुएँ चुरा लेना, (४) अन्य दूसरे साधनों के द्वारा वस्तु के स्वामी की स्वीकृति 
बिना वस्तु का ग्रहण करना भी चोरी है । 


स्थूल और सुक्ष्म चोरी का अन्तर इस प्रकार जाना जा सकता है, जैसे रास्तें चलते 
हुए कोई तिनका या कंकर उठा लछेवा अथवा घूमते हुए उद्यान में से कोई फूल तोड़ लिना 
आदि क्रियाएँ स्थूछ दृष्टि से चोरी न होते हुए भी सूक्ष्म दृष्टि से चोरी ही है । मुचि 
सुशीलकुमारजी कहते हैं कि जिस चोरी के कारण मनुष्य चोर कहलाता है, न्यायालय में 
दण्डित होता है और जो चोरी लोक में चोरी के नाम से विख्यात है, वह स्थूलछ चोरी 
है । इस प्रकार गृहस्थ के लिए सामाजिक दृष्टि से या वैधानिक दृष्टि से चोरी समझी 
जाने वाली ऐसी बड़ी चोरी का परित्याग आवश्यक माना गया । जैन गृहस्थ के लिए 
इतना ही पर्याप्त नहीं हैं कि वह स्थूल चोरी से बचता रहे, वरन्‌ यह भी आवश्यक है 
कि वह उन हृत्यों के प्रति भी सावधान रहे जो प्रकट में चोरी नहीं दीखते हुए भी चोरी 
के ही रूप हैं, अतः अस्तेयब्रत की सुरक्षा के निमित्त साधक को उन्हें भी छोड़ देना 
चाहिए । उपासकदशांगसूत्र में ऐसे अतिचार ५ बताये गये है नव 

१. स्तेनाहृत--चोर के द्वारा चोरी की गयी वस्तु को खरीदना या अपने घर में 

रखता । चोरी का माल खरीदना चोरी करने के समान ही दृपित प्रवृत्ति है । 

२. तस्करप्रयोग--व्यक्तियों को रखकर उनके द्वारा चोरी, ठगी आदि करवाना 
अथवा चोरों को चोरी करने में विभिन्‍न प्रकार से सहयोग देना । 





१. उपासकदशांग १।४३ । 


गृहस्य चप् २८१ 


३, विरुद्ध राज्यातिक्रम--राजकीय नियमों का उल्लंघन करना, राजकीय आदेशों 
के विपरीत वस्तुओं का आयात-निर्यात करना तथा समुचित राजकीय कर का भृगतान 
नहीं करना। कुछ विचारकों की दृष्ठि में विरुद्ध राज्यातिक्रम का अर्थ है परस्पर विरोधी 
राजाओं की राजकीय सीमा का उल्ढंघव कर दूपरे की सीमा में जाना । मेरी दृष्टि में 
इसका तात्पर्य विरोधी राज्यों में जाकर गुप्तचर का काम करना है, क्योंकि यह भी एक 
प्रकार की चोरी है । दूसरे इसका तात्पर्य घह भी हो सकता है निश्चित सीमातिक्रणण 


के द्वारा दूसरे राज्यों की भूमि हड़पते का प्रथास करना अथवा बिना दूसरे राजा की 
अनुमति के उसके राज्य में प्रवेश करना । 


४. कूठतुला-कूटमान--न्युनाधिक मापतील करना--मापतौर में बेईमानी करना 
भी एक प्रकार की चोरी है और गृहस्थ साधक को स्यूनाधिक मापतौल नहीं करते हुए 
प्रामाणिक भापतौल करना चाहिए । 

५. तत्मतिरूपक व्यवहार--वस्तुओं में मिलावट करना-अच्छी वस्तु बताकर बुरी 
पस्तु देना । गृहस्थ साधक के लिए अशुद्ध वस्तुएं बेचता निषिद्ध माता गया है। व्यापार 
में इस प्रकार को अप्रामाणिकता नैतिक विकास की सबसे बड़ी बाधा है । 

४, ब्रह्मचर्याणुव्नत (स्वदारसन्तोष व्रत) 


जैन साधना में जहाँ श्रमण साधक पूर्ण ब्रह्मचर्य का ब्रत लेकर स्त्री-पुरुष सम्बन्धी 
काम क्रिया हे पूर्णतया विरत हो जाता है, वहाँ गृहस्थ के लिए कम-से-कम इतना तो 
आवश्यक माना गया है कि यदि वह अपनी भोगलिप्सा का पुरी तरह त्याग न कर सके 
तो उसे स्वपत्नी तक सीमित रखे एवं सम्भोग की मर्यादा बांधे । स्वपत्नीसन्तोपकब्भत का 


भतिज्ञासूत्र उपासकदसांग में इस प्रकार है, 'मैं स्वप्त्तनीसन्तीषक्रत ग्रहण करता हूं (--]) 
नामक पत्ली के अतिरिक्त अवशिष्ट मैथुन का त्याग करता हूँ ।' 


इस ब्रत की प्रतिज्ञा स्पष्ट ही है, लेकिन पूर्वोक्त अणुद्वतों की अपेक्षा इसमें विशिष्टतता 
यह हैं कि जहाँ उन ब्तों की प्रतिज्ञा में करण और योग का उल्लेख किया गया है, 
चहाँ इस ब्रत की प्रतिज्ञा में उनका उल्लेख नहीं है। टीकाकार दृष्टि में इसका कारण 
यह हो सकता हैं कि गृहस्थ जीवन में सन्‍्तान आदि का विवाह कराना आवश्यक होता 
है। इसी प्रकार पशु-पालत करनेवाले गृहस्थ के लिए उनका भी परस्पर सम्बन्ध कराता 
गावश्यक हो जाता है, अतः इसमें दो करण और तोन योग न कहकर श्रावक को अपनी 
परिस्थिति एवं सामर्थ्य पर छोड़ दिया गया है । फिर भी इतना तो निश्चित ही है कि 
'एहल्य साधक को एक करण और एक योग से अर्थात्‌ अपती काया से स्वपत्नो के अति- 


रिक्त ज्षेप मैथुत का परित्याग करना होता है । स्वपत्तीसन्तोपब्रती को निम्न पाँच दोषों 
से बचने का विधान है।-- 


१. उपासकदशांग १४४ । 


२८६ जेन, बौद्ध तथा गोता फे आाचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


अनेक बार किया जा सके, जैसे वस्त्र, दाय्या आदि ।' प्रतिक्रमणसूत्र के अनुसार गृहस्थ 
साधक को उपभोग-परिभोग को तिम्न २६ वस्तुओं का परिमाण और भ्रकार निश्चित 
करना होता है---(१) उद्द्वणिकाविधि-स्तान के पश्चात्‌ भीगे हुए शरीर को पोछने 
के वस्त्र ( तौलिये ) का प्रकार और संख्या, (२) दंतधावन की वस्तुओं की संख्या और 
प्रकार जैसे-नीम, बबूल या मुलहटी, (३) फलविधि-केश और नेत्र आदि घोने के लिए 
विशेष प्रकार का फल जैसे आनन्द श्रावक ने बिना गृठली के आँवलों की मर्यादा की 
थी। (४) अभ्यंगनविधि---मालिश के काम आते वाले तेलों की संख्या और मात्रा । 
(५) उद्धर्ततविधि-पीठी या उबटन का प्रकार और परिमाण, (६) स्तानविधि-स्तान 
के लिए पानी की मात्रा, (७) वस्त्रविधि-पहनने के बस्त्रों का प्रकार जैसे ऊनो, सूत्ती, 
रेशमी तथा उनकी संख्या, (८) विलेपनविधि-शरीर पर लेप करने की वस्तुएँ जैसे अगर 
चन्दन, कुंकुम आदि उनकी संख्या, (९) पुष्प-विधि-माला और सुंघने के पृष्पों के 
प्रकार जैसे-चमेली, मोगरा आदि । (१०) आभरणविधि--आभृषणों के प्रकार एवं 
संख्या । (११) ध्पविधि--उन्त वस्तुओं की संख्या एवं मात्र जिन्हें जलाकर कमरों को 
सुगन्धित किया जाता है। (१२) पेय--पेय पदार्थ जैसते-शर्बंत भादि के प्रकार एवं 
मात्रा । (१३) भोजन--विभिन्‍्त प्रकार के भोज्य पदार्थों में से स्वतः के भोजन के 
उपयोग के लिए भोज्य पदार्थों की संख्या एवं सात्रा की मर्यादा। (१४) ओदन--चावलों 
के प्रकार एवं मात्रा । (१५) सृप--दालों की संख्या एवं मात्रा । (१६) विगय--दही, 
तेल, घृत आदि के प्रकार एवं मात्रा । (१७) शाक--बथुआ, पालक आदि शाकों के 
प्रकार एवं मात्रा । (१८) माघुरक--मीठे फल, सूखा मेवा, बदाम आदि के प्रकार एवं 
मात्रा ३ (१९) जेमन--दहीबड़े, पकौड़े आदि चरकी फरफरी वस्तुओं के प्रकार और 
सात्रा । (२०) पानी--पीने के पाती का परिसाण एवं प्रकार | (२१) मुखवास-ताम्बूल 
इलायची, लूवंग, पान, सुपारी आदि के प्रकार एवं मात्रा । (२२) वाहन--घोड़ा, गाड़ी 
नाव, जहाज आदि सवारी के साधनों की जातियाँ एवं संख्या । (२३) उपानह-जुते, 
पगरखी, मौजें आदि की जाति एवं संख्या । (२४) सचित्त--अन्य सचित्त वस्तुओं की 
जाति एवं परिमाण। (२५) शयन--शय्या, पलंग आदि के प्रकार एवं संख्या। 
(२६) द्रव्य--अन्य वस्तुओं की जाति एवं मात्रा । स्मरण रहे कि एक प्रकार के पदार्थों 
से बनी हुईं वस्थुएँ भी अपने स्वाद के परिवर्तन के आधार पर अलग अछूग बस्तुबों में 


|, ट्प्पणो--उपभोग और परिभोग के उपर्धुक्त अर्थ भगवतीसूत्र, शतक ७ उद्देशक २ 
में तथा हरिभद्रीयावश्यफ अ० ६ सू ७ में है लेकिन उपासकदशांगसुत्र की टीका में 
अभयदेव ने उपर्युक्त अर्थ के साथ साथ इसका विपरीत जर्थ भी दिया है । 

२. उपासकदशांगसूत्र के प्रथम अध्याय में इनमें से केवल २१ वस्तुओं का निर्देश मिलता 
है । देखिए उपासकदशांग १३३२-३८ | 


'गृहस्प घप्त २८७ 
मिनी जाती हैं। जैसे गेहूँ एवं घी से बनी रोटी, पृड़ी, पराठे, आदि । उपभोग परिभोग 
ज्रत के भोजनादि के अपेक्षा से ५ अतिचार है"- (१) मर्यादा उपराब्त सचित्त (सजीव) 
वस्तु का आहार । (२) सर्चित्त-प्रतिवद्धाहार । ( ३ ) अपक्वाहर--कच्ची वनस्पति 
अथवा विना पके हुए अच्तादि का आहार | (४) दुष्पववाहार--हरी तरह न पकी हुई 
चस्तुएँ खाना । (५) तुच्छौपधि भक्षणता--ऐसे पदार्थों का भक्षण ऊैरना जो खाते योग्य 
नहीं हो अथवा जिनमें खाने योग्य भाग अत्यल्प और फैंकने योग्य भाग बहुत अधिक हो | 

लिधिद्ध व्यवसताय--उपभोग परिभोग के लिए धनार्जन आनइ्यक है ! यदि धनार्जन 
या व्यवसाय प्रणाली अशुद्ध है तो उपभोग-परिभोग की शुद्धता एवं सम्यक्ता भी दूपित 
हो जाती है, अतः जैन विचारकों ने व केवल आहार विहार की सम्यक्ता एवं संयम पर 
जोर दिया, वरन्‌ भाजीविका-उपार्जन की शुद्धि पर भी पर्याप्त जौर दिया है । आजी वि- 
कोपार्जन एवं उपभोग-परिभोग का सम्बन्ध अत्यन्त तिकट का है । इस तथ्य को दृष्टि 
में रखकर जैन विवारकों ने उपभोग-परिभोग-क्रत का निरूपण दी प्रकार से किया है । 
एक भोजनसम्बन्धी और दूसरा व्यवसाय सन्बन्धी । 


आजीविका के निमित्त किये जानेवाले व्यवसायों में १५ प्रकार के व्यवसाय गृहस्थ 
साधक के लिए तिषिद्ध हैं--- 


अद्भर कर्म--कोयले बनाने का व्यवसाय, यद्यपि उपासकदशांगसूत्र में अंगार कर्म 
में केवल कोयले का व्यवसाय ही वर्णित है, तथापि कुछ टीकाकार आचार्यों ने इंट पकाने 
भादि के व्यवसाय को भी उसमें सम्लिलित किया है |? कुछ #याखुयाकारों की दृष्टि मैं 
इसमें कुम्हार, सुनार, छोहार, हलवाई, भड़भूजा आदि के ऐसे समस्त व्यवसाय समाविष्ट 
हैं जिनमें अग्नि को प्रज्ज्वलित करके उसंकी सहायता से आंजीविकोपार्जन किया जाता 
है।* लेकिन मेरी दृष्टि मैं सूत्रकार के आशय को अधिक दूरी तक खींचना समुचित 
नहीं है, क्योंकि उसी सूत्र में सकडालपुत्र नामक कुम्भकार को, जी कुम्हार के व्यवसाय 
से ही भाजीविकोपार्जन करता था, १२ ब्रतधारी में एक प्रमुख श्रावक कहा गया है। 
इसका अर्थ जंगलों में आग लगाकर उन्हें साफ करन शो हो सकता है, क्योंकि उस 
युग में जन-संख्या के विस्तार से नयी कृषि भूमि की आवश्यकता हुई होगी और लोग 
आग लगाकर वनों को साफ करके अपने लिए कृषि भूमि प्राप्त करते होंगे । | 
२. बन कर्म--जंगल कटवाने का व्यवसाय-वृत्तिकार ने बीजपेषण अर्थात्‌ चक्की 
चलाना जादि घन्धे भी इसी में सम्मिलित किये हैं । आचार्य हेमचन्द्र ने योगशास्त्र में 
बगीचे लगाकर फल-फूल अथवा शाक-सब्जी आदि के व्यवसाय को भी इसमें सम्मिलित 
१५ 





उपासकदशांगसूत्र, १४७ | 


के २. वही, ।९:४७ । 
है. देखिए-उपासक अभ्यदेववुत्ति, १४७ । 


४, योगशास्त्र, २३३१०१। 


२८८ जैन, बोद्ध तथा गीता के भाचारदशतनों का तुलनात्मक अध्ययन 


किया है, लेकिन यह अर्थ समुचित नहीं है । मेरी दृष्टि में वन-कर्म का अर्थ बनों को 
काटकर आजीविकोपार्जन करने से है । 

३. शकट कर्म (साडो कम्म)--शकट अर्थात्‌ वैलगाड़ी, रथ आदि बनाकर बेचने 
का व्यवसाय । कुछ विचारक मूल प्राकृत शब्द 'साडीकम्में' का अर्थ वस्तुओं को सड़ाकर 
बेचने का व्यवसाय भी करते हैं ।* अर्थात्‌ ऐसे व्यवसाय जिनमें वस्तुओं को सड़ाकर 
धनार्जन किया जाता है, जैसे शराव बनाना । मेरी दृष्टि में यह दूसरा अर्थ ही उचित है। 

४. भाठक कर्म--बैल, अश्व आदि पशुओं को किराये पर चलाने का व्यवसाय 
करना । 

५. स्फोटी फर्म--खान खोदना या पत्थर फोड़ने का व्यवसाय करना । 

६. दन्‍्तवाणिज्य--हाथी आदि के दाँतों का व्यवसाय करता । उपलछक्षण से चमड़े 
और हड्डी का व्यवसाय भी इसमें सम्मिलित हो जाता है ! 

७, लाक्षावाणिण्य--राख का व्यापार करना । 

८. रस-वाणिज्य---मंदिरा आदि मादक रसों का व्यापार । शाब्दिक दृष्टि से दूध, 
दही, घृत, मक्खन, तेल भादि का व्यवसाय भी इममें सम्मिलित होता है, लेकिन कुछ 
आचार्यों ने इन व्यवसायों को इसमें सम्मिलित नहीं किया है । कुछ आचार्यों की दृष्टि 
में मद्य, मांस, मधु आदि महाविगयों (अभक्ष्य) का व्यापार इसमें शामिल है । 

९, विष-वाणिज्य---विभिन्‍्त प्रकार के विषों का व्यवसाय करना । उपलक्षण से 
हिंसक अस्त्र-शस्त्रों का व्यवसाय भी इसी में सम्मिलित हैं | 

१०, केश-वाणिज्य--सामान्य रूप से दास-दासी, भेड़-बकरी प्रभूति केश युक्त 
प्राणियों के क्रम-विक्रय का व्यवसाय करना केश वाणिज्य के अन्तर्गत माना जाता है । 
कुछ आचार्यों के मत में चमरी गाय, छोमड़ी आदि पशु-पक्षियों के बालों एवं रोमयुकत 
चमड़े का व्यवसाय भी इसमें सम्मिलित हैं। दूसरे कुछ आचार्यगण ऊन, मोरपंख 
आदि के व्यवसाय को भी इसमें सम्मिलित करते हैं।... 

११, यम्त्रपीड़न कर्म ( जन्तपीलून कर्म )-यन्त्र, सांचे, घाणी, कोल्हू आदि का 
व्यवसाय । उपलक्षण से उन सभी अस्त्र दास्त्रों का व्यापार, जिससे प्राणियों की हिंसा 
की सम्भावना हो, इसमें समाहित है । 

१२, निलांछन कर्म--बैल आदि को नपुंसक बनाने का व्यवसाय । 

१३, दावाग्नि दापन--जंगल में आग लगाना । 

१७, सरोवर-द्रह-तड़ाग शोषण--तालाब, झील, जलाशय भादि को सुखाना । 


>..... अऊकुर्र्न्‍---++++++5 


२१. योगशास्त्र, ३।१०२॥। हि २. वही, ३।१०३ । 
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१५. असतीजन पोषणता--व्यभिचारवृत्ति के लिए वेश्याओं आदि को नियुक्त 
करना एवं व्यभिचारवृत्ति करवाकर उनके द्वारा धनोपार्जव करना । कुछ आचार्यो की 


दृष्टि में चूहों को मारने के लिए विल्‍्ली अथवा कुत्ते आदि ऋरकर्मी प्राणियों को पालना 
भी इसी में सम्मिलित है । 


बौद्ध परम्परा में निधिद्ध व्यवसाथ-भगवान्‌ बुद्ध ने जीविकार्जन के साधनों की जुद्धता 
को आवश्यक माना है। अष्टांग साधनामार्ग में सम्यक्‌ आजीव को साधना का एक 
आवश्यक अंग बताया गया है। बौद्धधर्म में भी गृहस्थ उपासकों के लिए कुछ व्यवसायों 
को अयोग्य माना गया हैं। भगवान्‌ बुद्ध ने आजीविका के जिन साधनीं को वर्ज्य कहा 
है, उनमें हिसा, अहिसा का विचार ही प्रमुख है। बौद्ध आचार-प्रणाली में भी निम्न 
हिसक व्यापारों का गृहस्थ के लिए निषेध है। अंगुत्तर निकाय में भगवान्‌ बुद्ध कहते हैं! 
मिक्षओं, पांच व्यापार उपासक के लिए अकरणीय हैं । कौन से पांच-- 


१, सत्यर्वाणज्जा ( शास्त्रों का व्यापार ), २. सत्तवणिज्जा (प्राणियों का व्यापार), 
३. मंसव्णिज्जा ( मांस का व्यापार ), ४. सज्जवणिज्जा ( मय (शराब) का व्यापार ), 
५. विसव्णिज्जा (विष का व्यापार) । 


इसके अतिरिक्त दीधनिकाय के लक्खणसुत्त में बुद्ध ने अन्य मिम्न जीविकाओं को 
न्दतीय माना है--१. तराजू एवं बटखरे को ठगी अर्थात्‌ कम-ज्यादा तोलना, २. माप 
की ठगी, ३, रिश्वत, ४, वंचना, ५. कृतघ्नता, ६. साचियोग (कुटिलता), ७. छेदन, 
८. वध, ९. बंधन, १०. डाका एवं छूटपाट की जीविका। 
<. भनर्थ-दण्ड परित्याम 


जीवन-व्यवहार में प्रमुख्तया दो प्रकार की क्रियाएँ होती हैं-१. साथंक और 


२. निरर्थक्र। सार्थक क्रियाएँ वे अनिवार्य क्रियाएँ हैं जिनका सम्पादित किया जाना 
व्यक्त ओर समाज के हित में आवश्यक है। शेष अनावश्यक क्रियाएँ निरर्थक क्रियाएँ 
हैं। सार्थक सावद्य क्रियाओं का करना अर्थदण्ड है, जबकि निरर्थक पापपूर्ण प्रवृत्तियों 
का करना अनर्थदण्ड हैं। क्योंकि इसमें आत्मा को निष्प्रयोजन ही परापकर्म का भागी 
चनाया जाता है । फिर भी जगत्‌ में ऐसे अज्ञानीजनों की कमी तहों है जो बिना किसी 
प्रयोजन के हिसा और असत्य सम्भापण आदि दुष्प्रवृत्तियाँ करते हैं । अनर्थदण्ड के अनेक 
उदाहरण है--जैसे स्नान आदि कार्यो में जल का आवश्यकता से अधिक क्षपव्यय करना, 
आवश्यकता से अधिक वृक्ष की पत्तियों या फूलों को तोड़ना, कार्य की समाप्ति के बाद 
भी नल को टोटो, व्जिली के पंखे अथवा बत्तियों कों खुला छोड़ देना, भोजन में जूठा 
डालना अबवा सम्भाषण में आंदतन अपशब्दों का प्रयोग करना, बोड़ों, सिगरेट आदि 


कम नकल पल 
१. अंगुत्त रनिकाय, भाग २, पु० ४०१॥ -. -२. दीधघतिकाय लवखणसुत्त । 
२ है 


२९० जैन, बौद्ध तथा गीता के आाचारदर्शननों का तुलनात्मक अध्ययन 


अहितकर द्रत््यों का सेवन करना, व्यर्थ चिन्ता करना आदि। निरर्थक प्रवृत्तियाँ अविवेकी 
और अनुशासनहीन जीवन की द्योतक हैं, अतः जैनधर्म में गृहस्थ उपासक के लिए 
निष्प्रयोजन पापपूर्ण प्रवृत्तियों का निषेध है । श्रावक के अनर्थदण्डविरमणब्रत में साधक 
निष्प्रयोजन पापपूर्ण प्रवृत्तियों का परित्याग करता है । निष्प्रयोजन पापपूर्ण श्रवृत्तियाँ 
चार प्रकार की हैं!--- 


१. अपष्यान (अशुभ चिन्तन) - इसके दो रूप हैँ (अ) आर्तध्यान जो चार प्रकार का 
है-१. इष्टवियोग की चिन्ता, २. अनिष्ट्संयोग की चिन्ता, ३. रोग-चिन्ता, ४. निदान 
अथवा किसी अभप्राप्त वस्तु की प्राप्ति की तोब्नेच्छा । (ब) रौद्ग ध्यान--क्रूरतापूर्ण विचार 
करना जैसे मैं उसे मार डालगा, उसके घन का नाश करवा दूँगा आदि । 


२. पापकर्मोपदेश ( पापकर्म करने की प्रेरणा )--जिस प्रेरणा को पाकर या जिस 
कथन को सुनकर व्यक्ति पापकार्य करने के लिए प्रेरित हो, वह पाप कर्मोपदेश है । 
व्यक्तियों अथवा देशों को लड़ने के लिए प्रेरित करना अथवा व्यक्तियों को हिंसा, चौर्य 
कर्म, पर-स्त्री एवं वेश्यागमन आदि अशुभ प्रवृत्तियों में प्रवृत्त होने के लिए प्रेरणा देना 
पापकर्मोपदेश है । 

३. हिसक उपकरणों का दान--व्यक्ति अथवा राष्ट्रों को हिसक शस्त्रास्त्र प्रदान 
करना हिंसा की सम्भावना को बढ़ावा देना है, अतः यह भी अनर्थदण्ड है । हिसक शस्त्र 
प्रदान करना अन्याय के प्रतिकार का सही उपाय नहीं है। जो व्यक्ति अथवा राष्ट्र 
अन्याय के विरोध में स्वयं खड़ा नहीं होता और मात्र हिसा के साधन प्रदान कर यह 
समझता है कि मैं न्याय की रक्षा करता हूँ, वह न्याय की रक्षा नहीं करता वरन्‌ उसका 
ढोंग करता है । 

४. प्रशादाचरण---प्रमादाचरण जागरूकता का अभाव हैं ! यह चेतना की नींद है, 
चेतना का स्वकेन्द्र से विचलन है, आत्मा के समत्व का भंग हो जाना है । यह एक 
प्रकार की आध्यात्मिक अन्धता हैं । जैनागमों में इसके ५ भेद वर्णित हैं---१. अहंकार 
२. कपाय, ३. विपय-चिस्तन, ४. निद्रा और ५. विकथा | पाँचों प्रमाद व्यक्ति की 
चेतना में ऐसा विकार उत्पन्त करते हैं जिससे व्यक्ति की चेतना की जागरूकता समाप्त 
हो जाती है । व्यक्ति अपने आप में नहीं जीता है । वह स्वयं का स्वामी नहीं होता हैं । 
वह यथार्थ दृष्टा नहीं रह पाता, जो कि उसका स्व-स्वभाव है । आात्मा का साक्षात्कार: 
केवल अप्रमत्तदशा में ही सम्भव हुँ । जबकि प्रमाद उस अप्रमत्तता का सबसे बड़ा बाघक 
तत्त्व है । (अ) अहंकार (मद)--अपने रूप-सौन्दर्य, बल, ज्ञान अथवा जाति का अहंकार 

व्यक्तित्व का विकृवत चित्र प्रस्तुत करता है। अहंकार व्यक्ति की आध्यात्मिक उपलब्धियों 





१. आर्तरीद्रमयब्यानं पापकर्मोपदेशिता । हिसोपकरणादि दान च प्रमदाचरणं तथा | 


गृ हस्थ धर्स २९१ 
में सहायक न होकर उल्दे वाधा उत्पन्न करता हैं, इसलिएअनंर्थ दण्ड ही है। 
(ब)] कपाय--क्लोधादि भाव प्रामः सम्यक्‌ जीवन के किसी उद्देश्य की प्राप्ति में सहायक 
नहीं होते हैं, अतः अनर्थदण्ड हैं और इसलिए अनाचरणीय भी है। (स) विपय-- 
इन्द्रियों को अपने विषयों की प्राप्ति की वासना ही सारी पाप-अ्रवृत्तियों का कारण है 
और भतुष्य में विवेकशून्यता की जन्म देती है । (द) निद्रा--अधिक मिद्रा भी आलस्य 
का ही चिन्ह है और आलस्य स्वयं में ही अनर्थदण्ड है। (ई) विकथा--लोगों की भलाई- 
बुराई की निष्प्रयोजत प्रवृत्ति ठोगों में अधिक देखी जाती है लेकिन इसमें उपलब्धि कुछ 
भी नहीं होती, वरन्‌ हि होने की सम्भावना ही अधिक रहती है । व्यक्षितयों में अका- 
रण ही वेमनस्थ उत्पन्न होते में यह प्रमुख कारण है, अतः अनर्थदण्ड के रूप में अना- 
चरणीय है। 

इस प्रकार अपने भेदोपभेद की विस्तृत व्याख्या सहित यह चार प्रकार का अनर्थ- 
दण्ड गृहस्थ साधक के लिए अवाचरणीय कहा गया है। अनर्थदण्ड की प्रवृत्तियों से बचने 
के लिए जहाँ उपर्युक्त प्रवत्तियों से निवृत्त होना भावश्यक है, वहीं उन सामान्य दोषों 
के बारे में भी जागूत रहना चाहिए जो साधक को अनर्थंदण्ड की ओर ले जाते हैं । 
अनर्थदण्ड विरिमण बत के पाँच दोष हैं ।' 


१. कन्दर्पेु->कामवासना को उत्तेजित करने वाली चेष्टाएँ करना अथवा काम-भोग 
सम्बन्धी चर्चा करना । 


२. फो्कुच्य--हाथ, मुँह, आँख आदि से अभद्व चेष्टाएँ करना । 


३. सौखयं--अधिक बाचाल होना, शेखी बधारना, तथा बातचीत में अपराब्दों का 
उपयोग करना आदि । 


४. संयुवताधिकरण--हिसक साधनों को अनाश्वयक रूप से संयुक्त (तैयार) करके 
रखता जैसे बंदूक में कारतूस या बारूद भरकर रखना। इनसे अनर्थ की सम्भावना 


अविक बलवती हो जाती है । कुछ विचारकों के अनुसार हिंसक . शस्त्रों का निर्माण 
संग्रह और क्रय-विक्रय भी दोषपूर्ण हैं । 


५. उपभोगपरिभोगातिरेक--भोग्य सामग्री का आवश्यकता से अधिक संचय करना । 


क्योंकि ऐसा करने पर दुसरे लोग उसके उपभोग से वंखित रहते हैं तथा सामाजिक 
जीवन में अव्यवस्था एवं असंतुलन पैदा होता है । 


चार शिक्षा ब्नत 
९, सामापिक ब्वत्‌ 


सामायिक जैन जाचार-दर्शन की साधता का केन्द्र-विन्दु है यह साधु-जीवत का 


नस + 300 


९. उधासकदकांग, १७४८ । 


२९२ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अव्ययन 


प्रायमिक तथ्य और ग्ृहस्थ जीवन का अनिवार्य कर्त्तव्य है। गृहस्थ-साधना की दृष्टि से 
आचार का कुछ भाव पक्ष भी होता चाहिए। यद्यपि सामायिक में भी विधि- निषध के 
नियम हैं, तथापि उसमें एक भाव पक्ष की अवधारणा भी की गयी हैं और यही इस 
ब्रत की विशेषता हैं। सामायिक को शिक्षात्रत कहा गया है। जैनाचार्यो की दृष्टि में 
शिक्षा का अर्थ हैं अभ्यास | सामायिक अर्थात्‌ समत्व का अभ्यास । |हस्थ जीवन के 
एक आवश्यक कर्त्तव्य के रूप में तथा गृहस्थ साधना के एक महत्त्वपुर्ण व्रत के रूप में 
इसका जो स्थान है वह इसके इस भावात्मक मूल्य के कारण है । यद्यपि इसका एक 
निषेध पक्ष भी है, तथापि वह हिसा-अहिंसा की विवक्षा से अधिक अपना स्वतन्त्र मूल्य 
नहीं रखता। सामायिक की साधना एक ओर आत्म-जागृति है, एक सम्यक स्मृति है, 
दूसरी ओर समत्व का दर्शन है। आसवितिशृन्य मात्र साक्षी रूप चेतना में 'आत्मवत्‌ 
सर्वभूतेष” की सच्ची प्रतोत्ति ही जैन विचारणा की सामायिक हैं, यहो नैतिक आचरण 
की अन्तिम कोटि हैं और नैतिकता की सच्ची कसौटी भी; जिसके द्वारा साधक अपनी 
साधना का सच्चा मूल्यांकन कर सकता हैं। जो स्थान बौद्ध आचार दर्शन में सम्यक्‌ 
समाधि का है, वही जैन साधना में सामायिक का हैं । 


लेकिन यह साधना!सहज होकर भी अभ्यास-साध्य है। इसमें निरन्तरअभ्यास की अपेक्षा 
है, क्योंकि प्रमाद जो कि चेतना की निद्रा है, इसका सबसे बड़ा शत्रु है। प्रमत्त चेतना 
में समत्व दर्शन एक मिथ्या कल्पना है । अप्रमत्त मानस में समत्व की आराधना के लिए 
साधक प्रतिदिन कुछ समय निकाले और इस प्रकार अभ्यास द्वारा स्व ॒की विस्मृति से 
आत्म-स्मृति को जगाकर सच्चे साक्षी के रूप में समदर्शी बन सके यही इस ब्रत के 
विधान का प्रयोजन है । 


समत्व की साधना अप्रमत्त चेतना में ही सम्भव है, लेकिन गृहस्थ-जीवन की 
परिस्थितियाँ ऐसी हैं कि जब तक सतत्‌ अभ्यास न हो इस अप्रमत्तता को बनाये रखना 
कठिन हैं । जीवन की सावद्य प्रवृत्तियाँ, कषाय भौर वासनाएँ चेतना को अप्रमत्त और 
निविकार नहीं रहने देतीं । जैसे मद्यपान के द्वारा बुद्धि विकृत और भ्रमत्त बनती है वैसे 
ही सावथ प्रवृत्तियों एवं वासनाओं में रस लेने से चेतना विकारी और प्रमत्त बन जाती 
है, अतः उस अप्रमत्त निविकार चेतना की उपलूब्धि के लिए सावद्य प्रवृत्तियों से बचना 
आवश्यक है । गृहस्थ भी साधक की दृष्टि से सामायिक के दोनों पहलुओं पर विचार 
करना आवश्यक है । गृहस्थ के लिए यह भी आवश्यक हे कि वह यह जानें कि उसे 
सामायिक में क्या नहीं करना चाहिए । गृहस्थ जीवन के लिए सामायिक के इस निपेधा- 
त्मक पक्ष का मूल्य तब और अधिक स्पष्ट हो जाता है जब हम यह जाने कि भव्य 
अट्टालिका के निर्माण के पूर्व पुराने मकान के मरवे की सफाई कितनी आवश्यक होती 
हैं । समत्व की उपलब्धि के लिए विभलित विचार और आचार का उन्मूलन एक अनि- 
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वार्यता है । इतना ही नहीं, चेतना को अग्रमत्तता एवं चित्तवृत्ति को केंद्रित करने के लिए 
बाह्य वातावरण भी बहुत महत्त्व रखता हैं। अतः उसके सम्बन्ध में भी पर्याप्त विचार 
आवश्यक है। इन्हीं सब तथ्यों को दृष्टिगत रखते हुए हम यहां सामायिक के सम्बन्ध में 
विचार करेंगे । 


सामायिक फे विशभिन्‍त पक्ष--प्राणियों के प्रति समत्व, शुभ मनोभाव, संयम और 
भात्तरौद्र्यान का परित्याग ही सामायिक ब्र॒त है ।' इस प्रकार समत्व और शुभ मनो- 
भाव ये दो सामायिक ब्रत के भावात्मक पक्ष और संयम और अश्युभ मनोवृत्तियों का 
परित्याग ये दो सामायिक ब्रत के निषेधात्मक पक्ष हैं । गृहस्थ के लिए सामायिक ब्रत 
इस दोनों पक्षों का सम्यक्‌ परिपालव करना आवश्यक है । इसी प्रकार मृहस्थ साधना 
को दृष्टि से भी सामायिक के द्रव्य सामायिक और भाव सामायिक ऐसे दो पक्ष भो होते 
हैं। द्रव्य सामायिक अर्थात्‌ सामायिक का बाह्य स्वरूप या क्रियाकाण्डात्मक पक्ष भाव 
सामायिक का तात्पर्य चित्तवृति की शुद्धि हैं। व्यवहार और निश्चय दृष्टि से भी 
सामायिक के दो रूप होते हैं । समत्वभाव और आत्म-अवस्थिति (चेतना की जागरूकता) 
निश्चय या प्रमार्थ दृष्टि से सामायिक है जबकि हिंसक व्यापारों से निवृत्ति तथा नियमों 
का परिपालन व्यवहार सामायिक है । सामायिक के लिए चार विशुद्धियाँ मानी गई 
हैं--१. काल-विशुद्धि, २. क्षेत्र-विशुद्धि, ३. द्रव्य-विशुद्धि और ४. भाव-विशुद्धि । 


काल विशुरद्धि-अ्रमण साधक तो सदैव हो सामायिक की साधना में रत रहता है, 
लेकिन गृहस्थ साधक के लिए इसको काल-मर्यादा निश्चित की गई है । सामायिक की 
साधना का काल-निर्णय समय-विशुद्धि के लिए आवश्यक है। जैन दार्शनिकों का कथन 
है कि समय का काम समय पर ही करना चाहिए, असमय या कुसमय पर॒ की गई 
सावना अधिक फलवतो नहीं होतो । सामायिक का साधतना-काल उभय संष्या-कालू 
भर्थात्‌ रात्रि एवं दिवस की दोनों सन्धि वेलाएँ मानी गई हैं । आचाय॑ अमृतचन्द्र ने 
इसी मत का समर्थ किया है आचार्य कुन्थुसागरजी ने अपने बोधामतसार में त्रिकाल 
अर्थात्‌ प्रातःकाल, मध्यान्ह काल और सायंकाल सामायिक ब्रत करने का विधान किया 
है ४ उपासकदशांगसूत्र के कुण्डकोलिक अध्याय में मध्यान्ह में भो सामायिक करने का 
निर्देश है । यद्यपि यह विवाद महत्त्वपूर्ण नहों है। दोनों सन्धिकाल में सामायिक करना 
निम्नतम सीमा है, अधिकतम कितनो करे यह साधक की क्षमता पर निर्भर है। हाँ 
अयोग्य समय पर सामायिक करना अशुभ माना गया है। सामायिक के लिए काल-विशद्धि 
औओवश्यक हूँ । यद्यपि आयम साहित्य में समयावधि का विधान नहीं है, तथापि श्वेताम्बर 


मल अमल बीस न आर जम लक 
६. उद्घृत-सामायिक सूत्र , पृु० ३७ । 


२. उत्तराध्यबन्, १।३१। 
है. पुरुषार्यश्चिद्बव्युपाय, १४९। 


४. वोधामुतसार , ४९२१ 


२९२ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अव्ययत्त 


प्राथमिक तथ्य और गृहस्थ जीवन का अनिवार्य कर्त्तव्य है। गृहस्थ-साधना की दृष्टि से 
आचार का कुछ भाव पक्ष भी होना चाहिए। यद्यपि सामायिक में भी विधि- निषध के 
नियम हैं, तथापि उसमें एक भाव पक्ष की अवधारणा भी की गयी है और यही इस 
ब्रत की विशेषता हैं। सामायिक को शिक्षान्रत कहा गया है। जैनाचार्यों की दृष्टि में 
शिक्षा का अर्थ हैं अभ्यास । सामायिक अर्थात्‌ समत्व का अभ्यास । ]हस्थ जीवन के 
एक आवश्यक कर्त्तव्य के रूप में तथा गृहस्थ साधना के एक महत्त्वपूर्ण ब्रत के रूप में 
इसका जो स्थान है वह इसके इस भावात्मक मूल्य के कारण हैं । यद्यपि इसका एक 
निषेध पक्ष भी है, तथापि वह हिंसा-अहिंसा की विवक्षा से अधिक अपना स्वतन्त्र मूल्य 
नहीं रखता । सामायिक की साधना एक ओर आत्म-जायृति है, एक सम्यक्‌ स्मृति है, 
दूसरी ओर समत्व का दर्शन हैं। आसक्तिशून्य मात्र साक्षी रूप चेतना में 'आत्मवत्‌ 
सर्वभतेषु' की सच्ची प्रतीति ही जैन विचारणा की सामायिक है, यही नैतिक आचरण 
की अन्तिम कोटि है और नैतिकता की सच्ची कसौटी भी; जिसके द्वारा साधक अपनी 
साधना का सच्चा मूल्यांकन कर सकता हैं। जो स्थान बौद्ध आचार दर्शन में सम्यक्‌ 
समाधि का है, वही जैन साधना में सामायिक का हैं । 


लेकिन यह साधना।सहज होकर भी अभ्यास-साध्य है। इसमें निरन्तर अभ्यास की अपेक्षा 
है, क्योंकि प्रमाद जो कि चेतना की निद्रा है, इसका सबसे बड़ा शत्रु है। प्रमत्त चेतना 
में समत्व दर्शन एक मिथ्या कल्पना है | अप्रमत्त मानस में समत्व की आराधना के लिए 
साधक प्रतिदिन कुछ समय निकाले और इस प्रकार अम्यास द्वारा स्व॒की विस्मृति से 
आत्म-स्मृति को जगाकर सच्चे साक्षी के रूप में समदर्शी बन सके यही इस ब्रत के 
विधान का प्रयोजन है । 


समत्व की साधना अप्रमत्त चेतना में ही सम्भव है, लेकिन गृहस्थ-जीवन की 
परिस्थितियाँ ऐसी हैं कि जब तक सतत्‌ अभ्यास न हो इस अप्रमत्तता को बनाये रखना 
कठिन हैं । जीवन की सावद्य प्रवृत्तियाँ, कषाय और वासनाएँ चेतना को अप्रमत्त और 
नितिकार नहीं रहने देतीं। जैसे मच्यपान के हारा बुद्धि विक्ृत और प्रमत्त बनती है वैसे 
ही सावद्य प्रवृत्तियों एवं वासनाओं में रस लेने से चेतना विकारी और प्रमत्त बन जाती 
है, अतः उस अप्रमत्त निविकार चेतना की उपलूब्धि के लिए सावद्य प्रवृत्तियों से बचना 
आवद्यक हैं । गृहस्थ भी साधक की दृष्टि से सामायिक के दोनों पहलुओं पर विचार 
करना आवश्यक है । गृहस्थ के लिए यह भी आवश्यक है कि वह यह जानें कि उसे 
सामायिक में क्या नहीं करना चाहिए । गृहस्थ जीवन के लिए सामायिक के इस निषेधा- 
त्मक पक्ष का मूल्य तब और अधिक स्पष्ट हो जाता है जब हम यह जाने कि भव्य 
अट्टालिका के निर्माण के पूर्व पुराने मकान के सरूवे की सफाई कितनी आवश्यक होती 
हैं । समत्व की उपलब्धि के लिए विगलित विचार और आचार का उन्मूलन एक अनि- 
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वार्यता है । इतना हो नहीं, चेतना की अश्रमत्तता एवं चित्तवृत्ति को केंद्रित करने के लिए 
बाह्य वातावरण भी बहुत महत्त्व रखता है। अतः उसके सम्बन्ध में भी पर्याप्त विचार 
भावश्यक है । इन्हों सब तथ्यों को दृष्टिगत रखते हुए हम यहां सामायिक के सम्बन्ध में 
विचार करेंगे । 


सामाधिक के विभिन्‍न पक्ष--प्राणियों के प्रति समत्व, शुभ मनोभाव, संयम और 
आ्तरौद्र्यान का परित्याग ही सामायिक ब्त है।' इस प्रकार समत्व और शुभ मनो- 
भाद ये दो सामायिक ब्रत के भावात्मक पक्ष और संयम और अशुभ मनोवृत्तियों का 
परित्याग ये दो सामायिक ब्रत के निषेधात्मक पक्ष हैं । गृहस्थ के लिए सामायिक ब्रत 
इन दोलों पक्षों का सम्यक्‌ परिपाऊन करता आवश्यक है । इसी प्रकार गृहस्थ साधना 
की दृष्टि से भी सामायिक के द्रव्य सामायिक्र और भाव सामायिक ऐसे दो पक्ष भी होते 
हैँ । द्रव्य सामायिक अर्थात्‌ सामायिक का बाह्य स्वरूप या क्रियाकाण्डात्मक पक्ष भाव 
सामायिक का तात्पर्य चित्तवृति की शुद्धि हैं) व्यवहार और निश्चय दृष्टि से भी 
सामाधिक के दो रूप होते हैं । समत्वभाव और आत्म-अवस्थिति (चेतना की जागरूकता) 
निश्चय या परणार्थ दृष्टि से सामायिक है जबकि 6िसक व्यापारों से निवृत्ति तथा नियमों 
का प्रिपालन व्यवहार सामायिक है । सामायिक के लिए चार विशुद्धियाँ मावी गई 
हैं--१. काल-विशुद्धि, २. क्षेत्र-विशुद्धि, ३. द्रव्य-विशुद्धि और ४. भाव-विशुद्धि । 


फाल विशुद्ध-श्षमण साधक तो सर्देव ही सामायिक की साधता में रत रहता है, 
लेकिन गृहस्थ साधक के लिए इसकी काल-मर्यादा निश्चित की गई है । सामायिक की 
साधना का काल-निर्णय समय-विशुद्धि के लिए आवश्यक है । जैन दार्शनिकों का कथन 
हैं कि समय का काम समय पर ही करना चाहिए, असमय या कुसमय प्र की गई 
साधना अधिक फलवतो नहीं होतो । सामायिक का साधना-काल उभय संध्या-काल 
मर्धात्‌ रात्रि एवं दिवस की दोनों सन्धि वेलाएँ मानी गई हैं । आचार्य अमतचन्द ने 
इसे मत का समर्थन किया है | आचार्य कुन्युसागरजी ने अपने बोधामृतसार मे त्रिकाल 
अर्थात्‌ प्रात:काल, मध्यान्द काल और सायंकारू सामायिक ब्रत करते का विधान किया 
हूं रे उपासकदशांगसूत्र के कुण्डकोलिक अध्याय में मध्यान्ह में भो सामायिक करने का 
गा 
न हू साधक की क्षमता पर निर्भर है । हाँ, 

भयोग्य समय पर सामायिक करना अशुभ माना गया हैं। सामायिक के लिए काल- 


३5 हे विश्रि 

अपवश्यक हूँ । यद्यपि आगम साहित्य में समयावधि का विधान नहीं है, तथापि हम 
है रे 

क्ततत्त्ल््ज््--्---््ि5>6>--्त-तघतजजत+तुतहतुतुहतह0 रे 


१. उद्घृत-सामायिक सूत्र , पु० ३७१ 

आस » पु २, उत्तराध्ययन 

३. पुरुपार्थसिद्तुपाय , १४९ ॥ है वोधामतसार जी 
 इनेसार, ४९२। 


२९४ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


व दिगम्बर सभी परवर्ती ग्रन्थों में सामायिक न्रत की समयावधि एक मुहुर्त या ४८ मिनिट 
मानी गयी है। समयावधि को इस धारणा के पीछे जैनाचार्यों का तर्क यह है कि व्यक्ति 
के विचार अस्खलित रूप में एक विषय पर ४८ मिनट तक ही केन्द्रित रह सकते हैं, 
बाद में विचारों में स्खलन आ जाता है ।* चित्तवृत्ति को उपर्युक्त समय से अधिक देर 
तक कैन्द्रित नहीं रखा जा सकता, उसके बाद चित्तवृत्ति विचलित हो जाती है, 

यह आवश्यक था कि सामायिक की काल-मर्यादा उससे अधिक न हो | 


क्षेत्र-चिशुद्धि ( सामायिक के योग्य स्थान )-कोलाहल से शून्य एकान्त स्थान ही 
सामायिक के साधना-स्थल माने गये हैं । उपासकदशांग सूत्र के निर्देश भी इसका समर्थन 
करते हैं । सामान्यतया धर्माराधना के लिए निश्चित किया हुआ घर का एकान्त कमरा, 
सार्वजनिक पोषधशालाएँ या उपासनागृह, वनखण्ड या नगर के निकट की वाटिकाएँ 
अथवा जिनाल्य (मंदिर) सामायिक के योग्य स्थल हैं । संक्षेप में सामायिक साधना का 
स्थान एकान्त, पवित्र, शान्‍्त एवं ध्यान के अनुकूल वातावरण से युक्त होना चाहिए । 
सपयुक्‍त स्थछू पर ही सामायिक करना क्षेत्रविशुद्धि है । 


द्रव्य विशुद्धि--सामायिक में गृहस्थ-जीवन को वेशभूषा और आभूषण आदि का 
त्याग किया जाता था, ऐसा निर्देश उपासकदशांग सूत्र और उसकी टीकाओं से मिलता 
है । उस युग में मात्र अधोवस्त्र (धोती) ही सामायिक की वेशभूषा थी यद्यपि वर्तमान में 
उत्तरीय भी ग्रहण किया जाता हैं । कोमल प्रमार्जनिका एवं आसन तो श्वेताम्बर व 
दिगम्बर दोनों परम्पराओं में ग्राह्म हैं । श्वेताम्वर परम्परा में मुखवस्त्रिका भी सामायिक 
का महत्त्वपूर्ण उपकरण मानी जाती है । स्वच्छ एवं सादगीपूर्ण उत्तरीय और अधोवस्त्र 
सामायिक को सामान्य वेशभूषा मानी गयी है । दर्भ, ऊन था सादे वस्त्र पर उत्तर पूर्व 
दिशाओं में अभिमुख होकर जिन-समुद्रा में खड़े होना या पद्मासन से बैठना ही सामायिक का 
आसन है । अस्थिर आसन सामायिक का दोष भाना गया है । सामायिक की वेशभूषा, 
उपकरण तथा आसन का सादग्रीपूर्ण एवं स्वच्छ होना द्रव्यशुद्धि है । 


भाव-शुद्धि--द्रव्य-विशुद्धि ( साधना के योग्य उपकरण ) काल-विशुद्धि ( साधना 
के योग्य समय) और क्षेत्र-विशद्धि (साधना के योग्य स्थल) यह साधना के वहिरंग तत्त्व 
हैं और भाव-विशुद्धि साधना का अंतरंग तत्त्व है! -मन की विशुद्धि ही सामाथिक की 
साधना का सार सर्वस्व हैं । चित्त की विशुद्धि के लिए दो आवश्यक बाते मानी गई हैं- 
१. अशुभ धिचारों का परित्याग करना और २. शुभ विचारों को प्रश्नय देना । जैन 
विचारधारा में आर और रौद्र ये दो अशभ विचार ( अप्रशस्त ध्यान ) माने गये हैं | 
इष्टवियोग, अनिष्ट्संयोग, सम्भावित तथा अप्राप्त को प्राप्त करने की चिन्ता, भारत 








१. थोगशास्त्र, ष ११५-०११६॥। २. आवश्यक मलयग्रिरी टीका, ४४३ । 


ना 
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विचार हैं तथा दूसरे को दुःख देते का क्रूरतापूर्ण संकल्प रौद्र विचार है। जैन आचार 
दर्शत के अनुसार सामायिक की साधना में गृहस्थ साधक को इन अप्रशस्त विचारों को 
मन में स्थात नहीं देना चाहिए । इनके स्थान पर मैँत्री, प्रमोद, करणा ओर मध्यस्थता 
की प्रशस्त भावनाओं की प्रश्नय देना चाहिए । 


सामायिक पएठ-ध्वेताम्बर और दिगम्बर परम्पराओं में सामायिक पाठ भिन्‍त-भिन्‍्त 
हैं। मलागमों में गुहस्थ सामायिक का विस्तृत्त विधान नहीं मिलता । परम्परागत धारणा 
ही प्रमुख है। इवेताम्बर परम्परा में नमस्कार मंत्र, गुरु वन्‍्दन सूत्र, ईयोपथ आलोचन 
सूत्र, कायोत्सर्ग आगारसूत्र स्वृतिघृत्र, प्रतिज्ञासूत्र, प्रणिपातसूत्र और समाप्ति आलोचना 
सूत्र-थे सामायिक पाठ हैं। दिगम्वर परम्परा में आचार्य अमितगति के द्वारा रचित ३१२ 
इलोकों का सामायिक पाठ प्रचलित है, जिसमें आत्मालोचन, आत्मावल़ोकन तथा मैत्री, 
करुणा, प्रमोद एवं साध्यस्थ भावनाओं का सुन्दर चित्र उपस्थित किया गया है।' 


सामायिक ब्रत का सम्यकरूपेण परिपालन करने के लिए मन, वचन और शरीर के 
३९ दोषों से बचता भी आवश्यक हैं। बत्तीस दोषों में दस दोप मन से सम्बन्धित हैँ, 
दस दोष वचन से सम्बन्धित हैं और बारह दोप शरीर से सम्बन्धित हैं । 


भत के दस दोष --( १) अविवेक, (२) कीति को छालसा, (३) लाभ की इच्छा, 
(४) अहुंकार, (५) भय के वश्ञ या भय से बचने के लिए साधना करना अथवा साधना 
की अवस्था में चित्त का भयाकुल होना, (६) निदान (फलाकांक्षा), (७) फल के प्रति 
संदि्धता, (८) रोप अर्थात्‌ क्रोधादिभावों से युक्त होना, (९) अविनय और (१०) अब- 
हुमान अर्थात्‌ मतोयोग पूर्वक साधना नहीं करना । मन से होनेवाले दोष हैं । 


बचत के दस दोष ---(१) असम्य वचन बोलता, (२) बिता विचारे बोलना (सहसा 
बोलना, (३) स्वच्छन्द्रतापूर्वक बोछूना या अधिक वाचाल होना, (४) संक्षेप या गूहार्थ 
में बोलना अथवा अयथार्थ रूप में बोलता या पढ़ना, (५) जिन बचनों से संघर्ष उत्पस्न 
हों ऐसे वचन बोछता, (६) विकथा-(स्त्री, राज्य, भोजन एवं छौकिक) बातों के सम्बन्ध 
में चर्चा करता, (७) हास्य--हँसी-मजाक करना, (८) अशुद्ध उच्चारण करना, 


(९) असावघएवीपूर्वक बोलता य( निरपेक्ष रूप से बोलना, (१०) अस्पष्ट उच्चारण 
करना या गुनशुनाना । 


शरोर के बारह दोष---( १) अयोग्य आसन से बैठता, (२) अस्थिर आसत बार- 
चार स्थान बदलना ', (३) दृष्टि की चंचछता, (४) हिसक क्रिया करना अथवा उस 
को करने का संकेत करना, (५) सहारा लेकर बैठना, (६) अंगों का घिना किसी प्रयोजन 


3७-+2.33-+--+७--+-०६०-७०-०७-५०.-७.........०. 
१. देखिए-सामायिक पाठ (अभितगति) |. ३, सामायिकपृत्र (अमरमुनि), पृ० ५७ | 
३. वही , पु० ६१। ४. वहो, पृ० ६३ | 


२९६ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


के आकुंचन और प्रसारण करना, (७) आलस्य, (८) शरोर के अंगों को मोड़ना, 
(९) शरीर के मलों का विसर्जन करना, (१०) शोकग्रस्त मुद्रा में बैठना, विना प्रमार्जव 
के अंगों का खुजलाना, (११) निद्रा और (१२) प्रकम्पित होना, कुछ आचार्य इसके 
स्थान पर वैयावृत्य दोप मानते हैं जिसका अर्थ है साधनाकाल में दूसरे से पसचम्पी, 
मालिश आदि सेवा लेना । 
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उपासकदशांगसूत्र में सामयिकब्रत के पाँच अतिचार हैं ।---१. मनोदुष्प्णिधान, 
२. वाचोदुष्प्रणधान, ३. कायदुष्प्रणिधान, ४. सामायिक की समयावधि का ध्यान नहीं 
रखना, ५. अध्यवस्थित सामायिक करना । 


१०, देशावकाशिक ब्रत 


अणुन्रतों और गुणक्रतों की प्रतिज्ञा समग्र जीवन के लिए होती है जबकि शिक्षाक्रत्तों 
की साधना एक विशेष समय तक के लिए की जाती है । उनकी सावना जीवन में एक 
बार नहीं, वरन्‌ पुनः-पुनः की जाती है। 
परिग्रह-परिमाणक्रत में परिग्रह की मर्यादा, दिशापरिमाणब्रत में व्यवसाय के कार्य 
क्षेत्र का सीमांकन और उपभोग-परिभोग परिमाणब्रत में उपभोग-परिभोग की वस्तुओं 
की मात्रा की सीमा यावज्जीवन के लिए निर्धारित की जाती है। लेकिन जैन-साधना 
का ध्येय तो संयम को दिशा में सदैव अग्रसर होते रहना है । साथ ही इस बात का 
विचार भी रखना है कि उस विकास की ओर अग्रसर होने के पूर्व अभ्यास के द्वारा इतनी 
पर्याप्त क्षमता अजित कर ली जावे कि पुनः पीछे की ओर लछौटना न पड़े । गृहस्थ उपासक 
का देशावकाशिक व्रत उपयुक्त तीनों ब्रतों की साधना को व्यापक एवं विराद बनाने के 
लिए हैं । इसके द्वारा साधक गृहस्थ-जीवन में रहकर ही साधुत्व की पूर्व तैयारी करता 
है । देशावकाशिकत्रत की साधना में एक-दो या अधिक दिलों के लिए प्रवृत्ति की क्षेत्र- 
सीमा एवं उपभोग-परिभोग सामग्री की मात्रा और भी अधिक सीमित कर ली जाती हैं 
और साधक उस निश्चित क्षेत्रगसीमा के बाहर न तो स्वयं ही कोई प्रवृत्ति करता है और 
न क्रवाता हैं। उस निश्चित सीमा क्षेत्र में भी साधक त्रस और स्थावर सभी प्रकार 
की हिंसा का परित्याग कर पूर्ण अहिंसक वृत्ति का पालन करता है । नैतिक दृष्टि से 
इस ब्रत॒ का लक्ष्य अशुभ प्रवृत्तियों के सीमाक्षेत्र में कमी करके जीवन में अनुशासन 
लाने का प्रयास करना है। आज भी श्वेताम्बर स्थानकवासी परम्परा में दयात्रत' के 
नाम से सामूहिक रूप से इस ब्रत के पालन का बहुप्रचलन हैँ । 
इस ब्रत के पाँच अतिचार (दोप) है--१. आनयन प्रयोग--मर्यादित क्षेत्र के बाहर 
से वस्तु लाना या मँगवाना आदि, २. प्रेष्य प्रयोग--मर्यादित क्षेत्र के बाहर वस्तु भेजना 


न्-जनत खत 


१, उपासकदशांग, १।४९॥ 
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या छे जाना, ३. शब्दानुपात--निर्धारित क्षेत्र के वाहर किप्ती को खड़ा देखकर शब्द 
संकेतकरता ( खांसकर या आवाज देकर ) ४. हाथ आदि अंगों से संकेत करता, 


५. पुद्गल-प्रक्षेप-बाहर खड़े हुए व्यक्ति को अपना अभिप्राय जताने के लिए कंकड़ आदि 
फेंकना । 


११, प्रोषधोपवास व्रत" 


यह गृहस्थ उपासक का शिक्षात्रत है। इ्वेताम्बर परम्परा में शिक्षात्रतों में यह 
तीसरा हैं। आत्मगवेषणा या स्वस्वरूप का बोध, धर्माराधना और गृहस्थ जीवन की 
क्रियाओं से यथासम्मव निवृत्ति का प्रयास यही मूलदृष्टि इन शिक्षात्रतों के पीछे है । 
सामायिक देशावकाशिक और पोषधोपवास ब्रतों में क्रमशः इस दृष्टि का विकास अव- 
लोकनीय है | सामायिक में साधक जीवन की, सावद्य भ्रवृत्तिओं से दूर हटकर समत्व की 
आराधना और स्वस्वरूप के बोध का कुछ समय (४८ मिनिट) के लिए अम्यास करता 
है। देशावकाशिक ब्रत में समय की यह्‌ सीमा १२ से १५ घंटे फी और प्रोपघ में सम्पूर्ण 
दिवस की हो जाती हैं। गृहस्थ उपासक जीवन के झंझावातों से दूर हटकर कम से कम 
सप्ताह में एक दिवस धर्माराघना और आत्मगवेषणा या भेद विज्ञान की चिन्तना में व्यतीत 
करे, यही इस ब्रत का उद्देश्य है। बौद्धागम अंगुत्त रनिकाय के सन्दर्भ से भी ऐसा लगता 
है कि सावद्य प्रवृत्तियों से बचने के विचार के साथ-साथ भेद-विज्ञान का अभ्यास ही इस 
त्रत की आराधना का प्रमुख प्रयोजन था । प्रोषध शब्द उपवसथ से बना है जिसका अर्थ 
है निकट वास करना । अपने आपके निकट रहना अर्थात्‌ पर-स्वरूप से अलग स्वस्वरूप 
में स्थित रहना, यही प्रोषध का सच्चा अर्थ है। इस ब्रत की आराधना प्रत्येक पक्ष की 


अष्टसी, चतुर्दशी, तथा अमावस्या और पूर्णिमा को की जाती है। साधक दिन भर धर्म- 
स्थान या उपासनागृह में निवास करता है । 


इस ब्रत की आराधना में सम्पूर्ण दिवस (२४ घंटे) के लिए निम्न बातों के त्याग 
को प्रतिज्ञा की जाती है--१. सभी प्रकार के अन्न, जल, मुखवांस (पान-सुपारी आदि) 
ओर मेवा (सूखे फल आदि) चारों प्रंकार के आहार का त्याग, २. कामभोग का त्याग 
अर्थात्‌ बह्मचर्य का पालन, ३. रजत, स्वर्ण एवं मणिमुक्ता आदि के बहुमूल्य आशभूषणों 
की त्याग, ४. माल्य, गंध धारण का त्याग, ५. हिसक उपकरणों एवं समस्त दोषपूर्ण 
प्रवृत्तियों का त्याग ! 

इस व्रत के पाँच प्रमुख दोष (अतिचार)--१ अप्रतिलेखित-दुष्प्रतिलेखित-शब्या 
पस्तार--बिना देखे-भाले शब्या आदि का उपयोग करना, २ अप्रमाजित-दुष्प्रमाजित 
शब्या-सस्तार--अप्रमाजित शब्यादि का उपयोग करना, ३ अप्रत्तिलेखित-दुष्प्रतिछिलित 


अपर >> भा, 


१. दर्शन ओर चिन्तन, भाग २, पु० १००-१०७। 


२९८ जैन, बौद्ध तथा गीता के जाचारदर्शनों का घुलनात्मक अध्ययन 


उच्चार-प्रसवण भूमि---ठीक-ठीक विना देखे शौच या लघुशंका के स्थानों का उपयोग 
करना, ४. अप्रमाजित दुष्प्रमाजित उच्चार प्रस्त्रवण भूमि-अप्रमाजित शौच या रूघुशंका 
के स्थानों का उपयोग करना । इन चारों दोषों का विधान प्रमुखतः हिसा-अहिंसा की 
विवक्षा से हुआ है | ५. प्रोषधोपवास का सम्यक्‌ रूप से पालन नहीं करना अर्थात्‌ प्रोषध 
में निन्‍्दा, विकथा, प्रमादादि का सेवन करना । 


बोद्ध विचारणा में उपोसथ (प्रोषघ)--जैन-परम्परा की भाँति बौद्ध परम्परा में भी 
प्रारम्भ से ही उपोसथ ब्रत गृहस्थ उपासक का एक आवश्यक कर्त्तग्य रहा है । दोनों में 
इसके आचरण की तिथियाँ भी एक ही थीं । सुत्तनिपात में कहा गया है प्रत्येक पक्ष की 
चतुर्दशी, पृणिमा, अष्टमी और प्रतिहार्य पक्ष को इस अष्टांग उपोसथ का श्रद्धापूर्वक 
सम्यक रूप से पालन करना चाहिए। बौद्धपरम्परा में उपोसथ के नियम लगभग जैन 
प्रम्परा के समान ही हैं । यथा--१. प्राणिवध न करे, २. चोरी न करे, ३. असत्य न 
बोले; ४. मादक द्रव्य का सेवन न करे; ५. मैथुन से विरत रहे; ६. रात्रि में विकाल 
भोजन न करे; ७. माल्य एवं गधं का सेवन न करें; ८. उच्च्च शय्या का परित्याग कर काठ 
या जमीन पर शयन करे-ये अष्टशील उपोसथ शोल कहें जाते हैं,, जिनका उपोसथ के 
दित गृहस्थ उपासक पालन करता हैं | महावीर की परम्परा में भोजन सहित जो प्रोषध 
किया जाता हैं वह देशावकाशिक ब्रत कहलाता है । बौद्ध परम्परा में उपोसथ में विकाल 
भोजन का त्याग कहा गया, जबकि जैन परम्परा प्रोपध में सभी प्रकार के भीजन का 
निषेध करती है। इसके अतिरिक्त अन्य सभी बातों में लगभग समानता है । प्रोषध 
के पीछे जो विचार-दृष्टि है, वह यही है कि गृहस्थ जीवन के प्रपंचों से अवकाश पा 
सप्ताह में एक दिन धर्माराधना की जाये । ईसाई एवं यहूदी परम्परा में मूसा के दस 
आदेशों या धर्म आज्ञाओं' में एक भाज्ञा यह भी है कि सप्ताह में एक दिवस विश्राम 
लेकर पवित्राचरण करना, जो कि इसी उपोसथ या प्रोपध का ही एक रूप थी, चाहे 
वह आज कितनी ही विकृवत क्यों न हो गयी हो | बौद्ध-परम्परा में प्रोषध या उपोसथ 
का आदर्श भर्हत्व की प्राप्ति हैं । भगवान्‌ बुद्ध कहते हैं क्षीणात्रव अहंत्‌ का यह कथन 
समुचित है कि जो मेरे सदृश होना चाहे वह पक्ष की चतुर्दशी, पूरणिमा, अष्टमी तथा 
प्रतिहाय॑ पक्ष को अष्टांग शीलयुकत उपोसथ ब्रत का आचरण करे । उपोसथ ब्रत 
आजीवक सम्प्रदाय और वेदान्त-परम्परा में थोड़े-बहुत प्रकारान्तर से प्रचलित थे ।* 
वौद्ध विचारणा में निम्नेच्य उपोसय को आलोचना ओर उसका उत्तर--वौद्ध विचा- 
रणा में अंगुत्तरनिकाय में निम्रन्ध उपोसथ की आलोचना भी की गयी है | बुद्ध कहते हैँ 





१, सुत्तनिपात, २६।२८ । 
२. सुत्तनिपात, २६ २५-२७ । ३, बाइबल ओल्ड टेस्टामेंट, निर्गभन २० । 
४. अंगत्तरनिकाय, र३े।३७ । ५. दर्शन और चिन्तन, भाग २, पृ० १०५॥ 


गृहस्थ धर्म २९९ 
उपोसथ द्वित)] तीन प्रकार का होता है १. गोपाल उपोसथ, र. निर्ग्रन्य उपोसथ, 
३, आर्य उपोसथ । निर्म्नत्य उपोसथ की आलोचना में बुद्ध दो आशक्षेप प्रस्तुत करते हैँ-- 
१, दिशामर्यादा के हारा समस्त प्राणियों के प्रति दयाभाव व्यकत नहीं होता, २. दूसरे 


प्रोषध में जो अन्यत्व की भावता की जाती या जिस भेद-विज्ञान का अभ्यास किया 
जाता है वह एक असत्य सम्भापण है । 


पहली आलोचना के सम्बन्ध में बुद्ध कहते हैं, 'हे विशाल, निर्गन्य श्रमणों की एक 
जाति है। थे अपने भतानुयात्रियों को इस प्रकार का ब्रतत लिवाते हैं-हे पुरुष तू यहाँ है। 
पूर्व दिशा में, पश्चिम दिशा में, उत्तर दिशा में, दक्षिणा दिशा में सौ योजन तक जितने 
प्राणी है उन्हें तू दण्ड से मुक्त कर ।* अर्थात्‌ उनकी हिंसा करने का त्याग कर” इस 
प्रकार कुछ प्राणियों के प्रति दया व्यवत्त करते हैं, कुछ के प्रति दया व्यक्त नहीं करते । 
वस्तुत: यह आक्षेप देशावकाशिक ब्रत के सम्बन्ध में है, जो प्रोषध् को प्राथमिक अवस्था 
है । यद्यपि बुद्ध के इस कथन में कुछ सत्यांश है, लेकिन जैन विचारकों का कहना यह 
है कि व्यक्ति सम्पूर्ण हिसा का त्याग करे यह उत्तम बात हैं, वे स्त्रय॑ भी प्रोषध ब्रत में 
सम्पूर्ण हिसा का त्याग ही करवाते हैं । लेकित यदि साथक सम्पूर्ण हिसा का परित्याग 
करने की स्थिति में नहीं है, तो क्या उसे आंशिक हिंसा से विरत कराना उचित नहीं 
हैं? कुछ नहीं से तो कुछ उत्तम है ! सम्थक्‌ आचरण की दिक्षए में जितता भी आगे बढ़ा 
जा सके उतना उत्तम ही है । दूसरे, बुद्धि की विचार दृष्टि में मानसिक पहल प्रमुख है। 
मानसिक दृष्टि से हिंसा एक अशुभ विचार हैं और उसका समग्र रूप में ही परित्याग 
होना चाहिए, लेकिन महावीर को दृष्टि क्रिया के मावसिक पहलू के साथ भौतिक पहलू 
पर भी जाती है। हिंसा का दिचार अशुभ है, अतः उसकी अशुभता को स्वीकार कर 
हैता मात्र पर्याप्त नहीं, लेकिन उसे वाह्माचरण में प्रकट करना भी अनिवायय है | कभी- 
कभी ऐसे प्रसंग आते हैं, जब बुराई को बुराई समझते हुए भी परिस्थितिवश उसका 
आचरण करना पड़ जाता है। अहिंसा के आदर्श को स्वीकार कर लेने पर भी हिंसा 
पे सर्वथा बच पाना सम्भव नहीं होता । बुद्ध का हिसा से तात्पर्य प्राणी जगत्‌ और बन- 
स्पति जगत तक है, जबकि महाबीर का हिसा से तात्पर्थ न केवल प्राणी जगत और 
वनस्पति जगत्‌ तक हूँ, बरन्‌ पृथ्वी, जल, अग्ति, वाय को भी वें जीववयक्‍त सानकर 
उनकी हिंसा को भी हिंसा मानते हैं और ऐसी हिंसा का पूर्णरूपेण त्याग गृहस्थ जीवन 
में सम्भव नहीं होता है, अतः यथाशक्ति किया जानेवाला आंशिक त्याग अश्रेयस्कर नहीं 
माना जा सकता । 
दूसरी आलोचना में बुद्ध का गाक्षेप अन्यत्व की भावना के प्रसंग को लेकर है । 
बुद्ध कहते हूँ, वे (निर्रन्थ) उपोसय-दिन पर श्रावकों से ऐसा ब्रत लिचाते हैं हे पुरुष 
९. अंगुत्तरनिकाय, २७० | 





२९८ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलतात्मक अध्ययन 


उच्चार-प्रसवण भूमि--ठीक-ठीक बिना देखे शौच या रूघुशंका के स्थानों का उपयोग 
करना, ४. अप्रमार्जित दुष्प्रमाजित उच्चार प्रस्त्रवण भूमि-अप्रमाजित शौच या लघुशका 
के स्थानों का उपयोग करना । इन चारों दोषों का विधान प्रमुखतः हिसा-अहिसा की 
विवक्षा से हुआ है । ५. प्रोषधोपवास का सम्यक रूप से पालन नहीं करना अर्थात्‌ प्रोषध 
में मिन्‍्दा, विकथा, प्रमादादि का सेवन करना । 


बोद्ध विचारणा में उपोसथ (प्रोषष)--जैन-परम्परा की भाँति बौद्ध परम्परा में भी 
प्रारम्भ से ही उपोसथ ब्रत गृहस्थ उपासक का एक आवश्यक कर्त्तव्य रहा है । दोनों में 
इसके आचरण की तिथियाँ भी एक ही थीं । सुत्तनिपात में कहा गया है प्रत्येक पक्ष की 
चतुर्दशी, पूणिमा, अष्टमी और प्रतिहार्य पक्ष को इस अष्टांग उपोसथ का श्रद्धापूर्वक 
सम्यक रूप से पालन करना चाहिए। बौद्धपरम्परा में उपोसथ के नियम लगभग जैन 
परम्परा के समान ही हैं। यथा--१. प्राणिवध न करे, २. चोरी न करे, ३. असत्य न 
बोले; ४. मादक द्रव्य का सेवन न करे; ५. मैथुन से विरत रहे; ६. रात्रि में विकाल 
भोजन न करे; ७. साल्य एवं गधं का सेवन न करें; ८. उच्च शब्या का परित्याग कर काठ 
या जमीन पर शयन करे-ये अष्टशील उपोसथ शील कहे जाते हैं,” जिनका उपोसथ के 
दिन गृहस्थ उपासक पालन करता है । महावीर की परम्परा में भोजन सहित जो प्रोषध 
किया जाता हैं वह देशावकाशिक ब्रत कहलाता है । बौद्ध परम्परा में उपोसथ में विकाल 
भोजन का त्याग कहा गया, जबकि जैन परम्परा प्रोषध में सभी प्रकार के भोजन का 
निषेध करती हैं। इसके अतिरिक्त अन्य सभी बातों में लगभग समानता है। प्रोषध 
के पीछे जो विचार-दृष्टि है, वह यही हैँ कि गृहस्थ जीवन के प्रपंचों से अवकाश पा 
सप्ताह में एक दिन धर्माराधना की जाये । ईसाई एवं यहूदी परम्परा में मूसा के दस 
आदेशों” या 'धर्म आज्ञाओं' में एक आज्ञा यह भी है कि सप्ताह में एक दिवस विश्वाम 
लेकर पवित्राचरण करना, जो कि इसी उपोसथ या प्रोषध का ही एक रूप थी, चाहे 
वह आज कितनी ही विक्वतत क्यों न हो गयी हो । बौद्ध-परम्परा में प्रोषध या उपोसथ 
का आदर्श अर्हत्व की प्राप्ति हैं । भगवान्‌ बुद्ध कहते हैं क्षीणात्रव अर्हतू का यह कथन 
समुचित है कि जो मेरे सदृश होना चाहे वह पक्ष की चतुर्दशी, पुणिमा, अष्टमी तथा 
प्रतिहार्य॑ पक्ष को भष्ठांग शीलयुक्त उपोसथ व्रत का आचरण करे । उपोसथ ब्रत 
आजीवक सम्प्रदाय और वेदान्त-परम्परा में थोड़े-बहुत प्रकारान्तर से प्रचलित थे ।7 
बौद्ध विचारणा में निम्नेन्‍्ध उपोसय को आलोचना और उसका उत्तर--वौद्ध विचा- 
रणा में अंगुत्तरनिकाय में नि्रन्‍्थ उपोसथ की आलोचना भी की गयी है | बुद्ध कहते हैं, 





सुत्तनिषपात, २६।२८ । 
२. सुत्तनिपात, २६।२५-२७ । ३, बाइवल ओल्ड टेस्टामेंट, निर्गममन २० । 
४. अंगुत्तरनिकाय, रे।३७ । ५. दर्शन और चिन्तन, | /“' 


गृहस्थ धर्म २९९ 
उपोक्तथ (व्रत) तीन प्रकार का होता है. १. गोपाल उपोसथ, २. निग्ग्रन्ध उपोसथ, 
३, आर्य उपोसथ । निग्रत्थ उपोसथ की आलोचना में बुद्ध दो आक्षेप प्रस्तुत करते हैं-- 
१, दिशामर्यादा के द्वारा समस्त प्राणियों के श्रति दयाभाव व्यक्त नहीं होता, २. दूसरे 
प्रोषध में जो अन्यत्व की भावना की जाती या जिस भेद-विज्ञान का अभ्यास किया 
जाता है वह एक असत्य सम्भाषण हूँ । 


पहली आलोचना के सम्बन्ध में वृद्ध कहते हैं, "हे विशाल, नि्रन्थ श्रमणों को एक 
जाति है। वे अपने मतातुयायरियों को इस प्रकार का ब्त लिवाते हैं-है पुरुष तू यहाँ है। 
पूर्व दिशा में, पर्चिम दिशा में, उत्तर दिशा में, दक्षिणा दिशा में सौ योजन तक जितने 
प्राणी है उन्हें तू दण्ड से मुक्त कर ।" अर्थात्‌ उत्की हिंसा करने का त्याग कर” इस 
प्रकार कुछ प्राणियों के प्रति दया व्यवत करते हैं, कुछ के प्रति दया व्यक्त नहीं करते । 
बस्तुतः यह आक्षेप देशावकाशिक ब्रत के सम्बन्ध में है, जो प्रोषध की प्राथमिक अवस्था 
है। यद्यपि बुद्ध के इस कथन में कुछ सत्यांश है, लेकिन जैन विचारकों का कहना यह 
है कि व्यक्ति सम्पूर्ण हिसा का त्याग करें यह उत्तम वात है, वे स्वयं भी प्रोपध ब्रत में 
सम्पुर्ण हिता का त्याग ही करवाते हैं । लेकिन यदि साब्रक सम्पूर्ण हिंसा का परित्याग 
करने की स्थिति में नहीं है, तो क्या उसे आंशिक हिंसा से विरत कराना उचित नहीं 
हैं? कुछ नहीं से तो कुछ उत्तम है। सम्थक्‌ आचरण की दिशा में जितना भी आगे बढ़ा 
जा सके उतना उत्तम ही है । दूसरे, बुद्धि की विचार दृष्टि में भानसिक पहल प्रभुख है। 
मानसिक्र दृष्टि से हिंसा एक अशुभ विचार है और उसका समग्र रूप में हो परित्याग 
होना चाहिए, लेकिन महावीर की दृष्टि क्रिया के भानसिक पहलू के साथ भौतिक पहलू 
पर भी जात्ती है। हिसा का विचार अशुभ है, अतः उसकी अशुभता को स्वीकार कर 
लेता मात्र पर्याप्त नहीं, छेकिन उसे वाह्माचरण में प्रकट करना भी अनिवार्य है। कभी- 
कभी ऐसे प्रसंग आते हैं, जब बुराई को बुराई समझते हुए भी परिस्थितिबश उसका 
आचरण करना पड़ जाता है ! अहिसा के आदर्श को स्वीकार कर लेने पर भी ह्सि 
से सर्वधा बच पाना सम्भव नहीं होता । बुद्ध का हिंसा से तात्पर्य प्राणी जगत्‌ और बब- 
स्पति जगत तक हैं, जबकि महावीर का हिंसा से तात्पर्य न केवल प्राणी जगत और 
वनस्पति जगत्‌ तक है, परन्‌ पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु को भी वे जीवनयुवत मानकर 
उतकी हिंसा को भी हिंसा मानते हैं और ऐसी हिंसा का पूर्णरूपेण त्याग गृहस्थ जीवन 
में सम्भव नहीं होता है, अतः यथाशक्ति किया जानेवाला आंशिक त्याग अश्रेयस्कर नहीं 
माना जा सकता । 
दहन किक लव बे अर 
कक सता ब्रत लिवाते हैं हें पुरुष, 





९. जंगृत्तरनिकाय, ३७० | 


३०० जैन, बोद्ध तथा गोता के भाचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


तू आ सभी वस्त्रों का त्याग कर इस प्रकार ब्रत छे---न में किसो का कुछ हूँ और त॑ 
मेरा कहों कोई कुछ है' किन्तु उसके माता-पिता जानते हैं कि यह गेरा पृत्र है और पृत्र 
भी जानता है कि ये मेरे माता-पिता हैं; “उसके दास-नौकर जानते हैं यह हमारा स्वामी 
है और वह भी जानता है कि ये मेरे दास-नौकर हैं । जिस समय ऐसा न्नत लेते हैं वे 
झूठ ब्रत लेते हैं, इस प्रकार वे मृपावादी होते हैं । उस रात्रि के बीतने पर (त्यक्त) 
वस्तुओं को बिना किसी के दिये ही उपयोग में लाते हैं, इस प्रकार चोरी करनेवाले 
होते हैं ।' 

वर्तमान में पिटक साहित्य में उल्लेखित इन शब्दों का उपयोग अन्यत्व को भाववा 
का चिन्तन करते समय किया तो जाता है, लेकिन किसी भी ब्वत की प्रतिज्ञा ग्रहण करने 
में नहीं होता है, लेकिन किसी समय प्रतिज्ञा सूत्र में शब्द अवश्य रहे होंगे, क्योंकि ऐसा 
ही आक्षेप आजीवक सम्प्रदाय द्वारा निग्न॑त्थ सामायिकन्नत के सम्बन्ध में उठाया गया 
था ।* भगवती सूत्र में इस आक्षेप का रूप निम्न है-“उपाश्रय में सामायरिक लेकर बैठे 
हुए श्रावक वस्त्राभरणादि और स्त्री का त्याग करते हैं । उस समय उनके वस्त्राभरण 
को कोई उठा ले या उनकी स्त्री के साथ कोई संसर्ग करे, ब्रत के पूरे होने पर क्या वे 
अपने बस्त्राभरण खोजते हैं या अन्य के, उनकी त्यकत स्त्री से जिसने संसर्ग किया उसने 
उनकी स्त्री का संसर्ग किया या अन्य की ? महावीर ने इसके समाधान में उत्तर दिया 
कि “वे अपने ही वस्त्रादि खोजते हैं, अन्य के नहीं और इस तरह स्त्री-संग करने वाले 
मे उनकी स्त्री का ही संसर्ग किया अन्य का नहीं, ऐसा मानना चाहिए । क्‍योंकि श्रावक 
ने मर्यादित समय के लिए उनका त्याग किया था, मन से बिलकुल ममत्व नहीं छोड़ा 
था ।” जो उत्तर आजीविकों के आशक्षेप का है वह उत्तर बुद्ध के आक्षेप का भी हैं, 
क्योंकि वह मर्यादित समय के लिए त्याग करता है, अतः उस अवधि के समाप्त होने पर 
वह न तो चोरी का भागी हैं और न प्रतिज्ञा लेते समय असत्य सम्भाषण ही करता हैं । 


१२, अतिथि-संविभागत्रत 

यह ब्नत गृहस्थ एवं श्रमण संस्था के पारस्परिक सहयोग के रूप में गृ हस्थ उपासक 
का एक महत्त्वपूर्ण कर्तव्य है । गृहस्थ उपासक के लिए अतिथि-सेवा का महत्त्व न केवल 
जैन परम्परा में, वरन्‌ वैदिक और बौद्ध परम्परा में भो स्वीकार किय। गया है। अतिथि 
वह होता है जिसके आगमन को तिथि ( समय ) पूर्व निर्धारित नहीं होती है और 
ऐसे अतिथि के लिए अपने निर्मित्त बवायी गयी अपने अधिकार की वस्तुओं में से समु- 





१. अंगृत्तरनिकाय, ३॥७०। 
२. भगवतोसूत्र (व्याख्याप्रज्नप्ति) शतक ८ उद्देशक ५, देखिए-दर्शन और चिन्तन भाग 
र्‌, पृ० श्ण४। 


गृहुस्थ धर्स ३०६ 
चित विभाग ( संविभाग ) करके, अतिथि अथवा अतिथिग्रण को उनके द्वारा अपेक्षित 
योग्य वस्तु का दान कर देना गृहस्थ का अतिथि-संविभागव्रत है। अतिथि-संविभागब्रत 
का घूलाशय यह है कि गुहस्थ के कर्तव्यों की सीमा! केवड अपने और अपने परिजनों की 
आवश्यकताओं की पूर्ति तक ही नहीं रहे, वरन्‌ उसमें तिःस्वार्थ भाव से समाजसेवा करने 
की वृत्ति भी जागृत होवे, यद्यपि आचार्य भिन्षु आदि क्रुछ जैन विचारकों की दृष्टि में 
गृहस्थ के अतिथि-संविभागव्रत में अतिथि शब्द का अर्थ जैन श्रमण एवं श्रमणी तक 
ही सीमित है, छेकिन श्रावकप्रज्ञप्ति में श्रमण, श्रमणी, श्रावक एवं श्राविका इन चारों 
को ही अतिथि कहा गया है ।' इस प्रकार श्रमण, श्रमणी, श्रावक तथा श्राविका को गृहस्थ 
के हार पर उपस्थित होते पर उनका भक्तिपूर्वक सम्मान करके अपनी साम्पत्तिक अवस्था 
के अनुरूप उन्हें अन्त, पान, बस्तर, औपध एवं निवासस्थान आदि प्रदान करना गृहस्थ का 
अतिथि संविभागव्त है । अपनी विस्तृत परिभाषा में सच्चरित्र त्यागी महात्मा, सामा- 
जिक बन्धुगण और दीन-दुःखी वृद्ध एवं रोगियों की भविति एवं प्रेमपूर्वक निःस्वार्थ सेवा, 
करना ही जैन गृहस्थ के अतिथि-संविभागब्रत का अन्तिम आदर्श है। आचार्य हरिभद्र 
योगशतक में गुरु, देव, अतिथि आदि के पूजा सत्कार तथा दीनजनों को दान देने का 
विधान करते हैं ।* इतना ही नहीं, उन्होंने योगबिनदु में गुरु की विस्तृत परिभाषा देकर 
उसे भौर विस्तृत बना दिया है। वे कहते हैं माता, पिता,, कलाचार्य, उनके सम्बन्धी, 
वृद्धजन और धर्मोपदेशक- सभी गुरु वर्ग में आते हैं १ गृहस्थ को इन सबकी योग्य सेवा- 
शुक्षुषा करनी चाहिये । 

इस ब्रत के अतिचारों ( दोषों ) की विवेचना में मुख्य दृष्टि जैन भिक्षु एवं मिल्लुणी 
को दिये जाने वाले दान से सम्बन्धित ही हैं। अतिथि-संविभागत्रत के पाँच दोष 
( अतिचार ) हैं--(१) सचित्त निक्षेषण--साधु को दिये जाने योग्य आहार में किसी 
सचित्त ( सजीव ) वस्तु को मिला देना, जिससे वह उसके ग्रहण करने योग्य न रहें । 
(२) ब्चित्तापिधान--अदानबुद्धि से उनके अहण करने योग्य निर्दोप वस्तु को किसी 
संचित्त वस्तु से ढक देना । (३) काछातिक्रम--मिक्षा का समय व्यतीत होने के पश्चात्‌ 
भोजन तैयार करता । (४) परव्यपदेश--ल देने कौ भावना से अपनी वस्तु को दूसरे 
की बताना । (५) मात्सर्य--ईर्ष्या-बुद्धि से द्यत देना या क्ृपणतापूर्वक दाल देना । 


इसक्रे अतिरिक्त स्वयं दान नहीं देने से, दान देने वाले को दान देने से रोकते से 
तथा दान देकर पश्चात्ताप करने से भी द्त भंग होता है । 
चोद्ध विचारणा में गृहस्थ धर्म 


बौद्धदशन में गृहस्थ उपासकों के लिए बाचरण के को नियम प्रस्तुत किए गये हूँ 
बा अत ई कैद की 3० कि 
* देखिए--अभिवान राजेन्द्र, खण्ड ७, पु० ८१२॥ २. योगशतक, २५। 

है. देखिए--समदर्शी हरिभद्र, पु० 


३०२ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शानों का तुलनात्मक अध्ययन 


वे विभिन्‍न पिटक ग्रन्थों में यत्रतत्र बिखरे मिलते हैं । फिर भी बौद्ध विचारणा में जैन 
विचारणा के समान गृहस्थ उपासकों के लिए आवश्यक गुणों ( मार्गानुसारी गुण ) एवं 
व्रतों का विधान मिलता है । 


सर्वप्रथम जैन विचारणा के समान ही बौद्ध विचारणा में भी गृहस्थ उपासक के 
लिए सम्यक्‌ श्रद्धा को आवश्यक माना गया है । बुद्ध का निर्देश यही है । गृहस्थ को 
बुद्ध, धर्म और संव में श्रद्धा रखनी चाहिये । अंग्रत्तरनिकाय में सारिपुत्त के प्रति बुद्ध 
यही कहते हैं कि जो साधक बुद्ध, धर्म और संघ में श्रद्धा रखता हुआ चैतिक आचरण 
से समन्वित होता है, वही सावना के सम्यक्‌ मार्ग में प्रविष्ट होता है । आर्य-क्रावक 
बुद्ध के प्रति अविचल श्रद्धा से युक्त होता है, वह भगवान अर्हत्‌ हैं, सम्यक्‌- 
सम्बुद्ध हैं, विद्या तथा आचरण से युक्त हैं, सुगत हैं, लोकविद्‌ हैं, अनुपम हैं, ( दुष्ठ ) 
पुरुषों का दमन करनेवाले सारथी हैं, देवताओं तथा मनुष्यों के शास्ता हैं । आर्य-श्रावक 
धर्म के प्रति अविचल श्रद्धा से युक्त होता है--भगवान्‌ द्वारा उपदिष्ट धर्म अच्छी प्रकार 
समझाकर देशना किया गया हैं, वह सांदृष्टिक ( प्रत्यक्ष ) धर्म है, वह काल के बंचन 
से परे है, उसके बारे में यह कहा जा सकता हैँ कि आओ और स्वयं परीक्षा करके देख 
लो, ( निर्वाण को ओर ) ले जानेवाला है, प्रत्येक विज्ञ पुरुष स्वयं जान सकता है। 
भार्य-क्ावक संघ के प्रति अविचल श्रद्धा से युक्त होता है--भगवान्‌ का श्रावक-संघ 
सुप्रतिपन्‍त है, भगवान्‌ का श्रावक संघ ऋजु (मार्ग में ) प्रतिपन्‍न है, भगवान्‌ का श्रावक् 
संघ न्याय (मार्ग पर) प्रतिपन्‍न है, भगवान्‌ का श्रावक संघ उचित पथ पर प्रतिपन्न है । 
यह आदर करने योग्य है ! यह सत्कार करने योग्य है । यह दक्षिणा के योग्य है । यह 
हाथ जोड़ते योग्य है । यह अशुद्ध चित्त की शुद्धि का कारण होता है तथा मैले चित्त की 
निर्मलता का कारण होता है ।' 

दीघनिकाय में बुद्ध ने गृहस्थ-जीवन के व्यावहारिक नियमों का भी प्रतिपादन किया 
हैं । बुद्ध कहते हैं--(१) नीतिपूर्वक सदैव प्रयत्तशील रहता हुआ धवार्जन करे, क्योंकि 
प्रयत्नशील रहने से ही ऐश्वर्य में बुद्धि होती है।* (२) उपाजित घन के एक भाग का 
उपभोग करे, दो भागों को पुनः व्यवसाय में रूगावें तथा एक भाग को भविष्य के आपत्ति 
काल के लिए सुरक्षित रखे |3 (३) परिवार एवं समाज का योग्य रीति से परिपालन 
करे । गृहस्थ उपासक के लिए माता-पिता पूर्व दिशा है, आचार्य (शिक्षक) दक्षिण दिशा 
है, स्त्री एवं पुत्र पश्चिम दिशा है, मित्र एवं अमात्य उत्तर दिशा है, दास एवं नौकर 
कर्मकर (शिल्पी) अश्नोदिशा है, श्रमण ब्राह्मण उर्ब दिश्ला है । गृहस्थ को अपने कुल में 
इन छहों दिशाओं को अच्छी तरह नमस्कार करना चाहिए अर्थात्‌ इनकी यथायोग्य सेवा 


है ओह किम कल जी जज हिल 
१. अंगुत्त रनिकाय, ५। २. दीघतिकाय, रे।८।४। 
३. वही, ३२।८।४॥ 


गहस्थ धर्म रेण्रे 
करनी चाहिए ।* (४) गृहस्थ को किन किन सद्गुणों से युक्त होना चाहिए; इसके संबंध 
में बुद्ध का निर्देश है कि जो गृहस्थ बृद्धिशानू, सदाचारप्रायण, स्नेहों, प्रतिभावना, 
निवृत्ततत्ति, आत्मसंयमी, उद्योगी, मिरालस, आपत्ति में नहीं डिगने वाला, निरन्तर 
कार्य करनेचाछा एवं मेधावी होता है, वही यश को प्राप्त करता हैं, अर्थात्‌ उपर्युक्त ग॒णों 
से युक्त होकर ही यशस्वी गृहस्थ-जीवन जिया जा सकता हूँ ।* (५) गृहस्थ उपासक को 
इन दुर्गुणों से बचने का निर्देश दिया है--(अ) जीव हिंसा, चोरी, झूठ और पर स्त्रीगमत- 
क्योंकि ये कजुषित कर्म है। (व) जुआ, कुसंगति, आल्स्य, अत्निद्ा, अनर्थकरना, 
लड़ता झगड़ता और जतिकृपणता कलृषित कर्म हैं क्योंकि ये ऐश्वर्य विनाश के कारण 
हैं। (स) मचपान--यह धन की हाति करता है, कलह को बढ़ाता है रोगों का घर है, 
अपयश को उत्पन्न करता हैं, छज्जानाशक और बुद्धि को दुर्बल बनाने वाला है । 
अष्टशील 
सुत्तनिपात में घश्मिकसुत्त में बुद्ध ने गृहस्थ-धर्म के अध्टश्ील का विवेचन किया है । 
वे कहते हैं कि मैं तुम्हें गृहस्थ-धर्म बताता हे जिसके आचरण से श्रावक सदाचारी होता 
है, क्योंकि सम्पूर्ण शिक्षु-धर्म परिग्रही से प्राप्त नहीं है ।/ 
पंच सामान्य शोलरं (१) अहिसा शील--संसार के स्थावर और जंगम सब 
प्राणियों के प्रति हिंसा का त्याग, न तो प्राणी का वध करें, वे करावे और ने करने की 
दूधरों को अनुमति ही दे । (२) अचौयं शील--दूसरे की समझी जाने वाली किसी चीज 
को चुरावा त्याग दे, न चुरावे और न चुराने की अनुमति ही दे। चोरी का सर्वथा 
परित्याग करे । (३) अह्यचर्थ था स्वपत्नी सन्‍्तोष--जलते कोयले के गड्ढे की तरह 
विज्ञ अन्नह्यचर्थ को त्याग दे। ब्रह्मचयं का पालन असम्भव हो तो पर>-स्त्री का 
 भतिक्रमण त करें । (४) अमृषाबाद झील--किसी सभा था परिषद्‌ में जाकर न 
तो एक दूसरे को असत्य बोले, न बुरुवावे और न बोलते की अनुमति ही दे । 
सिथ्या-भापण सर्वथा त्याग दे । (५) मच्यपान विरसण शोल--इस धर्म का इच्छुक 
पहेस्थ भद्यपात्त का परिणाम उत्माद जानकर न तो उसका सेवन करे, न पिलावे 
और न पीने की अनुमति दे। 
तीन उपोषय ज्ञोल" (६) विकाल भोजन परित्याग--रात्रि में एवं विकाल में 
भोजन न करें। (७) माल्य गर्ब विश्मण--माला घारण न करे, सुगन्धि का सैबल 
मे फरे। (८) उच्च शय्या! विरसण--काठ, जमीन या सतरंजी पर लेटे । 
मिक्षु संघ संविभाग ६ --अन्न और पान से अपनी शवित के अनुसार श्रद्धापूर्वक 
असन्नता से भिनक्षुओं को दान दे । 


१. दोवनिकाब, ३।८५। २. चही, ३॥८॥५ । ३. वही, १८५, ३८२। 
४. सुत्तनिषात २६१९-२३॥ ५. वही, २४२४-२६। ६. वही, २६२८ । 


३०४ जन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


निषिद्ध ध्यापार परित्याग --पाँच व्यापार उपासक के लिए अकरणीय है । (१) 


अस्त्रहस्त्रों का व्यापार, (२) प्राणियों का व्यापार, (३) मांस का व्यापार, (४) मद्य 
का व्यापार, (५) विप का व्यापार। इन पाँच व्यवसायों का परित्याग कर किसी 
धामिक व्यापार में छगे ( पयोजये घम्मिकं सौ वाणिज्जं-सुत्तनिषपात २५।२९ )। 

भगवान्‌ बुद्ध ने भी भगवान्‌ महावीर के पाँच अणुब्रतों के समान ही गृ हस्थ उपा- 
सकों के लिए पाँच शीलों का उपदेश किया हैं । बौद्ध विचारणा के गृहस्थ जीवन के 
पाँच शील जैन-विचारणा के अणुब्रतों के समान ही हैं, अन्तर केवल यह हैँ कि भगवान्‌ 
बुद्ध का पाँचवाँ शील मद्य निषेध है, जबकि जैन विचारणा का पाच्वाँ अषुव्नत परिग्रह 
परिमाण है । ऐसा प्रतीत होता है कि बौद्ध विचारणा में गृहस्थ उपासक के लिए परि- 
ग्रह-मर्यादा को इतना अधिक महत्त्व प्रदान नहीं किया गया जितना कि जेंन परम्परा 
में उसे दिया गया हैं । यद्यपि बुद्ध के अनेक वचन परिग्रह की मर्यादा का संकेत करते 
हैँ । भगवान्‌ बुद्ध कहते हैं कि 'जो मनुष्य खेती, वास्तु (मकान), हिरण्य (चाँदी, स्वर्ण), 
गो, अवव, दास, बन्धु इत्यादि की कामना करता है, उसे वासनाएं दबाती हैं और 
बाधाएँ मर्दन करती हैं । तब वह पानी में टूटीनाव की तरह दुःख में पड़ता है । बौद्ध 
विचारणा के मद्य निषेध का महत्त्व तो जैन विचारणा में स्वीकार किया गया लेकिन 
उसके लिए स्वत॒न्त्र अणुत्रत को मान्यता जैनागमों में नहीं है। मद्य-निषेध को सातवें 
उपभोग-परिभोग नाम अणुब्रत के अन्तर्गत ही मान लिया गया है। यदि हम बौद्ध- 
विचारणा की दृष्टि से गृहस्थ-धर्म का विवेचन करें तो हमें जैत विचार सम्मत गृहस्थ 
जीवन के बारह ब्रतों को धारणा के स्थान पर भष्टशील एवं भिक्षु संघ संविभाग की 
धारणा मिलती है । (१) हिंसा-परित्याय (प्राणातिपात विर्मण), (२), चोरी परित्याग 
(अदत्तादान विरमण), (३) अन्नह्मचर्य परित्याग या परंस्त्री अनातिक्रमण (मैथुन विर- 
मण या स्वपत्नी सनन्‍्तोष व्रत), (४) असत्य परित्याग (मृषावाद विरमण), (५) मद्य- 
पान परित्याग, (६) रात्रि एम विकालू भोजन परित्याग, (७) माल्य गन्ध धारण परि- 
त्याग, (८) उच्च शब्या परित्याग । (अन्तिम तीन शीलों का सम्बन्ध उपोपथ हैं ।) 
(९) भिक्षु संव संविभाग (अतिथि संविभाग ब्रत) । 
तुलना 

इस प्रकार जैन विचारणा के परिग्रह परिमाण ब्रत एवं दिल्ला परिमाण ब्रत का 
विवेचन बौद्ध विचारणा में स्पष्ट रूप से उपलब्ध नहीं होता हैँ। जैन विचारणा के 
सामायिक ब्रत को सम्यक्समाधि के अन्तर्गत माना जा सकता हैं यद्यपि उसका शील 
ब्रित) के रूप में निर्देश वौद्ध-प्रन्थों में नहीं हैं । इसी प्रकार जैन देशावकाशिक ब्रत को 
बौद्ध उपोषथ के अन्तगंत तथा बोद्ध मद्यपान एवं रात्रि भोजन परित्याग को जैन उप- 





१. भगुंत्तरनतिकाय, निपात ५, पु० ४०१ ॥। २, सुत्तनिपात, ३९।४-५ । 


गृहृस्य धर्म ३०५ 
भोग-परिभोग ब्रत का ही आंशिक रूप माना जा सकता है। दूसरों अपेक्षा से विकार 
भोजन, मात्यगन्धधारण और उच्च दाय्या परित्याग तीनों शील उपोपथ के विश्येप अंग 
होने से जैन प्रोषध व्रत से तुलनीय हैं । 


बौद्ध विचारणा में भी गहस्थ उपासक के लिये निपिद्ध व्यवसायों का उल्लेख है। 
अन्तर यही हैं कि जैन विचारणा में उतकी संख्या १५ है, जब कि वौद्ध विचारणा में 
बेवल ५ है | जहाँ जैन-विचारणा के द्वारा गहस्थ उपासक के लिए पाँच अभुन्नतों की 
व्यवस्था है, वहाँ बौद्ध विचारणा में पचशील की व्यवस्था है । लेकिन फिर भी दोनों में 
अच्तर यह हैं कि बौद्ध विचारणा में भिक्षु एवं गृहस्थ उपासक के लिए आचरणीय पंच- 
शील में कोई अन्तर नहीं हैं। गृहस्थ उपांसक की सीमाओं का ध्यान रखकर उनमें कोई 
संशोधन नहीं किया गया है। उदाहरणार्थ--सुत्तनिषात में गृहस्थ धर्म के उपदेश में 
गृहस्थ उपासक के लिए त्रस एवं स्थावर दोनों प्रकार के जीवों की हिसा का निषेध है, 
जब कि गृहस्थ उपासक का स्थावर प्राणियों की हिसा से विरत होना सम्भव नहीं है । 
जैन विचारणा भिक्षु के पाँच महात्रतों को काफी लचीला बनाकर अणुक्रतों के रूप में 
उन्हें गृहस्थ उपासक के लिए प्रस्तुत करती हैं। जिससे उन ब्रतों की प्रतिज्ञाओं का 
सम्यक्‌ परिपालन असंभव मे हो ! दुसरे, जहाँ जैन विचारणा में अपुन्नतों की प्रतिज्ञा 
का विधान अधिकांश रूप मे सनसा कृत, वाककृत, कर्मणाकृत, ( करता ) मनप्ताकारित, 
वाककारित और कायकारित (करवाना) इन छः भंग्रों या छः से कम भंगों से किया 
गया है, वहाँ बौद्ध-विचारणा में ९ भंग का विधान किया गया लगता है, क्योंकि सुत्त- 
निपात में जहाँ हिसा विर्मण, मुषा विरमण और अदत्तादान विरमण में कृत, कारित 
और थनुमोदित की कोटियों का विधान किया गया हैं जो मनर्सा, वाचा, कर्मणा की दृष्टि 
सेनौ बन जाती है। जैन विचारणा केवछ साधु के लिए ही चवरभंग (नवकोटि) 
प्रतिज्ञा का विधान करती है । यद्यपि ब्रह्मचर्य था परस्त्री अनतिक्रमण की प्रतिज्ञा में 
जैन और बौद्ध दोनों दृष्टि भंग विधान नहीं करती हैँ ऐसा सुत्तनिपातके उपरोक्त वर्णन 
से लगता हैं। वहाँ मात्र यही कहा गया है कि ब्रह्मचर्य का पाहून असम्भव हो तो 
परस्त्री का अतिक्रमण न करे । काल-दुष्टि से विचार करने से जैन विचारणा में ५ 
अणुब्रतों और तीन युणव्षतों की प्रतिशा जीवन पर्यन्त के लिए होती है, इनके प्रतिज्ञा 
सूत्रों से इसकी पुष्टि होती है) । वौद्ध विचारणा में भी पंचशील को यावज्जीवन के 
लिए प्रहण किया जाता हैं। शेष तीन शी जिन्हें उपोषथ झील भी कहा जाता है 
शिक्षाव्रतों के समान एक विशेष समयावधि (एक दिन) के लिए ही ग्रहण छिय्रे जाते हैं । 
इस प्रकार हम देखते हैं कि बौद्ध परम्परा में वर्णित गृहस्थ-आचार जैन परम्परा 
से वहुत कुछ साम्य रखता है । 
हक 





उपात्कदशांग, अध्ययन १ ! 


३०६ जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारद्शनों का तुलनात्मक अध्ययतत 


हिन्दू आचार दंन में गृहस्थ धर्म 

यद्यपि गीता में जैन-दर्शन के समान ब्रत व्यवस्था का अभाव है, तथापि जैन गृहस्थ 
के आचार से सम्बन्धित अनेक तथ्य ऐसे हैं जिन पर तुलनात्मक दृष्टि से विचार किया 
जा सकता हैं। 

जिस प्रकार जैन आचार दर्शन में सम्यक्‌ श्रद्धा को आवश्यक माना गया है, उसी 
प्रकार गीता एवं समग्र हिन्दू आचार-दर्शन में भी श्रद्धा को आवश्यक माना गया है । 
इतना ही नहीं, गीता श्रद्धा पर जैन विचारणा की अपेक्षा अधिक जोर देती है। गीता 
में कहा है कि पुरुष श्रद्धामय है। व्यक्ति की जैसी श्रद्धा होती है, बैसा हो वह होता 
है अर्थात्‌ श्रद्धा के अनुरूप ही उसके चरित्र का निर्माण होता है) । जो व्यक्ति श्रद्धा 
युक्त हैँ, यद्यपि योगमार्य (आचरण की दिश्या) में प्रयत्न करने वाला नहीं है अथवा 
योगमार्ग (आचरण) से भ्रष्ट हो गया है, उसका न तो विनाश होता और न वह दुर्गति 
में जाता है वरन्‌ धीरे-धीरे प्रयत्न करते हुए अनेक जन्मों के अच्त में सिद्धि प्राप्त कर 
लेता है ।* 

गीता में भी अविरत सम्यक्‌ दृष्टि नामक उस वर्ग को स्वीकार क्रिया गया है जो 
श्रद्धा समन्वित होते हुए भी आचरण की दिश्ञा में आगे नहीं बढ़ता है । गौताकार ने 
'अयति:श्रद्धयोपेतो! (अयतिः - अप्रयत्नवान्‌ योगमार्ग)) कहकर उसका निर्देश किया हु । 

यद्धपि गीता में जैन-विचारणा-सम्मत सप्त ढुर्व्यसनों के त्याग का कोई निर्देश नहीं 
मिलता, तथापि महाभारत में जुआ, मद्यपान, परस्त्री-संसर्ग और मृगया (शिकार) इन 
चार व्यसनों के त्याग का निर्देश हैं! । 

गीता में जैन-विचारणा की भाँति गृहस्थ-साधक के ब्र॒तों का कोई स्पष्ट विवेचन 
उपलब्ध नहीं है । गीता में अहिसा" सत्य९ ब्रह्मचयी? अपरिग्रहॉ का सामान्‍य निर्देश 
अवद्य हू, तथापि वह यह नहीं बताती है कि गृहस्थ जीवन में इनका पालन किस प्रकार 
किया जावे । गीता सैद्धान्तिक रूप सें तो उन्हें स्वीकार करती है, फिर भी गृहस्थ जीवन 
के योग्य उनके व्यावहारिक स्वरूप का उसमें उल्लेख नहीं है । गीता में मात्र सद्गुणों 
के रूप में उनका उल्लेख किया गया हैं । गीता ने यह कहकर कि जो गृहस्थ बिना दिये 
भोग करता है वह चोर ही है, गृहस्थ के सामाजिक उत्तरदायित्व को स्पष्ट अवश्य 
किया है ! 





१. गीता १७॥३। २. वही, ६३७, ४५ । 

हे, वहाँ (शां०) ६॥३७ । ४. महाभारत शान्तिपर्व, २८८२६ । 
५. गीता, १०९, १३७, १६।२, १७॥१४। ६. वही, १०४, १६॥२-७, १७॥१५ । 
७. वही, ६।१४, ८११, १७॥१४ | <. वही, ६।१० ) 

९, वही, शा१२॥। 


गृहस्थ धर्म ३०७ 

इसी प्रकार जैन-साधना में गृहस्थ के ७ शिक्षात्रतों के पीछे जिस अनासक्ति की 
भावना के विकास का दृष्टिकोण है, वही अनासक्ति को वृत्ति गीता का मूल उद्देश्य 
है। गीता में आहार विवेक का निर्देश भी उपलब्ध है, गीता ने सात्त्विक, राजस और 
तामस तीन प्रकार के आहारों का विवेचन किया हैँ । जैन-साधना में वर्णित सामायिक- 
च्रत की तुलना गोता के ध्यावयोग की सघ्घना के साथ की जा सकती है । जिस प्रकार 
सामायिक ब्रत में पवित्र स्थान में'सम आसन से मन, वाक्‌ और शरीर का संयम किया 
जाता है, उसी प्रकार गीता के अनुसार ध्यानयोग की साधना में भी शुद्ध भूमि पर सम 
भासन से बैठकर शरीर चेष्ठा और चिक्तवृत्तियों का संयम किया जाता है। इसी 
प्रकार अतिथि संविभाग ब्रत की जो विवेचना जैन-धर्म में उपलब्ध है, वह गीता में भी 
है। गीता में दान गृहस्थ का एक आवश्यक कर्त्त व्य माना गया है । 


गृहस्थ-धर्म के सम्बन्ध में अधिक स्पष्ट विवेचना एवं तुलना के लिए हमें महा- 
भारत की ओर जाना होगा । गीता तो महाभारत का ही एक अंग है । महाभारत में 
गृहस्थ-धर्म के सम्बन्ध में ऐसे अनेक निर्देश हैं, जो जैन आचार में वरणित गुहस्थ-घर्म 
से साम्यता रखते हैं । 


निम्न पंक्तियों में केवल तुलनात्मक दृष्टि से साम्य रखने वाले गृहस्थ-भाचार को 
ही प्रस्तुत किया जा रहा है-- 

१. वृधा पशुओं की हिंसा न करे ।' (अहिसाणुश्नत) 

२. जुआ न खेले और दूसरों का धन न ले । (अस्तेय-अणुब्नत) 


३. किसी को गाली न दे, व्यर्थ न बोले, दूसरों की चुगली था निन्‍्दा न करे, 
मित-भाषी हो, सत्यवचन वोले तथा इसके लिए सदा सावधान रहे ।* (सत्य-अणुब्नत) 


४. अपनी पत्नी के साथ ही विहार करे, परस्त्री के साथ नहीं । अपनी स्त्री को 


भी जब तक वह ऋतुस्ताता न हुई हो समागम के लिए अपने पास नहीं बुछाये और मन 
में एक पत्नीन्रत घारण करे ।* (स्वपत्नी सनन्‍्तोषब्रत) । 


+. गृहस्थ के लिए चार भ्रकार की (संग्रह) वृत्ति बतायी है--१, कोडे भर अनाज 
का संग्रह करके रखना, २. कुंडे भर अनाज संग्रहीत करके रखना, ३. एक दिवस के 
उपभोग जितने हो अन्न का संग्रह रखना, ४. कापोतीवृत्ति (उच्छवृत्ति)। इन चारों में 
प्रत्येक अपने पूर्ववर्ती की अपेक्षा श्रेष्ठ मानी गयी है ।* (परिग्रह परिभाण ब्वत) 


९. विकाल में भोजन नहीं करे* । उपवास न करें किन्तु अधिक भी नहीं खाये, 





१. महाभारत श्ान्तिपर्द, २४३॥५ । 
३. वही, २६९२५ । 
५. बही, २४३,२-३। 


* २. वही, २६९२४ | 
' ४, वही, २६९२७। 
६. वही, २४३७ | : 


३०८ जेन, बौद्ध तथा गीता के जाचारदशनों का तुलनात्मक जध्ययत 


सदा भोजन के लिए लालायित न रहे, जितना जीवन निर्वाह के 'लिए आवश्यक हूं 
उतना ही अन्न पेट में डाले । (उपभोग-प रिभोगव्रत) । 

७. केवल अपने लिए भोजन नहीं बनाये |? उसे ऐसे सभी लोगों को, जो अपर 
हाथ से भोजन नहीं पकाते (संन्यासी आदि), सदा ही अन्न देना चाहिए , क्योंकि गृहस्था 
श्रम में संविभाग की विधि हैँ । जिस गुहरथ के घर में अतिथि भिक्षान पाने वे 
कारण निराश लौट जाता हैं। वह गृहस्थ को अपना पाप देकर उसका पुण्य ले जात 
हैं? । ( अतिथि संविभागन्नत ) । 

८. ब्राह्मण दान से, क्षत्रिय युद्ध (सैनिक वृत्ति) से, वैश्य न्‍्यायपूर्वक व्यवसाय या 
खेती आदि से भौर शुद्र सेवा से आजीविका उपाजित करे ।* विशेष अवस्था में ब्राह्मण 
और शूद्र व्यापार, पशुपालन और शिल्प-कला से भी अपनी आजीविका उपाजत कर 
सकते हैं ।* महाभारत के अनुसार-नाचना आदि रंगमंचके कार्य, बहुरुपिये का कार्य, 
मदिरां और मांस का व्यवसाय, लोहे एवं चमड़े का व्यवसाय निन्‍्ध है और इन्हे 
छोड़ने की सछाह दी गई है ।* ब्राह्मण के लिए मांस, मदिरा, मधु (शहद), नमक, 
तिल, बनायी हुई रसोई, घोड़ा, वैठ, गाय, बकरा भादि पशुओं का व्यापार निषिद्ध 
साना गया हैं ।” (निषिद्ध आजीविका) । 

दिक परम्परा के गृहस्थ आचार का जैन-परम्परा से प्रमुख अन्तर यज्ञ विधान 
को लेकर हैं। वैदिक परम्परा में गृहस्थ के लिए इन पाँच यज्ञों का विधान है-- 
१. भृतयज्ञ (प्राणियों को अन्न प्रदान करना), २. मनुष्य-यज्ञ (अतिथि पूजन), ३. देव- 
यज्ञ (होम), ४. पितृ-यज्ञ (आद्ध) ५. ब्रह्म-यज्ञ (वेदपाठ स्वाध्याय)। यदि विचारपूर्वक 
देखें तो उपर्युक्त पाँच यज्ञों में मात्र देव-यज्ञ (होम) औौर पितृ-यज्ञ (आद्ध) यही दो 
ऐसे हैं जिनका सम्बन्ध जैन विचारघारा से नहीं है । 
गांधी जी की ब्रत-व्यवस्था और जैन परम्परा 
वर्तमान युग में गांघीवादी दर्शन में जिन एकादश ब्रतों का विघान है, उनका जैन 


१. महाभारत शान्तिपर्व, २६९२६॥। . २. वही, २४३॥५-११। 

३, वही, १९१।१२। ४. वही, २९४१ । 

५. वही, २९४।३-४। ६. वही, २९४॥५-६। 

७. वही, ७८ा४-५ | देखिए-महाभारत श्ान्तिपर्व अ० २६२, २६३ 
८. अहिंसा सत्य अस्तेय ब्रह्मचर्य असंग्रह । 


शरीर-श्रम अस्वाद सर्वत्र भय वर्जन ॥॥ 
सर्वर॑र्मी समानत्व स्वदेशी समभावना। 
ही एकादशें सेवावी नम्नत्वें ब्रत निरचये ॥ 


गृहस्प धर्म ३०९ 
आचारदर्शन की व्रत व्यवस्था से कांफो साम्प हैं। यद्यपि यह कहना तो उचित नहीं 
होगा क्रि उन्होंने इस ब्रत-विचार को जैन परम्परा से ही ग्रहण किया है, तथापि जैन 
धर्म के पारिवारिक संस्कारों और समकालीन जैन आध्यात्मिक विचारक श्रीमद्राजचन्द्र 
भाई (जिनसे गांधीजी काफी अधिक प्रभावित थे) के सम्पर्क से उनकी व्रत बिचारणा 
अप्रभावित भी नहीं कहो जा सकतो | तुडनात्मक दृष्टि से विचार करने पर निम्त- 
लिखित साम्य परिलक्षित होता है :--- 


जन आचारददन गांधो वादी दर्शन 


१, अहिसाब्रत १. अहिसाद्भत 

२, सत्यत्नत २, सत्यक्रत 

३, अचौर्यत्रत ३. अचोर्यत्रत 

४. स्वपत्नीसंतोष अथवा ब्रह्मचर्यत्रत ४, ब्रह्मच्े 

५. अपरियग्रह ५.अपरिग्रह.... 
६. दिशा परिमाण ६. (शरीर श्रम) 
७. उपभोग-परिभोग विरमण ७, अस्वाद 

८. अनर्थद॒ण्ड ८, भय-वर्जन 

९, साम्राथिक ९, सर्वंधर्म समानत्व 
१०. देशावकाशिक १०, (स्पर्श-भावना) 
११. पौषधक्नत 


११. (स्वदेशी) 
१२. अतिथि संविभाग 


इस प्रकार हम देखते हैं कि गांघीवादो ब्रतव्यवस्था युगीन समस्याओं के प्रकाश में 
किया हुआ जैन ब्र॒तव्यवस्था का संशोधित अद्यतत संस्कार है। 


१. अहिसा--यद्यपि जैन विचारकों ने अहिसा का काफी अधिक गहराई तक 
विचार क्रिया है, फिर भी जैन दर्शन में अभआहिसा के निषेधात्मक पहलू का ही अधिक 
विकास हुआ है । जैन अहिसा सात्र हिंसा से बचने के लिए ही थी । उसमें वह जीवन्त 
सामाजिक प्रेरणा नहीं थी जो एक गृहस्थ उपासक के लिए हिसापूर्ण कठित सामाजिक 
परिस्थितियों में सम्बल वन सके । गांधीवादी दर्शन में सत्याग्रह के द्वारा अहिसा का 
सामाजिक जीवन में जो प्रयोग हुआ, वह निश्चित ही मौलिक है । गांघीवादी अहिसा 
की महत्ता इस बात में नहों है. कि प्रएणियों की रक्षा किस प्रहार को जाये व्रतु इस 
वात में है कि समाज में व्याप्त बन्याय का प्रतिकार अहिसा के द्वारा कैसे किया जा 
सकता है| गांधीवाद में गहिंसा अन्याय के प्रतिकार के एक साधन के रूप में सामने 
लायी । गांवीजी ने अहिंसा को मानव-जाति के नियम के रूप में देखा--उनके अपने 
पदों में महिला हमारी (मानव) जाति का नियम है जैसे कि हिंसा पशुओं का नियम हे 


३०८ जेन, बौद्ध तथा ग्रीता के आचारदशनों का तुलनात्मक अध्ययन 


सदा भोजन के लिए लालायित न रहें, जितना जीवन निर्वाह के लिए आवश्यक हो 
उतना ही अन्त पेट मे डाले । (उपभोग-प रिभोगन्नत) । 

७. केवल अपने लिए भोजन नहीं बनाये ।* उसे ऐसे सभी छोगों को, जो अपने 
हाथ से भोजन नहीं पकाते (संन्यासी आदि), सदा ही अन्न देना चाहिए , क्योंकि गृहस्था- 
श्रम में संविभाग की विधि हैँ" । जिस गृहस्थ के घर में अतिथि भिक्षान पाने के 
कारण निराश लौट जाता है । वह गुहस्थ को अपना पाप देकर उसका पुण्य ले जाता 
हैं? । ( अतिथि संविभागन्नत )। 

<. ब्राह्मण दान से, क्षत्रिय युद्ध (सैनिक वृत्ति) से, वैश्य न्यायपूर्वक व्यवसाय या 
खेती आदि से और शूद्र सेवा से आजीविका उपाजित करे | विशेष अवस्था में ब्राह्मण 
और शूद्र व्यापार, पशुपालन और शिल्प-कला से भी अपनी आजीविका उपा्ित कर 
सकते हैं ।* महाभारत के अनुसार-नाचना आदि रंगमंचके कार्य, बहुरुपिये का कार्य॑, 
मदिरा और मांस का व्यवसाय, लोहे एवं चमड़े का व्यवसाय निन्‍्ध हैं और इन्हें 
छोड़ते की सलाह दी गई है।' ब्राह्मण के लिए मांस, मदिरा, मधु (शहद), तमक, 
तिल, बनायी हुई रसोई, घोड़ा, बैठ, गाय, बकरा आदि पशुओं का व्यापार निषिद्ध 
माना गया हैँ ।? (निषिद्ध आजीविका) । 

वैदिक परम्परा के गृहस्य आचार का जैन-परम्परा से प्रमुख अन्तर यज्ञ विधान 
को लेकर है । वैदिक परम्परा में गृहस्थ के लिए इन पाँच यज्ञों का विधान है-- 
१. भूतयज्ञ (प्राणियों को अन्न प्रदान करना), २. मनुष्य-यज्ञ (अतिथि पूजन), ३. देव- 
यज्ञ (होम), ४. पितृ-यज्ञ (शआाद्ध) ५. ब्रह्म-यज्ञ (वेदपाठ स्वाध्याय)। यदि विचारपूर्वक 
देखें तो उपयुक्त पाँच यज्ञों में मात्र देव-यज्ञ (होम) और पितृ-यज्ञ (आड़) यही दो 
ऐसे हैं जिनका सम्बन्ध जेन विचारधारा से नहीं हैं। 
गांधी जी की ब्रत-व्यवस्था और जेन परम्परा 

वर्तमान युग में गांधीवादी दर्शन में जिन एकादश ब्तों का विधान है, उन्तका जैन 


१. सहाभारत शान्तिपवं, २६९।२६॥ . २. वही, २४३॥५-११। 

३. वही, १९१॥१२। ४. वही, २९४॥१ । 

५. वही, २९४।३-४॥ ६. वही, २९४॥५-६। 

७. वही, ७८ा४ई-५। देखिए-महाभारत शास्तिपर्व अ० २६२, २६३ 
८. अहिंसा सत्य अस्तेय ब्रह्मचर्य असंग्रह । 


शरीर-श्रम अस्वाद सर्वत्र भय वर्जन ।॥ 
सर्वत्र्मी समानत्व स्वदेशी समभावना। 
ही एकादशे सेवावी नम्नत्वें व्रत निशचये ॥ 


गृहरस्य धर्म गा 


गया है । उपासऋदशांगसृत्र में कहा गया हैं श्रमणोपासक को सत्य, तथ्य तथा सद्भूतत 
होने पर भी ऐसे वचन का प्रयोग नहों करना चाहिए जो अनिष्ट, अप्रिय और अमनोज्ञ 
हो ।' गांधीजी भी जैन परम्परा के इसी तथ्य को पुष्टि करते हुए लिखते हैं--सत्य 
न बोलना ही अच्छा है यदि कोई उसको अहिंसक तरोके से नहीं बोल सकता हो ।* 


३. अस्तेय--गांधी वाद और जैन-दर्शन दोनों ही में अस्तेय को एक ब्रत के रूप में 
स्वीकारा गया है । इतता ही नहीं, गांधीवाद और जैन-दर्शन दोनों में अस्तेय का भर्थ 
केवल इतना ही नहीं है कि चोरी नहीं करता । गांधीवाद और जैँन-दर्शन इस सीमा से 
भी आगे गये और उन्होंने कहा कि वस्तु के स्वामो की आज्ञा के बिना वस्तु को लेने 
का आचरण हो चोरी नहीं है, वरन्‌ लेने की वृत्ति भी चोरी हैं। जैन-विचारणा के 
अनुसार राजकोय (सामाजिक) व्यवस्था के विरुद्ध कार्य करना, अप्रामाणिक माप-तौल 
का व्यवहार और अनैतिक सम्मिश्रण चोरी हैं। गांधीजी ने अनावश्यक वस्तुओं के 
संग्रह को भी चोरी माना है। उनके अपने शब्दों में जिस वस्तु की हमें जरूरत नहीं 


है, उपे जिसके अधिकार में वह हो, उसके पास से उसकी आज्ञा लेकर भी लेना 
चोरी है ।र 


४. बह्मचयं--गांधीवाद की दृष्टि में स्वपत्नीसन्‍्तोष भी ब्रह्मचर्य हो है, क्योंकि 
विवाह और गृहस्थाश्रम काम-वासना को सीमित करने का प्रयास है, वह संयम के लिए 
है और इसलिए ब्रह्मचर्य है। लेकिन इससे भी आगे बढ़कर जैन दर्शन के समान गांधी- 
वाद भी गृहस्थ-जीवन में पूर्ण ब्रह्मचर्य के पालन की सम्भावना को स्वीकर करता है 
भौर उस पर जोर भी देता है। गांधीजी का जीवन स्वयं इसका प्रत्यक्ष उदाहरण है । 
इस प्रकार गांघीवाद और जैन-दर्शन में ब्रह्मचर्य के विषय में पर्याप्त साम्य हैं । इतना 
नहीं, चैंदिक परम्परा से आगे बढ़कर गांधी और जैन-दर्शन मानते हैं कि स्त्री को भी 
ब्रह्मचर्य-पाछुन का पुरुष के समान ही अधिकार प्राप्त है । गांधीजी की दृष्टि में ब्रह्मचर्य 
का अर्थ है मत, वचन और काया से समस्त इन्द्रियों का संयम ।* गांधीजी ब्रह्मचर्य को 
मात्र स्त्री-पुर्प सम्बन्ध तक सीमित नहीं मानते, वरन्‌ उसे अधिक व्यापक बनाते हैं । 

५. अपरिग्रह--गृहस्थ जीवन की मर्यादाओं को छेकर गांधीवाद में अपरिग्रह का 
व्रत ट्रस्टी-शिप' (न्यास सिद्धान्त) के रूप में विकसित हुआ, जबकि जन दर्शन में परि- 


ग्रह परिमाण ब्रत के रूप में । गांधीवाद में अपरिय्रह की वृत्ति का अर्थ हैँ अपनी जरूरत 
की चीज रखने में भी स्वामित्व भाव नहीं रहना चाहिए 


। मनुष्य अपनी जरूरत को चीजें 
का 5 


९. उपासकद्शांग, ७२५७ । 


रे. यंग इण्डिया, खण्ड २, पु० १२ ५। 
है. गांधीवाणी, पु० १९१ कक 


४. गांधी वाणी, पृ० ९५। 


३१० जैन, बौद्ध तथा गीता के भाचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


है! । जैन-दर्शन के समान ही गांधीवाद में भी अहिंसा को व्यापक अर्थों में ग्रहण किया. 
जाता हैं। गांधीजी लिखते हैं 'कुविचार मात्र हिंसा है। उतावडी (जल्दबाजी) हिंसा 
हैं । मिथ्याभाषण हिंसा है । द्वेष हिंसा है। किसी का बुरा चाहना हिंसा है | जगत्‌ के 
लिए जो आवश्यक वस्तु है उस पर कब्जा रखना भी हिसा है ।* अहिंसा के बिना 
सत्य का साक्षात्कार असम्भव है, ब्रह्मचर्य, अस्तेय और अपरिग्रह भी अहिंसा के अर्थ 
में है? । 

गांधीवाद के अनुसार सामाजिक क्षेत्र में अहिसा का आधार दूसरों के सुख- 
दुःख को अपना सुख-दुःख मानने में है, राजनैतिक क्षेत्र में अहिंसा का आधार नाग- 
रिकों का परस्पर विश्वास और स्नेह है, और आशिक क्षेत्र में अहिसा का आधार 
सह-उत्पांदन और सम-वितरण है 

गांधीवाद में अहिसा के आदर्श का विकास जीओ और जीने दो” के सिद्धान्त से 
भी आगे गया हैं । उसमें अहिसा का सिद्धान्त जिलाने के लिए जीओ' बन गया हैं । 

२. सत्य--यद्यपि गांधीवाद और जैन-दर्शन दोनों ही सत्य की उपासना पर जोर 
देते हैं, दोनों के लिए सत्य ही भगवान्‌ हैं । फिर भो जैनदर्शन का सत्य भगवान्‌, भग 
वती अहिंसा के ऊपर प्रतिष्ठित नहीं हो सका। ज॑नागमों में सर्वत्र अहिंसा सत्य के 
ऊपर प्रतिष्ठित है, सत्य अहिंसा के लिए है। लेकिन गांधीदर्शन में, सत्य अहिंसा के 
ऊपर प्रतिष्ठित है, उसमें सत्य का स्थान पहला है, अहिंसा का दूसरा । गांधीवाद में 
सत्य साध्य है, और अहिंसा साधन । यद्यपि दोनों में अभेद है | गांधीजी के शब्दों में, 
सत्य की खोज मेरे जीवन की प्रधान प्रवृत्ति रही है, इसमें मुझे, अहिसा मिली और मैं 
इस नतीजें पर पहुँचा कि इन दोनों में अभेद है, सत्य, और अहिंसा एक-दूसरे में ऐसे 
घुले-मिले हैं कि इसका अलग-अलग करना मुहिकल है ।  गांधीवाद में सत्य मात्र सम्भा- 
पण या छेखन तक सीमित नहीं, वरन्‌ वह एक दृष्टि है। गांधीवाद के सत्य की 
तुलना जैन विचारणा के सत्यत्रत की अपेक्षा सम्यर्दृष्टित्व से करना अधिक उपयुक्त 


होगा । 


लेकिन जहाँ तक सत्य का सम्बन्ध सच बोलने से है, वहाँ तक गांधीवाद और जैन 
परम्परा दोनों ही सत्य को अहिंसा के अधीन कर देते हैं । जैन परम्परा में. गृहस्थ 
साधक के लिए भी ऐसा सत्य सम्भाषण जो अनिष्टकारक एवं अप्रिय हो, वर्ज्य माना 


यंग इण्डिया, ११३, अगस्त १९२० । 

मंगल प्रभाव-उद्घृत नीतिशास्त्र की रूपरेखा, पु० ३१८ । 

गीता माता-उद्घृत नीतिशास्त्र की रूपरेखा, पु० ३१८ । 

सर्वोदिय दर्शन, पु० २७९ । ५. सर्वोदिय दर्शन, पु० २७७ ! 
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गया है । उपासकदशांगसूत्र में कहा गया हैं श्रमणोपासक को सत्य, तथ्य तथा संद्भूत 
होने पर भी ऐसे वचन का प्रयोग नहीं करता चाहिए जो अनिष्ठ, अप्रिय और अमनोज 
हो ।* गांवीजी भी जैन परम्वरा के इसी तथ्य की पुष्टि करतें हुए लिखते हैं--सत्य 
न बोलना ही अच्छा है यदि कोई उसको अहिंसक तरीके से नहीं बोल सकता हो ।* 


३. अस्तेय--भांधीवाद और जैन-दर्शन दोनों ही में अस्तेय को एक ब्रत के रूप में 
स्वीकारा गया है | इतना ही नहीं, गांधीवाद और जैन-दर्शन दोनों में अस्तेय का अर्थ 
कैवल इतना ही नहीं है कि चोरी नहीं करना । गांधीवाद और जैन-दर्शन इस सीमा से 
भी आगे गये और उन्होंने कहा कि वस्तु के स्वामो की आज्ञा के विना वस्तु को लेने 
का आचरण ही चोरी नहीं है, वरव्‌ लेते की वृत्ति भी चोरी हैं। जैन-विचारणा के 
अनुसार राजकीय (सामाजिक) व्यवस्था के विरुद्ध कार्य करना, अप्रामाणिक माप-तौल 
का व्यवहार और अनैतिक सम्मिश्रण चोरी है। गांधीजी ने अनावश्यक वस्तुओं के 
संग्रह को भी चोरी माना हैं। उनके अपने शब्दों में जिस वस्तु की हमें जरूरत नहीं 


है, उप्ते जिसके अधिकार में वह हो, उसके पास से उसको काज्ञा लेकर भी लेना 
चोरी है ।ह 


४, ब्रह्मचर्थ--गांधीवाद की दृष्टि में स्वपत्नीसन्‍्तोप भी ब्रह्मचर्य ही है, क्योंकि 
विवाह और गृहस्थाअ्रम काम-वासना को सोमित करने का प्रयास है, वह संयम के लिए 
हैं और इसलिए ब्रह्मचर्य है । लेकिन इससे भी आगे बढ़कर जैन दर्शत के समान गांधी- 
वाद भो गृहस्थ-जीवन में पूर्ण ब्रह्मचर्य के पालन की सम्भावना को स्वीकर करता है 
और उस पर जोर भी देता है। गांधीजी का जीवन स्वयं इसका प्रत्यक्ष उदाहरण है । 
इस प्रकार गांधीवाद और जैन-दर्शन में ब्रह्मचर्य के विषय में पर्याप्त साम्य है। इतना 
नहीं, वैदिक परम्परा से आगे बढ़कर गांधी और जैन-दर्शन मानते हैं कि स्त्री को भी 
ब्रह्मचर्य-पालन का पुरुष के समान ही अधिकार प्राप्त है । गांधीजी की दृष्टि में ब्रह्म॒चर्य 
का भर्थ है मन, वचन और काया से समस्त इन्द्रियों का संयम ।* गांधीजी ब्रह्मचर्य को 
मात्र स्त्री-पुरुष सम्बन्ध तक सीमित नहीं मानते, बरत्‌ उसे अधिक व्यापक बनाते हैं । 


५. अपरिग्रह--गृहस्थ जीवन की मर्यादाओं को लेकर गांधीवाद में अपरिग्रह का 
ड् ०-3 
ब्रत ट्रस्टी-शिप (न्यास सिद्धान्त) के रूप में विकसित हुआ, जबकि जैन दर्शन में परि- 
ग्रह परिभाण ब्रत के रूप में । गांघीवाद में अपरिग्रह को वृत्ति का अर्थ हुँ अपनी जरूरत 
की चीज रखने में भी स्वामित्व भाव नहीं रहना चाहिए । मनुष्य अपनी जरूरत की चीजें 
की मल दर पटक मर क जी 
१. उपासकदशांग, ७४२५७ | 


२. यंग इण्डिया, खण्ड २, पु० १२९५१। 
है. गांघोवाणी, पृ० १९॥। ; 


४. गांधी वाणी, पु० ९५। 


ह१२ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अयध्यन 


तो रखे लेकिन उस पर अपना स्वामित्व नहीं माने ।' गांथीवाद इस अर्थ में जैन-दर्शन 
से भी आगे जाता है, वह ट्रस्टीशिय के भिद्धान्त द्वारा एक सामाजिक आर्थ-व्यवस्था के 
पघिद्धान्त को विकसित करने का प्रयास भी करता है । यद्यपि ट्रस्टीशिप के सिद्धान्त के 
पोछे जो अम्‌््छा या अनासक्ति का बोजमंत्र है, वह जेनाचार-दर्शान और गीता में 
पहले से हो मोजूद था | जैन-दर्शन ने परिग्रह की परिभाषा करते हुए यही कहा था 
कि वास्तविक परिग्रह तो मूर्च्छा या आसक्षित है ।* यद्यपि जेन-दर्शन और गीता में 
अपरिय्रह या अनामक्ति की धारणा का सामाजिक मूल्य हैं, तथापि अपरिग्रह के आदर्श 
पर खड़ी हुई समाज-व्यवस्था की परिकल्पना गांधीवादो दर्शन की अपनी मौलिक सूझ 
हैँ | गांवीवाद की दृष्टि में अपरिग्रह का अर्थ यह नहीं है कि बस हमें जितना आवश्यक 
हैं उतना टो संग्रह करेंगे। आवश्यकता की कोई इयत्ता नहीं है, सीमा नहीं है । 
इसलिए आवश्यकता के नाम पर संग्रह की अभिलाषा समस्या का सही निदान नहीं है, 
सही निदान है संग्रह की वृत्ति या स्वामित्व की भावना का त्याग । ट्रस्टीशिप का 


सिद्धान्त स्वामित्व की वृत्ति का ही निषेध करता हैं। उसका नारा है स्वामी नहीं 
संरक्षक' । 


६. शरोर श्रम--शरीर श्रम को ब्रत का रूप देने का श्रेय ग्रांधीवाद को ही है । 
शरीरश्रम के ब्रत के पीछे सामाजिक सुधार की भावना प्रधान है। सम्पत्ति-निष्ठ- 
समाज श्रम-निष्ठ-समाज के रूप में परिवर्तित हो जायें यही दृष्टि इसके पीछे रही है । 
वैसे इस त्रत की महत्ता इस बात में है कि मन और शरीर के मध्य श्रम की दृष्टि से 
भी सांग संतुलन स्थापित किया जाये । बिना श्रम के शरीर नहीं टिकता है, यदि हम 
इस बौद्धिक युग में शरीरश्रम का महत्त्व भूल जायेंगे तो हमारा शारीरिक संतुलन भी 
विगड़ जायेगा । आज भी वुद्धिजीवी वर्ग खेल के बहाने शरीरश्रम करता है, क्‍यों न 
इस अनुत्पादक श्रम का उपयोग उत्पादक क्षेत्र में किया जाए ? शरीरश्रम के पीछे एक 
दृष्टि यह भी है कि जब सभी शारीरिक श्रम करेंगे तो शारीरिक श्रम के प्रति वर्तमान 
युग में जो हीनता की भावना है वह समाप्त हो जावेगी और शारीरिक श्रम करने वाले 
तुच्छ नहों माने जावेंगे । श्रम के प्रति निष्ठा उत्पन्त होगी | जैन-दर्शनमें शरीरश्रम का 
ब्रत तो उपलब्ध नहीं, फिर भी जैन-विचारणा में प्रमादाचरण या आलस्य को सर्देव 
ही अनुचित माना गया है । 

७. अत्वाद--अस्वांद को भी गाँवीजी ने एक ब्रत माना हैं । स्वाद रसनेन्द्रिय की 
लौलपता का अगुआ है और इस प्रकार यह भी आसक्ति का हो एक रूप है। जहाँ 
स्वाद है वहाँ आसक्ति है । स्वाद को वृत्ति भी लोककल्याण ( सर्वोदिय ) में उतनी ही 
बाधक हैं, जितनी आसक्ति या संग्रहवृत्ति । अस्वाद का वैयक्तिक मूल्य इन्द्रिय-संयम 








१. सर्वोदिय-दर्शन, पृ० २८१-८२ । २. दशवैकालिक, ६।२१। 
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एवं अनासक्त जीवन में है, जबकि अस्वाद का सामाजिक मूल्य दूसरों को खिछाकर 
खुश होने में है । दूसरे शब्दों में, खिलाने में आनन्द माने स्वयं के खाने में नहीं क्योंकि 
यह मनुष्य स्वभाव है. कि आनन्द जब तक दूसरे की आंखों में प्रतिबिम्बित नहीं होता 
तब तक वह मेरे लिए भी पूर्ण नहीं बतता है । भगवान्‌ बुद्ध ने कहा है कि अकेले 
स्वादिष्ट भोजन करना अवनति का कारण है (सुत्तनिपात ६।१२) । दादाधर्माधिकारी 
के शब्दों में अस्वाद का एक सामाजिक अर्थ है उत्पादन मेरे लिए नहीं होगा---समाज 
के लिए होगा (सामाजिक हित के लिए होगा) । जैन दर्शन में अस्वाद के इस सामाजिक 
पक्ष का विकास तो नहीं देखा जाता, लेकिन उसके वैयक्तिक पक्ष का विधान अवश्य 
है । श्रमण जोवन के लिए तो अस्वाद की आवश्यकता अनिवार्य रूप से स्वीकार. की 
ही गयी है, लेकिन गृहस्थ-जीवन के लिए भी उपभोग-परिभोग-परिसाण ब्त के द्वारा 
अस्वाद की दिशा में आगे बढ़ने के लिए प्रेरणा दी गयी है। उपभोग की वस्तुओं की 
सीमारेखा निश्चित करना भी स्वाद-जय का ही एक प्रयास है । 


८ असय--निर्भयता भी गाँधीवाद में एक व्रत हैँ। सत्याग्रह और अहिसा की 
शक्ति में दृढ़ विद्वास के लिए निर्मयता एक आवश्यक तत्त्व है। निर्मयता के अभाव 
में अहिसा और सत्याग्रह की साधना असम्भव है। प्रइनव्याकरणसूत्र में कहा गया है 
कि भयभीत साधना से विचलित हो जाता है, वह कर्तव्यभार या दायित्व का निर्वाह 
भी नहीं कर सकता ।" उत्तराध्ययतसूत्र के अनुसार भी भय से उपरत साधक ही 
अहिंसा का पालन कर सकता है ।* जैन विचारणा में अभय को महत्त्वपूर्ण स्थान है, 
अभय करना और अभय होना ही जैन साधना का सार है । श्रावक के बारह ब्रतों में 
अनर्थदण्डविर॒मणब्नत ही अभय का ब्रत है । भय एक अनर्थदण्ड है, क्योंकि उसमें व्यक्ति 
अनावश्यक दुश्चिन्ताओं से घिरा रहता है ।१ अनर्थदण्ड से विरत होने के लिए 
निम्न धुश्चिन्ताओं अर्थात्‌ आात्तध्यान का छोड़ना आवश्यक है :--१. इष्ट के वियोग 
को चिन्ता, २. अनिष्ट के संयोग की चिन्ता ३. रोग चिन्ता, ४. निदान (उपलब्धि 
को चिन्ता) । निर्भयता अहिसा की पहली शर्त है। भय से कायरता का जन्म होता 


हैं ओर कायर अहिसक नहीं होता । गाँधीजी और जैन विचार इस सम्बन्ध में एकमत 
हैं कि अहिसा बीर का धर्म है, कायर का नहीं । 


९. सर्व धर्म समानत्व--सर्व धर्म समानत्व का क्त गाँधोवाद की विशेषता है। 
गाँधीवाद ने इस ब्रत के द्वारा धर्म के नाम पर होनेवाले संघर्षों को समाप्त करने का 
भयास किया है । गाँबीजी सभी घर्मो में सत्य का दर्शन करते हैं और इसीलिए सभी 


न्यास 


है. 
डे 


अश्नव्याकरण, २२ २. उत्तराष्ययन, ६॥२ । 


गाँचीवाद में भय शब्द का प्रयोग सामान्य भय के अर्थ में न होकर दुश्चिन्ताओं 
का बय मं हुआा 


३१४ जेन, बौद्ध तथा गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


धर्मो के प्रति न केवल सहिष्णुता और समादर का भाव होना चाहिए, वरत्‌ हमें यह 
भी मानना चाहिए कि सभी धर्मों में सत्य निहित है। जैन परम्परा में चाहे सर्वधर्म 
समानता की बात व्यवहार्य नहीं रही हो, लेकिन सैद्धान्तिक रूप में सर्वधर्म-सत्यता जैन 
विचारणा में स्वीकृत है । जैन दार्शनिक जैन दर्शन को सभी भिथ्या दर्शनों का समूह 
मापते है" । उनके अनुसार तो जिन्हें अलग-अलग रूप में अधर्म या मिथ्यामत कहा 
जाता है, वें सभी मिलकर सत्यधर्म या सम्यवत्व बन जाते हैं | उतके अनुसार सर्व घर्म 
समन्वय में ही सच्चा धर्म व्यक्त होता है ।* धर्म एक दूसरे के विरोध में खड़े होकर 
ही अधर्म बन जाते हैं, लेकिन जब वे समन्वय में होते हैं तो सद्धर्म बन जाते हैं । 
आचारांगसूत्र में कहा गया है कि जो विरोधियों के प्रति तठस्थता रखता है वही विश्व 
के विद्वानों में अग्रणी है? । 

१०, स्पशभावना--स्पृश्य-अस्पृुदय की समस्या के निराकरण के लिए गाँधीवाद ने 
स्पर्श-'भावना नामक ब्रत का विधान किया । छुआछूत की समस्या तो महावीर के युग 
में भी थी, फिर भी इतनी तोन्न नहीं थी । महावीर ने अपनी संघ व्यवस्था के निर्माण 
में स्पृश्यता और अस्पृश्यता को कोई स्थान नहों दिया। चाण्डाल कुलोत्पत्न हरकेशीबल, 
अर्जुन मालाकर जैसे प्रमुख श्रमण और शकडालपुत्र जैसे कुम्मकार गृहस्थ उपासक 
उनके संघ में समान रूप से समाविष्ठ थे। महावीर ने भी तत्कालीन स्पृश्य और 
अस्पृद्य की समस्या का धघामिक आधार पर निराकरण तो किया था, फिर भी 
गाँधीजी के समान उसके लिए किसी स्व॒तन्त्र व्रत का विधान नहीं किया । जहाँ तक 
गाँधीजी का भ्रइत है, उन्होंने इस समस्या को सामाजिक दृष्टि से देखा और उसके 
निराकरण के लिए एक सामाजिक ब्रत की व्यवस्था दी । 


११, स्वदेशी (स्वावलम्बन)--गाँधीवाद में स्वदेशी के उपयोग की विचारणा को 
एक ब्रत के रूप में माना गया है। स्वदेशी-ब्रत का निर्माण राष्ट्रों के व्यावसायिक 
शोपण के प्रतिकार के लिए हुआ। यदि इस ब्रत का सामाजिक मूल्य स्वीकार नहीं 
किया जाता है, तो इसका अर्थ होगा भौतिक दृष्टि से समृद्ध राष्ट्रों को अविकप्तित देशों 
के शोपण की खुली छूट देना । गाँधीवाद ऐसी समाज व्यवस्था का विरोध करता 
हैं और उसके प्रतिकार के लिए स्वदेशी का ब्रत देता है । व्यावसायिक दृष्टि से स्वदेशी 
का ब्रत जैनदर्शन के व्शापरिमाणन्रत के पर्याप्त निकट हैं, दिशापरिमाण ब्रत भी 
व्यक्ति की अर्थलोलुपतापूर्ण उस व्यावसायिक शोपणवृत्ति को सीमित करता है जिसके 
कारण व्यवित स्वग्राम, स्वनगर या स्व॒देश में अर्थोवार्जन से सन्तुष्ट न हो विदेशों के 
व्यावसायिक शोषण के द्वारा अपनी धन-लिप्सा की पूर्ति करना चाहता है। वस्तुओं में 





१. सन्‍्मतिप्रकरण, ३।६९ । २. विज्येपावश्यक भाष्य, ९५४ । 
३. आचारांगसूत्र, १।४।३ । 


गृहस्य धर्से ३६१५ 
उपभोगासवित की दृष्टि से भी स्वदेशी का व्रत जैन-विचारणा के देशावकाशिक ब्रत के 
पर्याप्त निकट है। जैन-विचारणा के देशावकाशिक ब्रत में भी साधक एक विशिष्ट 
सीमाक्षेत्र के अन्दर की वस्तुओं के उपभोग को मर्यादा बांधता करता है। साध्वी 
श्री उज्वलकुमारीजी ने देशावक्राशिकब्रत की तुलना स्वदेशी के ब्रत से की है ।' 
स्वदेशी का एक दूसरा पहलू स्वावलम्बन हैं अर्थात्‌ जिसका उत्पादन हुप नहीं कर 
सकते उसके उपयोग का हमें अधिकार नहीं है । लेकिन इसे कथन पर सामाजिक 
दृष्टि से ही विचार करना चाहिए। यद्यपि जैव श्रमण को आधचार-मर्यादा की 
दृष्टि से यह पहलू जँन-विचारणा के अधिक निकढ नहीं आता, लेकिन जहाँ तक 
गृहस्थ आचार मर्यादा का प्रदत हैं, कुछ प्राचीन दिग्रम्बर आचार्यों और सम- 
कालीन बवेताम्बर जैन आचार्यो ने स्वावलम्बन की महत्ता पर काफी जोर दिया है । 
हिसा-अहिता की विवक्षा वो दृष्टि से उनका कहना है कि दूसरे के द्वारा व्यावसायिक 
दृष्टि से बुह॒द्‌ मात्रा में उत्पादित वस्तुओं के उपभोग से महारम्म (विशाल पैमाने पर 
होने वाली हिंसा) का अनुमोदन होता है, क्योंकि वहाँ उत्पादक की दृष्टि विवेकपूर्ण न 
होकर व्यावसायिक या स्वाथंपूर्ण होती हैं | ऐसी वस्तु का उपभोग करना विशाल पैमाने 
पर हिंसा को प्रोत्साहन देवा है। अनुमोदित महारम्भ की अपेक्षाकृत अल्पाम्म सदैव ही 
श्रेष्ठ है। । दिगम्वर सम्प्रदाय में प्रचलित “शौच” की परम्परा के पीछे भी यही मूल 
दृष्टि रही है कि एक विचारशील साधक, जो उत्पादन स्वयं करता है, उसमें विवेक की 
सम्भावना अधिक होती हैं, अतः वहां अल्पारम्भ होता है, महारम्भ नहीं । साधत्ता की 
दृष्टि से भी यही अधिक मूल्यवान्‌ हैं कि प्रत्यक्ष में होने वाली अल्प हिंसा से बचने के 
लिए परोक्ष रूप से होने वाली महाहिंसा का भागीदार नहीं बना जाये । 


स्वावलम्बत की सामाजिक दृष्टि यह भी है कि उसमें उपभोग के लिए उत्पादत 
होता है, व्यवसाय के लिए नहीं । पहली धारणा में उत्पादन के पीछे जो दृष्टि है, वह 
मात्र आवद्यकताओं को पूर्ति को है, जबकि दूसरी धारणा में उत्पादन के पीछे दृष्टि 
बर्चलोलुपता की, तृष्णा को है । नैतिक विचारणा के आधार पर दुसरी दृष्टि को 
उचित नहीं कहा जा सकता । स्वावलूम्बन को परस्परावरूम्बन का विरोधी भी नहीं 
मानना चाहिए। स्वावकूम्बन का यह थर्थ नहीं है कि मैं किसी अन्य से कुछ च छूँ या 
किसी को कुछ न दूँ। ल्वावलम्बनमें भी ऐसा लेन-देन तो होता है, लेकिन उसके पीछे 
व्यवश्नायदुष्टि या स्वार्थवुद्धि नहीं होत्ती हैं । वह सहयोग है, व्यापार नहीं । जिस प्रकार 
परिवार के सदस्य परस्पर सहयोग या स्नेह की दृष्टि से लेन-देन करते हैं, ठीक उसी 
१. ख्ावकर्म, पृ० १५६ | 


९, देखिए--आचार्य जवाहुरुछालजो महाराज की गृहस्थ अहिसा ब्रत के प्रसंग में अल्पा- 
रम्भ मह्ाारम्भ की विवेचता । 


३१४ जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


धर्मों के प्रति न केवल सहिष्णुता और समादर का भाव होना चाहिए, वरन्‌ हमें यह 
भी मानना चाहिए कि सभी धर्मों में सत्य निहित है। जैन परम्परा में चाहे सर्वधर्म 
समानता की बात व्यवहाय नहीं रही हो, लेकिन सैद्धान्तिक रूप में सर्वधर्म-सत्यता जैच 
विचारणा में स्वीकृत है । “जैन दार्शनिक जैन दर्शन को सभी मिथ्या दर्शनों का समूह 
मानते हैं) | उनके अनुसार तो जिन्हें अलग-अलग रूप में अधर्म या मिथ्यामत कहा 
जाता है, वे सभी मिलकर सत्यघर्म या सम्यकत्व बन जाते हैं ) उनके अनुसार सर्व घर्म 
समन्वय में ही सच्चा धर्म व्यक्त होता हैं ।* धर्म एक दूसरे के विरोध में खड़े होकर 
ही अधर्म बन जाते हैं, लेकिन जब वे समन्वय में होते हैं तो सद्धर्म वन जाते हैं । 
आचारांगसूत्र में कहा गया है कि जो विरोधियों के प्रति तटस्थता रखता है वही विश्व 
के विद्वानों में अग्रणी है? । 

१०, स्पइभावना--स्पृश्य-अस्पृश्य की समस्या के निराकरण के लिए गाँधीवाद ने 
स्पर्श-भावना वामक ज़्त का विधान किया । छुआछूत की समस्या तो महावीर के युग 
में भो थी, फिर भी इतनी तोद़ वहीं थी । महावीर ते अपनों संघ व्यवस्था के निर्माण 
में स्पृश्पता और अस्पृश्यता को कोई स्थान नहीं दिया । चाण्डाल कुलोत्पन्त हरकेशीबल, 
अजुच मालाकर जैसे प्रमुख श्रमण और शकडालपुत्र जैसे कुम्भकार गृहस्थ उपासक 
उनके संघ में समाव रूप से समाविष्ट थे। महावीर ने भी तत्कालीन स्पृश्य और 
अस्पुश्य की समस्या का धारसिक आधार पर निराकरण तो किया था, फिर भी 
गाँधीजी के समान उसके लिए किसी स्व॒तन्त्र ब्रत का विधान नहीं किया । जहाँ तक 

गाँधीजी का प्रश्न है, उन्होंने इस समस्या को सामाजिक दृष्टि से देखा और उसके 
निराकरण के लिए एक सामाजिक ब्रत की व्यवस्था दी । 

११, स्वदेशी (स्वावलस्वन)--गाँधीवाद में स्वदेशी के उपयोग की विचारणा को 
एक ब्रत के रूप में माना गया हैं। स्वदेशी-ब्रत का निर्माण राष्ट्रों के व्यावसायिक 
शोषण के प्रतिकार के लिए हुआ। यदि इस ब्रत का सामाजिक मूल्य स्वीकार नहीं 
किया जाता है, तो इसका अर्थ होगा भौतिक दृष्टि से समृद्ध राष्ट्रों की अविकसित देशों 
के शोपण की खुली छूट देना । गाँधीवाद ऐसी समाज व्यवस्था का विरोध करता 
है ओर उसके प्रतिकार के लिए स्वदेशी का ब्रत देता है । व्यावसायिक दृष्टि से स्वदेशी 
का व्रत जैनदर्शन के दिशापरिमाणब्रत के पर्याप्त निकट हैँ, विशापरिमाण ब्रत भी 
व्यक्ति की अर्थलोलुपतापूर्ण उस व्यावसायिक शोपणवृत्ति को सीमित करता हैं जिसके 
कारण व्यक्ति स्वग्राम, स्वनगर या स्वदेश में अर्थोपार्जन से सन्तुष्ट न हो विदेशों के 
व्यावसायिक शोपण के द्वारा मपनी धन-लिप्सा की पूर्ति करना चाहता है । वस्तुओं में _ 





१. सन्मतिप्रकरण, ३।६९ । २. विज्येपावश्यक भाष्य, ९५५४ । 
३. आवचारांगसूत्र, १४३ । 


गृहस्थ धर्स ३१७ 

श्रावक की दिनचर्पा--आचार्य हेमचन्द्र ने श्रावक की दिनचर्या का वर्णन करते 
हुए योगशास्त्र में लिखा है कि श्रावक्र ब्राह्ममुहर्त में उठकर धर्म चिन्तन करे, तत्पश्चात्‌ 
पवित्र होकर अपने गृह-चैत्य में जिनेन्द्र भगवान्‌ की पूजा करे, फिर गुरु की सेवा में 
उपस्थित होकर उनकी सेवाभक्ति करे । तत्पश्चात्‌ धर्स्थान से लौट कर आजीविका 
के स्थान में जाकर इस प्रकार धनोपार्जन करे कि उसके ब्रत-नियमों में वाघा न पहुँचे । 
इसके बाद मध्याक्लकालीन साधना करे और फिर भोजन करके शास्त्रवेत्ताओं के साथ 
शास्त्र के अर्थ का विचार करे। पुनः संध्यासमय देव, गुरु की उपासना एवं प्रति- 


क्रमण आदि पद आवश्यक क्रिया करे, फिर स्वाध्याय करके अल्यनिद्रा ले । (योगशास्त्र 
३।१२१-१३१) 


गृहस्थ (उपासक) जीवन में नैतिक विकास को भूमिकाएँ 


जैन-दर्शन निवृत्ति-परक है, लेक्रिन गृहा-जीवन से समग्र रूप में तत्काल निवृत्त हो 
जाता जन-साधारण के लिए सुलभ नहीं होता । अतः निवृत्ति की दिशा में विभिन्‍न 
स्तरों का निर्माण आवश्यक है, जिससे व्यक्ति क्रमशः अपना चैतिक विकास करता हुआ 
साधना के अन्तिम आदर्श की प्राप्त कर सके । जैन-विचारणा में गृही-जीवन में साधना 
का विकास किस क्रम से धीरे-धीरे आगे बढ़ता जाता है, इसका सुन्दर चित्रण हमें 
“श्रावकप्रतिमा” की घारणा में मिलता है। प्रतिमा का अर्थ हैं प्रतिज्ञा विशेष । 
सेतिक विकास के हर चरण पर साधक द्वारा प्रकट किया हुआ दृढ़ निश्चय ही प्रतिमा 
कहा जाता हैं। क्ावक प्रतिमाएँ गृही-जीवन में की जानेवाली साधना की विकासोन्मुख 
श्रेणियाँ (भूमिकाएँ) हैं, जिच पर क्रमश: चढ़ता हुआ साधक अपनी आध्यात्मिक प्रगति 


कर जीवन के परमादर्श “स्वस्वरूप”” को प्राप्त कर लेता है । इ्वेताम्बर और दिगम्बर 
दोनों विचारणाओं में श्रावक प्रतिमाएँ (भूमिकाएँ) ग्यारह हैं । 


रवेताम्बर सम्मत उपासक मृमिकाओं के नाम क्रमशः इस प्रकार हैं--(१) दर्शन, 
(२) ब्रत, (३) सामायिक, (४) प्रोषध, (५) नियम, (६) ब्रह्मचर्य, (७) सचित्त-त्याग, 
(८) आरम्भत्याग, (९) प्रेष्यपरित्याग, (१०) उद्दिष्टभवत त्याग और (११) श्रमणभूत । * 
दिगम्बर सम्मत क्रम एवं नाम इस प्रकार हैं--(१) दर्शन, (२) ब्रत, (३) सामायिक, 
(४) प्रोषध, (५) सचित्त त्याग, (६) राजिभोजन एवं दिवामेथुन विरति, (७) ब्रह्मचर्य, 
(८) आरम्भत्याग, (९) परिग्रहत्याग, (१०) अनुमति त्याग और (११) उदिष्ट- 





५५ 


देखिए, उपासकदशांग (हिन्दी टीका) १६८, पु० ११ ५-१२१; समवायांग ११॥१। 
रे 


देखिए, चारित्रपाहुड २२, रत्नकरण्ड श्रावकाचार १३७-१४७, वसुनन्दि- 
अ्ावकाचार, ४।._ ः 


३१६ जैन, बोद्ध तथा भीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


प्रकार स्वावलम्बी समाज में समाज के सदस्य भी आपसी लेन-देन कर सकते हैं । शर्त 
यही है कि वह लेतदेन सहकार की दृष्टि से हो, व्यवसाय की दृष्टि से नहीं । 

इस प्रकार तुलनात्मक दृष्टि से विचार करने पर ज्ञात होता है कि गांवीवाद का 
जैन आाचार-दर्शन से पर्याप्त साम्य है। फिर भी कुछ बातें ऐसी अवश्य हैं, जिनकी 
मौछिकता का श्रेय गांधीजी को जाता है । जैन विचार-परम्परा के पास अहिसा, 
अनेकान्त और अपरिग्रह के सिद्धान्त तो थे, लेकिन सामाजिक जीवन में उनका प्रयोग 
नहीं हुआा था । यह तो महात्मा गांधी ही थे, जिन्होंने सामाजिक, आशिक, राजनैतिक 
और धाभिक क्षेत्रोंमे उनका व्यापक प्रयोग कर जीवन के सर्वागीण क्षेत्र में उनकी 
उपयोगिता और शक्ति का आभास कराया । गांधीवाद में अहिसा अन्याय के प्रतीकार 
का अस्त्र बनी है, अनेकांत सर्व धर्म समानत्व का आधार बना है और अपरिपग्रह ट्रस्टी- 
शिप के रूप में एक नयी सामाजिक अर्थ व्यवस्था का सिद्धान्त । 


श्राधक के देनिक षढकर्स 


श्रावक जीवन के आवश्यक षट्कर्म इस प्रकार हैं-- 

१. देवपूजा--तीर्थकरों की प्रतिमाओं का पूजन अथवा उनके आदर्श स्वरूप का 
चिन्तन एवं गुणगान । 

२. गुरु-सेवा--श्रावक का दूसरा कर्तव्य गुरु की सेवा एवं उनका विनय करना 
है । भक्तिपूर्वक युरु का वन्‍दन करना, उनका सम्मान करता और उनके उपदेशों का 
श्रवण करना । 

३, स्वाध्याय--भात्मस्वरूप का चिन्तन और मनन । इसके साथ-साथ ही भात्म- 
स्वरूप का निर्वचन करनेवाले आगमग्रन्थों का पठन-पाठन आदि भी स्वाध्याय है । 


४. संयम---संयम का अर्थ है अपनी वासनाओं और तृथ्णाओंमें कमी करना। 
श्रावक का कर्तव्य है कि वह वासनाओं और तृष्णाओं पर संयम रखे । 

५, तप--तप श्रावक की दैनिक चर्या का पाँचवाँ कर्म है । श्रावक को यथाशक्‍्य 
अनशन, रस-परित्याग या स्वादजय आदि के रूप में प्रतिदिन तप करना चाहिए । 


६. दान--श्रावक का छठा दैनिक आवश्यक कर्म दान हैँ। प्रत्येक श्रावक को 
प्रतिदिन श्रमण (मुनि), स्वधर्मी वन्धुओं और असहाय एवं दुखीजनों को कुछ न कुछ 
दान अवश्य करना चाहिए । 

हिल्दू घर्म के गृहस्थ के घटकमं--तुलनात्मक दृष्टि से विचार करने पर हम देखते 
हैं कि हिन्दू धर्म में भी गृहस्थ के लिए पट्कर्मों का विधान है। पाराश्र स्मृति में विम्न 
पदकर्म बताये गये हैं--१. सन्व्या २. जप ३. होम ४. देवपूजा ५. अतिथिसत्कार:एवं 
६. वैश्यदेव (पाराशर स्मृति १॥३९) 


गृहस्य धर्स ३१७ 

शआावक फी दिनचर्पा--आचार्य ह्ेमचन्द्र ने श्रावक की दिनचर्या का वर्णन करते 
हुए योगशास्त्र में लिखा है कि श्रावक्र ब्राह्ममुह॒र्त में उठकर धर्म चिन्तन करे, तत्पश्चात्‌ 
पवित्र होकर अपने गृह-चैत्य में जिनेन्द्र भगवान्‌ की पूजा करे, फिर गुरु की सेवा में 
उपस्थित होकर उनकी सेवाभक्ति करे । तत्पश्चात धर्मस्थान से लौट कर आजीविका 
के स्थान में जाकर इस प्रकार घनोपार्जन करे कि उसके ब्रत-नियमों में बाघा न पहुँचे । 
इसके बाद मध्याक्लकालीन साधत्ता करे और फिर भोजन करके शास्त्रवेत्ताओं के साथ 
शास्त्र के अर्थ का विचार करे। पुत्ः संध्यासमय देव, गुरु की उपासना एवं प्रति- 


क्रमण आदि षट्‌ आवश्यक क्रिया करे, फिर स्वाध्याय करके अल्पनिद्रा ले । (योगशास्त्र 
३।१२१-१३१) 


गृहस्थ (उपासक) जीवन में नैतिक विकास की भूमिकाएँ 


जैन-दर्दान निवृत्ति-परक है, लेकिन गृहा-जीवन से समग्र रूप में तत्काल निवृत्त हो 
जाना जन-साधारण के लिए सुलभ नहीं होता । अतः निबृत्ति की दिशा में विभिन्‍न 
स्तरों का सिर्माण आवश्यक है, जिससे व्यक्ति क्रमशः अपना नैतिक विकास करता हुआ 
साधना के अन्तिम आदर्श को प्राप्त कर सके । जैन-विचारणा में गृही-जीवन में साधना 
का विकास किस क्रम से धीरे-धीरे भागे बढ़ता जाता है, इसका सुन्दर चित्रण हमें 
“श्रावकप्रतिमा” की घारणा में सिलता है। प्रतिमा का अर्थ है प्रतिशा विशेष । 
नंतिक विकास के दर चरण पर साधक द्वारा प्रकट किया हुआ दृढ़ निश्चय ही प्रतिमा 
कहा जाता है । श्रावक प्रतिमाएँ गृही-जीवन में को जानेवाली साधना की विकासोन्मुख 
श्रेणियाँ (भूमिकाएँ) हैं, जिन पर क्रमशः चढ़ता हुआ साधक अपनी आध्यात्मिक प्रगति 
कर जीवन के परमादर्श “स्वस्वरूप” को प्राप्त कर लेता है। श्वेताम्बर और दिगस्बर 
दोनों विचारणाओं में श्रावक प्रतिमाएँ (भूमिकाएँ) ग्यारह हैं । 


इवेतास्बर सम्मत उपासक मुमिकाओं के सलाम क्रमशः इस प्रकार हैं--(१) दर्शन, 
(२) व्रत, (३) सामायिक, (४) प्रोषध, (५) नियम, (६) ब्रह्मचयं, (७) सचित्त-त्याग, 
(८) आरम्मत्याग, (९) प्रेष्यपरित्याग, (१०) उहिष्टभवत त्याग और (११) श्रमणभूत । ? 
दिगम्बर सम्मत क्रम एवं साम इस प्रकार हें--- (१) दर्शन, (२) ब्रत, (३) सामाधिक, 
(४) श्रौपध, (५) सचित्त त्याग, (६) राजिभोजन एवं दिवाम॑थुन विरति, (७) ब्रह्मचर्य, 
(८) आरमस्भत्याग, (९) परिग्रहत्याग, (१०) अनुमति त्याग और (११ ) उदिष्ट- 


"3 अ अअ>माषजअ मल मर जल हमले 
१. 


देखिए, उपासकदशांग (हिन्दी टीका) १६८, पृ० ११५-१२१; समवायांग ११॥१। 
२. देखिए, चारित्रपाहुड २२, रत्तकरण्ड श्रावकाचार १ ३े७-१४७, 


वसुनन्दि- 
श्ावकाधार ४. 


३१८ जैन, बोद्ध तथा गीता फे आचारदद्धंनों का तुलतात्मक अध्ययन 


त्याग | इ्वेताम्वर और दिगम्बर सूचियों में प्रथम चार तामों एवं उनके क्रम में साम्य 
है । व्वेताम्बर प्रम्परा में सचित त्याग का स्थान सातवाँ है, जबकि दिगम्बराम्नाय 
में उनका स्थान पाँचवाँ हैं । दिगम्वराम्नाय में ब्रह्मचर्य का स्थान सातवाँ है, जबकि 
इवेताम्बराम्ताय में ब्रह्मचर्य का स्थान छठा हैं। इवेताम्बर परम्परा में परिग्रह त्याग 
स्वतन्त्र भूमिका नहीं हैं, जबकि वह दिग्रम्बर परम्परा में ९वें स्थान पर हुँ | शेष दो 
प्रेष्पत्याग और उहिष्टत्याग दिग्रम्बर परम्परा में अनुमति त्याग और उदिष्टत्याग के 
नाम से अभिहित हैं, लेकिन इवेताम्बर परम्परा में परिग्रह-त्याग को स्वतन्त्र भूमिका 
नहीं मानने के कारण ११ की संख्या में जो एक कमी होती है उसकी पूर्ति श्रमणभूत 
नामक प्रतिमा जोड़ कर की गई है जब कि दिगम्बर परम्परा में वह उदिष्टत्याय के 
अन्तर्गत ही हैं, क्योंकि श्रमणभूतता भौर उहिष्टत्याग समानार्थक ही है । उपासक 
प्रतिमाओं के क्रम एवं संख्या के सम्बन्ध में कुछ दिगम्बर आचार्यों में भी मतभेद है । 
स्वामी कारतिकेय ने इनकी संख्या १२ मानी है । इसी प्रकार आचार्य सोमदेव ने दिवा- 
मैथुनविरति के स्थान पर रात्रिभोजनविरति प्रतिमा का विधान किया है ।* 


दोनों परम्पराओं में एक महत्त्वपूर्ण अन्तर यह भी है कि सामान्यतया इवेताम्बर 
परम्परा में इन प्रतिमाओं के पालन के पश्चात्‌ पुनः पूर्व अवस्था में लौटा जा सकता है, 
लेकिन दिगम्बर परम्परा में प्रतिज्ञा आजीवन के लिए होती है और साधक पुनः पूर्व- 
अवस्था की ओर नहीं लौट सकता । यही कारण है कि जहाँ विगम्वर परम्परा में 
परिग्रह त्याग प्रतिमा को स्व॒तन्त्र स्थान दिया गया वहाँ दवेताम्बर परम्परा में उसको 
स्वतन्त्र स्थान नहीं दिया गया है, क्योंकि साधक यदि पुन: पूर्वावस्था रूप गरही जीवन 
में लौट सकता हैं तो उसको परिग्रह को आवश्यकता होगी, अतः साधक मात्र आरम्भ 
का त्याग करता है परिग्रह का नहीं । दवेताम्बर परम्परा में प्रतिमाके पालन का च्यून- 
तम एवं अधिकतम समय निश्चित कर दिया गया है, अधिकतम समय प्रत्येक प्रतिमा 
के साथ क्रमश: एक-एक मास बढ़ता जाता है और अच्त में ग्यारहवीं श्रमणभूत प्रतिमा 
की अधिकतम समयावधि ग्यारह मास मान ली गयी है । जब कि विगम्बर परम्परा में 
समय मर्यादा का कोई विधान नहों हैं। उसमें इन प्रतिमाओं को आजीवन के लिए 
ग्रहण किया जाता है । भृहस्य साधता की इन विभिन्‍न भूमिकाओं के रहने की तिम्नतम 
समय सीमा का भर्थ तो समझ में आता हैं कि इस अवधि तक उस भूमिका में रहकर 
साधक अपनो स्थिति एवं मनोबर का इतना विकास कर के कि अग्निम भूमिका में 
जानें पर साबना से पतित होने की सम्भावना न रहें । लेकिन अधिकतम सीमा निर्धा- 
रित करने की वात समझ में नहीं आती क्योंकि उस निर्घारित अधिकतम अवधि के 





१, देखिए, जैन एथिक्स, पृ० १४२, वसुनन्दि श्रावकाचार की भूमिका, पृष्ठ ५० । 


गृहस्थ घर्स ३१९ 


समाप्त होने पर दो ही विकल्प बचते हैं. या तो साधक आगे की दिशा में प्रगति करे 
अथवा नीचे की ओर लौट जाये । जिस साधक का आत्मब इतना मजबूत नहीं है कि 
वह आगे बढ़ सके उसके लिए नीचे उतरने का मार्ग हीं शैषर रहता है जो कि नैतिक 
प्रगति की दृष्टि से अच्छा नहीं कहा जा सकता ! श्वेताग्बर आगम उपासकदबशांग के 
मूलपाठ में समय-मर्यादा का कोई विधान नहीं है, यद्यपि दशाश्रुतस्कन्ध तथा उपासक- 
दर्शांग की टीकाओं में एवं बाद के अन्य ग्रन्थों में समय-मर्यादा का निर्देश है। रवेता- 
म्बर परम्परा में इन विकासात्मक भूमिकाओं को उपवास आदि तपस्या के समान तप- 
विशेष मान लिया गया है, जब कि वस्तुतः ये गृहस्थ-घर्म के निम्तंतम झूप से संन्‍्मास 
के उच्चतम भादर्श तक पहुँचने में मध्यावधि विकास की अवस्थाएँ हैं, जिन पर सांघक 
अपने बलाबल का विचार करके भागे बढ़ता है। ये भूमिकाएँ यही बताती हैं कि जो 
साथक एकदम निवृत्तिपरक संन्यासभार्ग को ग्रहण नहीं कर सकता, पेह गृही-जीवन में 
रहकर भी उस आदर्श की ओर क्रमशः कैसे आगे बढ़े । अतः यह मानना पड़ेगा कि 
इन प्रतिमाओं के पीछे दिगम्बर सम्प्रदाय का जो दृष्टिकोण या जो दृष्टि है, वह 
मुलात्मा के निकट एवं वैज्ञानिक है । इवरेतास्वर परम्परा के आदर्शों सें आतन्‍्र आदि 
श्रावकों का जो वर्णन है, वह भी यही बताता है कि वे क्रमशः विकास की अग्निम 
कक्षाओं तक बढ़ते गये, लेकिन पुनः वापस नहीं छौटे | मेरी अपनी दृष्टि में ये प्रतिसाएँ 
श्रावक-जीवन से श्रमण जीवन तक उत्तरोत्तर विकास की भूमिकाएँ हैं। यद्यपि गुण- 
स्थान-सिद्धान्त भी नैतिक विकास की कक्षाओं का विचार करता है, तथापि ग्रुणस्थान- 
सिद्धान्त से प्रतिमा-सिद्धान्त दो अर्थो में भिन्‍न है। (१) गुणस्थात-सिद्धान्त में विकास 
की विवेचता समस्त जीव-जाति को दृष्टि में रख कर की गयी है, जब कि प्रतिमा- 
सिद्धान्त का सम्बन्ध केवल गृहस्थ-उपासक वर्ग से है। इस प्रकार इसका क्षेत्र सोमित 
हैं। (२) दूसरा महत्त्वपूर्ण अन्तर यह है कि गुणस्थान-सिद्धान्त का सम्बन्ध चैंतिक 
विकास के आध्यात्मिक पक्ष से है, जब के उपासक प्रतिमा का बाह्य आचरण से है । 


ारह प्रतिसाओों का स्वरूप 


१. इशोन-प्रतिभा--साथक की अध्यात्म-मार्ग की यथार्थता के सम्बन्ध में दृढ़ 
निष्ठा एवं श्रद्धा होना ही दर्शनप्रतिमा है । दर्शनका अर्थ है दृष्टिकोण और आध्या- 
त्मिक विकास के लिए दृष्टिकोण की विश्युद्धता प्राथमिक एवं अनिवार्य शर्त है| दर्शन- 
विश्वद्धि की प्रथम शर्त हैं क्रोष, मान, माया और लोभ, इस कषाय चतुप्क की तीव्रता में 
मन्देत्ठा | जवतर्क इन कपायों का अनन्तानुबन्धी रूप समाप्त नहीं होता, दर्शनविशद्धि 
नहीं होती | आधुनिक मनोविज्ञात की भाषा में मानवीय विवेक को अपहरित कर हेले- 
वाऊे क्रोधादि संवेगों के तोमर आवेग हो प्रज्ञा-शक्ति को कुष्ठित कर देते हैँ । अतः जबतक 
इन संदेगों या तीव्र आवेगों पर विजय प्राप्त नहीं की जातो, हमारी विवेकशक्ति या 


३२० जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


प्रज्ञा सम्यक्‌ रूप से अपना कार्य नहीं कर सकती, जब कि विवेक ही अध्यात्मिकता को 
प्रथम शर्त है । दर्शनप्रतिमा में साघक इन कपायों की तीत्रता की कम कर सम्परग्दर्शन 
प्राप्त करता है । यह गृहस्थ-घर्म की प्रथम भुमिका है। शुभ और अशुभ अथवा धर्म 
और अबर्म के मध्य यथार्थ विवेक दर्शन या दृष्टिकोण की विशुद्धि का तात्परय हैँ । इस 
अवस्था में साधक शुभ को शुभ और अशुभ को अज्ुभ के रूप में जानता है । छेक्रिन 
उसके लिए यह आवश्यक नहीं कि वह शुभाचरण करे ही । 


२. ब्रत-अ्रतिमा--दृष्टिकोण की विशुद्धि के साथ जब साधक सम्यक्‌ आचरण के 
क्षेत्र में चारित्रविशुद्धि के लिए भागे आता है तो वह भहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य 
और अपरिग्रह का अपनी गृहस्थ मर्यादाओं के अनुरूप आंशिक रूप में पालन करता 
प्रारम्भ करता है । गृहस्थ जीवन के ५ अणुन्नतों और ३ गुणब्रतोंका निर्दोपरूप से पालन 
करना ब्रत-प्रतिमा है । इसमें पाँच अपुत्रतों और तीन गुणब्रतों का तो सम्पक्‌ पालन 
किया जाता है, लेकिन सामायिक आदि शिक्षात्रतों का यथासमय सम्यक्तया अभ्यास 
नहीं किया जाता है । वस्तुतः पाँच अणुव्रतों और तीन ब्रतों की साथना आध्यात्मिक 
दृष्टि से निषेधात्मक प्रयास है, जबकि सामायिक और प्रोपध आदि की साधना आध्या- 
त्मिक दृष्टि से विधायक प्रयास है । आध्यात्मिक क्षेत्र में निषेघात्मक नैतिक नियमों के 
पालन और विधानात्मक अम्यास में जो अन्तर है, वही अन्तर ब्रत-प्रतिमा और भागे 
आनेवाली सामायिक और प्रोषधोपवास प्रतिमाओं में है । ब्नत-प्रतिमा गृहस्थ जीवन की 
दूसरी भूमिका हैं जिसमें नैतिक आचरण की दिशा में साधक आंशिक प्रयास प्रारम्भ 
करता है । 


३. सामायिक-प्रतिमा--साघना का अर्थ मात्र त्याग ही नहीं वरन्‌ कुछ प्राप्ति भी 
है । सामायिक-प्रतिमा में साघक 'समत्व! प्राप्त करता है । 'समत्व” के लिए किया 
जानेवाला प्रयास सामायिक कहलाता हैं । यद्यपि समत्व एक दृष्टि है, एक विचार हैँ 
लेकिन वह ऐसा विचार नहीं जो आचरण में प्रकट न होता हो । उसे जीवन के आच- 
रणात्मक पक्ष में उतारने के लिए सतत्‌ प्रयास अनिवार्य है । वैचारिक समत्व जबतक 
आचरण में प्रकट नहीं होता, वह नैतिक जीवन के लिए अधिक मूल्यवान्‌ नहीं बनता । 
गृहस्थ उपासक को सामायिक प्रतिमा में नियमित रूप से तीनों संध्याओं अर्थात्‌ प्रातः, 
मध्याक्त और सायंकाल में मन, वचन और कर्म से निर्दोप रूप में 'समत्व” को आरा- 
घना करनी होती हैं। यह गृहस्थ जीवन के विकास की तीसरी भूमिका है | यहाँ 
अपनी पूर्व प्रतिज्ञाओं (प्रतिमाओं) का पालन करते हुए साधक मृहस्थ जीवन के क्रिया- 
कडापों में से प्रतेदित नियमित रूप से कुछ समय आध्यात्मिक चिन्तन एवं समत्व- 
झावना के अम्यास में लगाता है । 


४. प्रोषधोपवास-प्रतिमा--साधना की इस कक्षा में गृहस्थ उपासक गृहस्थी के 


गृहस्थ भर दैर१ 
झंझटों में से कुछ ऐसे अवकाश के दिन निकालता है, जब वह गृहस्थी के उत्तरदायित्वों 
से मुक्त होकर मात्र आध्यात्मिक चिन्तत-मन्तन कर सके । वह गुरु के समीप-या धर्म- 
स्थान (उपासना-गुह) में रहकर आध्यात्मिक साधना में ही उस दिवस को व्यतीत 
करता है । प्रत्येक मास की दो अष्टमी, दो चतुर्दशी, अमावस्या और पूर्णिमा इन दिलों 
में गृहस्थी के समस्त क्रियाकलापों से अवकाश पाकर उपवाससहित धर्म-स्थान या 
उपासना-गृह में निवास करते हुए जआात्मसाधना में रत रहना गृहस्थ की प्रोपधोपवास- 
प्रतिमा है | प्रोषधोपवास प्रतिमा निवृत्ति की दिशा में बढ़ा हुआ एक ओर चरण है, 
यह एक दिवस का श्रसणत्व ही है। यह गृहस्थ के विकास की चौथी भूभिका है, 
जिसमें प्रवृत्तिमय जीवन में रहते हुए भी अवकाश के दिनों में निवृत्ति का आनन्द लिया 
जाता है। 

५, नियम-प्रतिमा--इसे कायोत्सग्ग प्रतिमा एवं दिवामैथुनविरत प्रतिमा भी कहा 
जाता है । इसमें पुर्वोक्त प्रतिमाओं का निर्दोष पालन करते हुए पाँच विशेष नियम लिये 
जाते हैं---१. स्नान नहीं करना, २. रात्रि-भोजन नहीं करना, ३. धोती की एक छलांग 
नहीं लगाना, ४. दिल में ब्रह्मचर्य का पालन करना तथा रात्रि में मैथुन की: मर्यादा 
निश्चित करना, ५. अष्टमी, चतुर्दशी आदि किसी पर्व दिन में रात्रि-पर्यन्त देहासक्ति 


त्याग कर कायोत्सगग करना । वस्तुतः इस प्रतिमा में कामासच्ति, भोगासक्ति अथवा 
देहासक्ति कम करने का प्रयास किया जाता है । 


६. भ्ह्मचर्य-प्रतिसा--जब गृहस्थ साधक नियम-प्रतिमा की साधना के द्वारा 
फामासक्ति पर विजय पाने की सामथ्य॑ प्राप्त कर लेता हैं तो वह विकास की इस कक्षा 
में मैथुन से सर्वधा विरत होकर ब्रह्मचर्य ग्रहण कर लेता है और इस प्रकार निवृत्ति की 
दिशा में एक और चरण बढ़ाता है। इस प्रतिमा में वह ब्रह्मचर्य की रक्षा के निमित्त 
१. स्त्री के साथ एकान्‍्त का सेवन नहीं करना, २. स्त्री-वर्ग से अति परिचय या सम्पर्क 
नहीं रखता, ३. श्रृंगार नहीं करना, ४. स्त्री-जाति के रूप-सौन्दर्य सम्बन्धी तथा काम- 


वर्धक चार्तालाप नहीं करना, ५. स्त्रियों के साथ एक आसन पर नहीं बैठना भादि 
नियमों का भो पारूत करता है । 


७. सचित्त आहारव्जेन-प्रतिमा--पूरवोक्त प्रतिमाओं के नियमों का यथावत्‌ पालन 
करते हुए इस भूमिका में आकर गृहस्थ साधक अपनी भोगासक्ति पर चिजय की एक 
ओर मोहर छगा देता हैं और सभी प्रकार की सचित्त वस्तुओं के आहार का त्याग कर 
देता है एवं उप्ण जल तथा बचित्त आहार का ही सेवन करता है । साधना की इस 
कक्षा तक आकर गृहस्थ उपासक अपने वेयक्तिक जीवन की दृष्टि से अपनी वासनाओं 
एवं आवश्यक्रताओं का पर्याप्त रूए से परिसीमन कर लेता हैँ, फिर भी पारिवारिक 


एवं सामाजिक उत्तरदायित्व का निवेहन करने को दृष्टि से गाहंस्थिक कार्य एवं 
२१ | | 


रे२२ जेन, बौद्ध तथा गीता फे आचारवर्शानों फा तुलनात्मक अध्ययत 


व्यवसाय आदि करता रहता है, जिनके कारण उद्योगी एवं आरम्भी हिंसा से पूर्णतया 
बच नहीं पाता है । 


८. आरस्सत्याग प्रतिमा--साधता की इस भूमिक्रा में आने के पूर्व गृहस्थ उपा- 
सक का महत्त्वपूर्ण कार्य यह हैं कि वह अपने समग्र पारिवारिक एवं सामाजिक उत्त र- 
दायित्वों को अपने उत्तराधिकारी पर डाल दे | जैन परम्परा में गृहस्थ उपासक इस 
प्रसंग पर अपने कुटुंबीजनों तथा सम्भ्रान्‍्त नागरिकों को बुलाकर एक विशेष समारोह 
के साथ अपने पारिवारिक, सामाजिक और व्यावसायिक उत्तरदायित्व को ज्येष्ठपुत्र 
या अन्य उत्तराधिकारी को संभला देता है और स्वयं निवृत्त होकर अपना सारा समय 
धर्माराधना में लगाता हैं । इस भूमिका में रहकर भृहस्थ उपासक यद्यपि स्वयं व्यवसाय 
भादि कार्यो में भाग नहीं लेता है और न स्वयं कोई आरस्भ ही करता है, फिर भी 
वह अपने पुत्रादि को यथावसर व्यावसायिक एवं पारिवारिक कार्यों में मार्गदर्शन देता 
रहता है । दुसरे, वह व्यवसाय आदि कार्यों का संचालन तो पुत्रों को सौंप देता है 
लेकिन सम्पत्ति पर से स्वामित्व के अधिकार का त्याग नहीं करता हैं । सम्पत्ति के स्वा- 
मित्व का त्याग वह इसलिए नहीं करता है कि यदि पुत्रादि अयोग्य सिद्ध हुए तो वह 
किसी योग्य उत्तराधिकारी को दी जा सके । 


९. परिग्नह-विरत प्रतिमा--गृहस्थ उपासक को जब संतोष हो जाता है कि उसकी 
सम्पत्ति का उसके उत्तराधिकारियों द्वारा उचित रूप से उपयोग हो रहा है भथवा वह 
योग्य हाथों में है तो वह उस सम्पत्ति पर से अपने स्वामित्व के अधिकार का भी परि- 
त्याग कर देता है और इस प्रकार निवृत्ति की दिशा में एक कदम आगे बढ़कर परिग्रह- 
विरत होता जाता है | फिर भी इस अवस्था में वह पुन्रादि को व्यावसोयिक एवं 
पारिवारिक कार्यो में उचित मार्गदर्शन देता रहता है। इस प्रकार परिग्रह से विरत हो 
जाने पर भी वह अनुमति-विरत नहीं होता । इवेताम्बर परम्परा में परिग्रहविरत- 
प्रतिमा के स्थान पर भृतक प्रेष्यारम्भ वर्जन प्रतिमा है जिसमें गृहस्थ उपासक स्वयं 
आरम्भ करने एवं दूसरे से करवाने का परित्याग कर देता है, लेकिन अनुमति-विरत 
नहीं होता हैं । 

१०. अनुमतिबिरत प्रतिमा--गृहस्थ उपासक विकास की इस कक्षा में अनुमति 
देना भी बन्द कर देता है। 'वह समस्त ऐसे आदेशों और उपदेशों से दुर रहता है, 
जिनके कारण किसी भी प्रकार की स्थावर या त्रसहिंसा की सम्भावना हो । श्वेताम्बर 
परम्परा के अनुसार यह नवीं प्रत्तिमा का ही अंग है । इस अवस्था तक गृहस्थ उपा- 
सक अपने लिए बने भोजन को अपने परिवार से ही ग्रहण करता है, स्वयं के लिए बने 
भोजन को ग्रहण करने का वह त्यागी नहीं होता है । 

११, (ज) उद्दिष्टिभक्तवर्जन प्रतिभा--निवृत्ति के इस चरण में गुहस्थ उपासक मुण्डन 


जन 
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करा लेता है । स्वयं के लिए बने आहार का भी परित्याग कर देता हैं। वह किसी भी 
गृहस्थ या कुटुम्बीजन के यहाँ जाकर आहार ग्रहण करता हैं। इवेताम्बर-परम्परा में 
परिग्रह-विरत प्रतिमा नहों होने से इसे दसवीं प्रतिमा माना गया हैं। उनके अनुसार 
इस अवस्था में गृहस्थ उपासक से किसी पारिवारिक बात के पूछे जाने पर उसे केवल 
इत दो विकल्पों से उत्तर देता चाहिए । मैं इसे जानता हूँ या मैं इसे नहीं जानता हूँ । 


११, (ब) असणभूत प्रतिमा--इस अवस्था में गृहस्थ उपासक की अपनी समस्त 
चर्या साधु के समान होती है । उसकी वेशभूषा भी लगभग वैसी ही होती है। भिक्षा 
चर्या द्वारा ही जीवन-निर्वाह करता है । यदि उसे कोई मुनि समझ कर वंदन करता है 
तो वह यह कह देता है कि मैं तो प्रतिमाघारी श्रमणोपासक हूँ और आपसे क्षमा 
चाहता हूँ । 

रवेताम्बर परम्परा की दृष्टि से साधु से वह इस भर्थ में भिन्‍न होता हूँ कि 
(१) पूर्वराग के कारण कुटुम्ब के छोगों या परिचित जनों के यहाँ ही भिक्षार्थ जाता 
है । (२) केश-लुझूचन के स्थान पर मुण्डन करवा पधकता है (१) साधु के समान 
विभिन्‍न ग्राम एवं नगरों में कल्पानु सार विहार नहीं करता है। अपने निवास नगर में 
ही रह सकता है । 

दिगम्बर परम्परा में इसके दो विभाग हैं--१. क्षुल्लक और २. ऐलक। 

क्षुल्लक--यह दिगम्बर मुनि के आचार-व्यवहार से निम्न बातों में भिन्‍न होता 
है--(१) दो वस्त्र (अधोवस्त्र और उत्त रीय) रखता है, (२) या तो केशलोच करता हैँ 


या मुण्डन करवाता है, (३) भिक्षा विभिन्‍न घरों से माँग कर करता है या फिर किसी 
मुनि के पीछे जाकर एक ही घर से ग्रहण करता है। 


ऐलक--आाचार और चर्या में यह मुनि का निकटवर्ती होने के कारण इसे ऐलक 
फहा जाता है। यह एक कमण्डल्‌ ओर मोरपिच्छी रखता है, केशलुञ्चन करता 
हैं, वह दिगम्बर मुनि से केवल एक बात में भिन्‍न होता है. कि लोकलूज्जा के नहीं 
छूट पाने के कारण गुह्यांग को ढेंकने के लिए मात्र लूंगोटी रखता है जबकि 
दिगम्वर मुनि सर्वथा तस्त होता है। शेष सब वातों में इसकी चर्या दिगस्वर मुनि 
के समान ही होती है । इस प्रकार यह्‌ भवस्था गृही साधना की सर्वोत्कृष्ट भूमिका 
हैं । साधक अपने अगले विकास के चरण में श्रमण या मुनि जीवन को स्वीकार कर 
ढैता है या संथारा ग्रहण कर देह त्याग देता हैं. इसे श्रमण जीवन की पूर्व भूमिका 
भा कहा जा सकता है । 

पुल्वात््मक दृष्टि से विचार करने पर यह अवस्था वैदिक परम्परा के वानप्रस्था- 


श्रम और चौद्ध-परम्परा के श्वामणेरजीवन के समकक्ष मानी जा सकतो हैं। वैदिक- 
परम्परा में मोर वौद्ध-परम्परा में जिस प्रकार ब्वानप्रस्थ ज़थवा श्रामणेर का जीवन 


३२४ जेन, बोद् तथा गीता फे आचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


संन्यास या उपसंपदा की पूर्व भूमिका होता है, उसी प्रकार जैन-परम्परा की श्रमण- 
भूतप्रत्तिमा भी श्रमण-जीवन को पूर्व भूमिका है । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि गृहस्थ-साधना को उपरोवत भूमिकाओं भर कक्षाओं 
की व्यवस्था इस प्रकार से की गयी है कि जो साधक वासनात्मक जीवन से एकदम 
ऊपर उठने की सामर्थ्य नहीं रखता, वह निवृत्ति की दिशा में क्रमिक प्रगति करते हुए 
अन्त में पूर्ण निवृत्ति के आदर्श को प्राप्त कर सके । 
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१६ - श्रमण-घम 


जैन दर्शन में श्रमण-जीवन का स्थान--जैन परम्परा सामान्यतया श्रमण-पर- 
म्प्रा है । इसलिए उसमें श्रमण-जीवन को प्रधान माना गया है । बृह॒द्कल्पसूच्र के अनु- 
सार प्रथमत:ः प्रत्येक आगन्तुक को यतिधर्म का ज्ञान कराना चाहिए और यदि वह उसके 
पालन में असमथ्थंता प्रकट करे तो उसे गृहस्थधर्म का उपदेश करना चाहिए ।' 


बोद्ध धर्म में अ्रसण-जीवन का स्थान--बौद्ध-परम्परा भी मुख्यतः श्रमण परम्परा 
हैं और उसमें भी श्रमण-जीवन को सर्वोच्च माना गया है । बुद्ध ने सदैव ही श्रमण-जीवन 
को प्राथमिकता दी है ।* उनके अनुसार यथासंभव व्यविंत को श्रमण-जीवन अंगीकार 


करना चाहिए । यदि मनुष्य श्रमण जीवन बिताने में असमर्थ है तो गृहस्थ जीवन अंगी- 
कार कर सकता है । 


वेदिक परस्पर में श्रसण-जीवन का स्थान--वैदिक परम्परा में गृहस्थ जीवन 
का ही विशेष महत्त्व है; यद्यपि बाद में श्रमण परम्पराओं के प्रभाव से उसमें भी श्रमण 
जीवन को समुचित स्थान सिल गया हैँ । वैदिक आश्रम-ब्यवस्था में जीवन का अन्तिम 
साध्य संन्यास ही है । गीता के युग तक वैदिक परम्परा में गृहस्थ-जीवन एवं संन्यास 
मार्ग दोनों ही परम्पराएँ प्रतिष्ठित हो चुकी थीं। गीता में संन्‍्यासमार्ग और गृहस्थ- 
जीवन के मध्य एक समन्वय स्थापित करने का प्रयास उपलब्ध है ।* श्रमण-साधना का 
मूल सन्‍्तव्य जिस अनासक्त जीवन पद्धति का निर्माण हैँ, गीता उसे गृहस्थ जीवन के 

माध्यम से भी प्रस्तुत करने का प्रयास करतो है । 


श्रसण जीवन की सर्वोच्चता के सम्बन्ध में तीनों ही आचार-दर्शनों में अंधिक द री 


नहीं है, यद्यपि वैदिक परम्परा का प्रयास गृहस्थ जीवन को भी संन्यास के समकक्ष 
बनाने का रहा है । 


जेन घर्म में श्रसण का तात्पयं--जैन परम्परा में श्रमण जीवन का तात्पर्य पाप- 
विरति है । जैन-परम्परा के अनुसार श्रमण-जीवन में व्यक्ति को बाह्य रूप से समस्त 
पापका रो (हिंसक) प्रवृत्तियों से वचना होता है, साथ ही आन्तरिक रूप से उसे समस्त 
रागइईपात्मक वृत्तियों से ऊपर उठना होता हैँ । श्रमण-जीवन का तात्पर्य 'श्रमण” शब्द 
की व्याह्या से ही स्पष्ट हो जाता है । प्राकृत मापा में श्रमण के लिए 'समण धब्द का 
63399 ५७,०»७+७७५७)३०)५७५४५५७-»७०७७७+०५-५+-७४+»॥०-५०-०५ 
१९. चृहदुकल्पसूत्र, २१३९ ।॥ 


- २. सुत्तनिपात, १२१४-१५।॥. 
के. गीता, पार । 


३२४ जेन, बोद्ध तथा गोता के आचारदवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


संन्यास या उपसंपदा की पूर्व भूमिका होता है, उसी प्रकार जैन-प्रम्परा की श्रमण- 
भूतप्रतिमा भी श्रमण-जीवन को पूर्व भूमिका है । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि गृहस्थ-साधना को उपरोक्त भूमिकाओं भर वक्षाभों 
की व्यवस्था इस प्रकार से की गयी है कि जो साधक वासनात्मक जीवन से एकदम 
ऊपर उठने की सामथ्य नहीं रखता, वह निवृत्ति की दिश्ञा में क्रमिक प्रगति करते हुए 
अन्त में पूर्ण निवृत्ति के आदर्श को प्राप्त कर सके । 
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उठना है और बाह्मरूप से वह हिंसक प्रवृत्तियों से निवृत्ति है | तथ्य यह है कि समभाव 
की उपलब्धि प्राथमिक है, जबकि सावथ व्यापारों से दूर होना द्वितीय है । जब तक 
विचारों में समत्व नहीं आता, तब तक साधक अपने की सावद् क्रियाओं से भी पूर्णतया 
निवृत्त नहीं रख सकता ! अतः समत्व को साधना ही श्रमण-जीवन का मूल आधार है । 
बौद्ध-परम्परा में श्रमण-जीवन का तात्पयें--जैन परम्परा के समान बौद्ध- 
परम्परा में भी श्रमण-जीवन का तात्पर्य समभाव को साधना ही है । जिस प्रकार जैन- 
परम्परा में श्रमण-जीवन का अर्थ इच्छाओं एवं आासक्तियों से ऊपर उठना तथा पाप 
वृत्तियों का शमन माना गया है, उसी प्रकार बौद्ध-परम्परा में भी तृष्णा का परित्याग 
एवं पापों का शमन ही श्रमण-जीवन का हार्द है । बुद्ध कहते हैं कि जो ब्रतहोन है तथा 
मिथ्याभाषी है वह मुंडित होने मात्र से श्रमण नहीं होता ) इच्छा और लोभ से भरा 
हुआ मनुष्य भला क्या श्रमण बनेगा ? जो छोटे-बड़े सभी पापों का शमन करता है, उसे 
पापों का शमनकर्ता होने के कारण ही श्रमण कहा जाता हैं! बुद्ध के अनुसार श्रमण- 
जीवन का सार है समस्त पापों का नहीं करना, कुशल कर्मो का सम्पादन करना एवं 
चिस को शुद्ध रखता । इस प्रकार बौद्ध दर्शव में भी अ्रमण-जीवन की साधना के दो 
पक्ष हैं--आंतरिकरूप से वह चित्तशुद्धि है तो बाह्य रूप से पापविरति । 
वैदिक परस्पर सें संन्यास-जीवन का तात्पयं--वैदिक आचार-परम्परा में भी 
संन्यास जीवन का तात्पर्य फलाकांक्षा का त्याय माता गया है। उसमें समस्त लौकिक 
एषणाओं से ऊपर उठना एवं सभी श्राणियों को अभय प्रदान करना ही संन्यास का हार्द 
है। वैदिक परम्परा में साधक संन्यास अ्रहण करते समय प्रतिज्ञा करता है कि “मैं 
पुत्रषणा (कामवासना), वित्तेषणा (लोभ) और लोकैषणा ( सम्मान की आकांक्षा ) का 
परित्याग करता हूं और सभी प्राणियों को अभय प्रदान करता हूँ । 7 
इस प्रकार सभी आचार-दर्शनों के अनुसार श्रम्ण-जीवन का तात्पर्य मानसिक 
समत्व अथवा राग्रहेष की वृत्तियों से ऊपर उठकर सामाजिक क्षेत्र में अहिसक एवं 
निष्पाप जीवन-जीना ही सिद्ध हीता है । 
जेनधर्स में भ्मण-जीवन के लिए आवद्यक योग्यताएँ 


श्रमण का जीवन एक उच्चस्तरीय नैतिकता एवं आत्मसंयम का जीवन हैँ । श्रमण 
संस्था पवित्र बनी रहे इसलिए श्रमण-संस्था में प्रविष्ठ होने के लिए कुछ तियमों का 
होना आवश्यक माला गया है। सामान्यतया जैन-विचारधारा श्रमण-संस्था में प्रवेश के 





१. घम्मपद, २६४-२६५। २. वही, १८३ । 


रे. पुत्रैपणा वित्तेपणा लोकैपणा मया परित्यक्ता मत्तः सर्व भूतेभ्योध्मयमस्तु । 
“उद्घृत नीतिशास्त्र की रूपरेखा, पृ० १०१। 


३२६ जैन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों फा तु लनात्मक अध्ययन 


प्रयोग होता है । 'समण' शब्द के संस्कृत में तीन रूपान्तर होते हैं, १-अ्रमण २-समन 
और ३-शमन । 

१. श्रमण शब्द श्रम धातु से बना है। इसका अर्थ है परिश्रम या प्रयत्न करना 
भर्थात्‌ जो व्यक्ति अपने आत्स विकास के लिए परिश्रम करता है, वह श्रमण है । 


२. समन शब्द के मूल में सम्‌ है जिसका अर्थ हैं समत्वभाव । जो व्यक्ति सभी 
प्राणियों को अपने समाच समझता है और अनुकूल-प्रतिकूल परिस्थितियों में समभाव 
रखता है, वह श्रमण कहलाता है । 

३. शमन शब्द का अर्थ है अपनी वृत्तियों को शांत रखना अथवा मन और इन्द्रियों 
पर संयम रखना। अतः जो व्यक्ति अपनी वृत्तियों को संयमित रखता है वह 
श्रमण हैं । 

वस्तुतः जैन-परम्परा में श्रमण शब्द का मूल तात्पर्य समत्वभाव की साधना ही 
हैं। भगवान्‌ महावीर ने कहा है कि कोई केवल मुंडित होने से श्रमण नहीं होता, 
वरन्‌ जो समत्व की साधना करता हैँ वही श्रमण होता है ।” श्रमण शब्द की व्याख्या 
में बताया गया है कि जो समत्वबुद्धि रखता है तथा जो सुमना होता है वही भ्रमण 
है ।* सूत्रकृताग में भी श्रमण जीवन की स्पष्ट व्याख्या उपलब्ध है। जो साधक शरीर 
आदि में आसवबित नहीं रखता, किसी प्रकार की सांसारिक कामता नहीं करता, किसी 
प्राणी की हिंसा नहीं करता है, झूठ नहीं बोलता है, मैथुत और परिग्रह के विकार से 
रहित है, क्रोचष, मान, माया, लोभ, राग, हेष, आदि जितने भी कर्मादान और क्षात्मा 
के पतन के हेतु हैं, सबसे निवृत्त रहता है, इसी प्रकार जो इन्द्रियों का विजेता है, मोक्ष- 
मार्ग का सफल यात्री है, शरीर के मोह-ममत्व से रहित है, वह श्रमण कहलाता है? । 

श्रमणत्व ग्रहण करने की प्रतिज्ञा के द्वारा भी श्रमण-जीवन के अर्थ को सम्यक्‌ 
प्रकार से समझा जा सकता है। जैन-परम्परा में श्रमण-संस्था में प्रविष्ट होने का 
इच्छुक साधक गुरु के समक्ष सर्वप्रथम यह प्रतिज्ञा करता है कि है पुज्य, मैं समत्वभाव 
को स्वीकार करता हूँ और सस्धुर्ण सावद्य क्रियाओं का परित्याग करता हूँ । जीवन-पर्यन्त 
इस प्रतिज्ञा का पालन करूँगा । मन-वचन और काय से न तो कोई अशुभ प्रधृत्ति करूँगा 
न करवाऊँगा और न करनेवाले का अनुमोदन करूँगा | मैं पूर्व में की हुईं ऐसी समग्र अशुभ 
प्रवृत्तियों की निन्‍दा करता हूँ, गा करता हूं एवं स्वयं को उनसे विलुग करता हूँ ।' 

जैन-विचारणा के अनुसार साधना के दो पक्ष हैं आंतरिक और बाह्य । श्रमण- 
जीवन आंतरिक साधना की दृष्टि से समत्व की साधना है, रागद्वेष की वृत्तियों से ऊपर 


१. उत्तराध्ययत्त र५णा३२॥ २, अनुयोगद्वार उपक्र माधिकार १ 9 ३१। 
३. सूत्रकृतांग, र१६॥२-उद्धृत श्रमणसूत्र पू० ५४-५७ । 


अमण-घर्भ ३२७ 
उठता है और बाह्यरूप से वह हिंसक प्रवृत्तियों से निवृत्ति हैं। तथ्य यह है कि समभाव 
की उपलब्धि प्राथमिक है, जबकि सावथ्य व्यापारों से दूर होना द्वितीय है। जब तक 
विचारों में समत्व नहीं आता, तब तक साधक अपने को सावध्य क्रियाओं से भी पूर्णतया 
तिवृत्त नहीं रख सकता । अतः समत्व को साधना हो श्रमण-जीवन का मूल आधार है । 


बौद्ध-परम्परा में अ्सण-जीवम का तात्पर्य--जैन परम्परा के समान बौद्ध 
परम्परा में भी श्रमण-जीवन का तात्पर्य समभाव की साथना ही है। जिस प्रकार जैन- 
परुपर। में श्रमण-जीवन का अर्थ इच्छाओं एवं आसक्तियों सो ऊपर उठना तथा पाप 
वृत्तियों का शमन मात्ता गया है, उसी प्रकार बौद्ध-परस्परा में भी तृष्णा का परित्याग 
एवं पापों का शमन ही श्रमण-जीवन का हार्द है । बुद्ध कहते हैं कि जो ब्रतहीन हैं तथा 
सिथ्याभाषी है वह मुंडित होने भाव से श्रमण नहीं होता । इच्छा और लोभ से भरा 
हुआ मनुष्य भला क्या श्रमण बचेंगा ? जो छोटे-बड़े सभी पापों का शमन करता है, उसे 
पार्षों कर शमनकर्ता होने के कारण ही श्रमण कहा जाता हैं" बुद्ध के अनुसार श्रमण- 
जीवन का सार है समस्त पापों का नहीं करना, कुशल कर्मो का सम्पादन करना एवं 
चित्त को शुद्ध रखना) । इस प्रकार बौद्ध दर्शन में भी श्रमण-जीवन की साधना के दो 
पक्ष हैं--आंतरिकरूप से वह चित्तशुद्धि हैं तो बाह्य रूप से पापविरति । 
वैदिक परस्पर: सें संन्यास-जीवन का ततत्पये---वैदिक भाचार-परम्परा में भी 
संन्यास जीवन का तात्पर्य फलाकांक्षा का त्याग माना गया हैं। उसमें समस्त लौकिक 
एपणाओं से ऊपर उठना एवं सभी श्राणियों को अभय प्रदान करना ही संन्यास का हार्द 
है। वैदिक परम्परा में साधक संन्यास अभ्रहण करते समय प्रतिज्ञा करता हैं कि “मैं 
पुत्रेषणा (कामबासना), वित्तेषणा (लोभ) और लोकैषणा ( सम्मान की आकांक्षा ) का 
परित्याग करता हूं और सभी प्राणियों को अभय प्रदान करता हूँ । “2 
इस प्रकार सभी आचार-दर्शतों के अनुसार श्रमण-जीवन का त्तात्पर्य मानसिक 
समत्व अथवा राग्रट्रेष की वृत्तियों से ऊपर उठकर सामाजिक क्षेत्र में अहिसक एवं 
निष्पाप णीवन-जीना ही सिद्ध होता है । 
जैनधर्म में श्रलण-जीवन के लिए आवश्यक योग्यताएँ 
श्रमण का जीवन एक उच्चस्तरीय नैतिकता एवं आत्मसंयम का जीवन हैं । श्रमण 
संस्था पवित्र बनी रहे इसलिए श्रमण-संस्था में प्रविष्ठ होने के लिए कुछ नियमों का 
होना भावश्यक माना ग्रया है। सामान्यतया जैन-विचारधारा श्रमण-संस्था में प्रवेश्ष के 





१. घस्मपद, २६४-२६५। २. बही, १८३ । 


३. पुत्रपणा वित्तैषणा लोकैपणा मया परित्यक्ता मत्त: सर्व भृतेम्योध्भयमस्तु । 
““उद्पृत नोतिशास्त्र की रूपरेखा, पु० १०१ । 


३२८ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


द्वार बिना किसी वर्ण एवं जाति के भेद के सभी के लिए खुला रखती है। महावीर के 
समय में निम्ततम से निम्नतम जाति के लोगों को भी श्रमण-संस्था में प्रवेश दिया जाता 
था, यह बात उत्तराष्ययनसूत्र के हरिकेशीवल के अध्याय से स्पष्ट हो जाती हूँ । यद्यपि 
प्राचीन काल में सभी जाति के लोगों को श्रमण-संस्था में प्रवेश किया जाता था, किन्तु 
कुछ लोगों को श्रमण-संस्था में प्रवेश के लिए अयोग्य मान लिया गया था। निम्न 
व्यक्ति श्रमण-संस्था में प्रवेश के लिए अयोग्य माने गये थे--(१) आठ वर्ष से कम उम्र 
का बालक, (२) अति-वृद्ध, (३) नपुंसक, (४) क्लीव, (५) जड़ (मूखं), (६) असाध्य रोग 
से पीड़ित, (७) चोर, (८) राज-अपराबी, (९) उन्मत्त (पागल), (१०) अंधा, (११) 
दास, (१२) दुष्ट, (१३) मूढ़ ज्ञानार्जन के अयोग्य, (१४) ऋणी, (१५) कैदी, (१६) 
भयार्त (१७) अपहरण करके लाया गया, (१८) जुद्धित--जाति, कर्म अथवा शरीर से 
दूपित, (१९) गर्भवती स्त्री, (२०) ऐसी स्त्री जिसकी गोद में बच्चा दूध पीता हो ।' 
यद्यपि स्थानांगमृत्र में श्रमण-दीक्षा के अयोग्य व्यक्तियों में नपुंसक, असाध्यरोगी एवं 
भयात॑ का ही उल्लेख है, तथापि टीकाकारों ने उपयुक्त प्रकार के व्यक्तियों को श्रमण- 
दीक्षा के अयोग्य माना है। इतना ही नहीं, परवर्ती टीकाकारों ने उसमें जाति को भी 
आधार बनाने का प्रयास किया है। जुद्धित शब्द की व्याख्या में मांग, मछुआ, 
बसोड़, दर्जी, रंगरेज आदि जातियों के लिए भी श्रमण-दीक्षा वर्जित बतायी गयी ।* 
यद्यपि कुछ परवर्ती आचार्यों ने इनमें से कुछ जातियों को श्रमण-संस्था में प्रवेश देना 
स्वीकार किया है और वर्तमान परम्परा में भी रंगरेज, वर्जी आदि जातियों के व्यक्तियों 
को श्रमण-संस्था में प्रवेश दिया जाता है। फिर भी यह सत्य है कि मध्यवर्ती युग में 
कुछ जातियाँ श्रमण दीक्षा के लिए वर्जित मानी गयी थीं | संभवतः ऐसा ब्राह्मण-परम्परा 
के प्रभाव के कारण हुआ हो, ताकि श्रमण-संस्था को लोगों में होनेवाली टीका-टिप्पणी 
से बचाया जा सके । “धर्म संग्रह के अनुसार श्रमण-दीक्षा ग्रहण करने वाले में निम्न 
योग्यताएँ होनी चाहिए। (१) भाय॑ देश समुत्पन्न, (२) शुद्धनातिकुलान्वित, (३) क्षीण- 
प्रायाशुभकर्मा, (४) निर्मलबुद्धि, (५) विज्ञातसंसारनैर्गुण्य, (६) विरकक्‍्त, (७) मंदकपाय, 
(८) अल्पहास्यादि (९) कृतज्ञ, (१०) विनीत, (११) राजसम्मत, (१२) अरद्रोही, 
(१३) सुन्दर, सुगठित एवं पूर्ण, (१४) श्रद्धावानू, (१५) स्थिर-विचार और (१६) स्वे- 
इच्छा से दीक्षा के लिए तत्पर ।* 


प्रवचनसारोद्धार आदि अन्य ग्रन्थों में भी श्रमण-दीक्षा के लिए उपर्युक्त विचारों 
का समर्थन मिलता है । 


१. देखिए--हिस्ट्री आफ जैन मोचासिज्म, पृ० १४०; भगवान्‌ बुद्ध, पृ० २५८ ॥ 
, २. प्रवचनसारोद्धार, द्वार १०७ ॥ 
३. घर्मसंग्रह ३॥७३- ७८ देखिए बोलसंग्रह भाग ५, पृ० १५८-१६१। 
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बोड-परस्परा में श्रसमण-जीवन के लिए आवश्यक योग्यताएँ--बौद्ध-परम्परा 
में भिक्षुसंघ में प्रवेश पाने के लिए यद्यपि जाति को बाधक नहीं माता गया है, तथापि 
उसने कुछ व्यक्तियों को भिक्षुसंघ में प्रवेश देने के अयोग्य माना हैं, जैसे हिंसक, चोर, 
सैनिक, राजकीय सेवा में नियुक्त व्यक्ति, लंगड़ें-छूले, अंधे, काने एवं गूंगे-बहरे व्यक्ति । 
असाध्य रोगियों का भो भिक्षुसंघ में प्रवेश वजित माना है। वौद्ध-परम्परा का यह भी 
नियम है कि १५ वर्ष से कम उम्र के व्यक्ति को श्रामणेर दीक्षा तथा २० वर्ष से कम 
उम्र के व्यक्ति को उपसंपदा नहीं देनी चाहिए ।? इस प्रकार बौद्ध-परम्परा में भी 
श्रमण-दीक्षा की अयोग्यता के संदर्भ में लगभग वे ही विचार उपलब्ध हैं, जो जैन- 
परम्परा में हैं । दोचों ही परम्पराओं में श्रमण-दीक्षा के लिए माता-पिता एवं परिवार 
के अन्य आश्रित जनों की अनुमति भी आवश्यक मानी गयी है ।* 
वेदिक परस्परा में संन्यास के लिए आवश्यक योग्यताएँ 

यद्यपि प्रारम्भिक वैदिक परम्परा में संन्यास का विश्येष महत्त्व स्वीकार नहीं किया 
गया था और इसलिए जैन और बौद्ध परम्पराओं के ठीक विपरीत यह माना गया था 
कि संन्यास केवल अन्धघों, लुले-लंगड़ों तथा नपुंसकों के लिए है, क्योंकि ये लोग वैदिक 
क्ृत्यों के सम्पादन के अधिकारों नहीं हैं । लेकिन वेदान्त के परवर्ती सभी आचारयों ने 
इस दृष्टिकोण का विरोध क्रिया है। इतना ही नहीं मेघातिथि आदि आार्यों ने तो यह्‌ 
भी बताया है कि अन्धे, छूले, लंगड़े एवं नपुंसक आदि संन्‍्यास के अयोग्य हैं, क्योंकि 
वे संन्यास के नियमों का पालन नहीं कर सकते ) यति-घर्म-संग्रह के अनुसार संन्यास- 
धर्म से च्युत व्यक्ति का पुत्र, असुन्दर नाखूनों एवं काले दाँतों वाला व्यक्ति, क्षय रोग 
से दुर्थल, छूला-लंगड़ा व्यक्ति संन्यास धारण नहीं कर सकता । इसी प्रकार थे लोग 
भी जो अपराधी, पापी, ब्रात्य होते हैँ तथा सत्य, झौच, यज्ञ, ब्रत, तप, दया, दान 
भादि के त्त्यामी होते हैं, उन्हें संन्यास ग्रहण करने की आज्ञा नहीं है ।3 इस प्रकार 
वैदिक परम्परा हे भो संन्यास के संदर्भ में उन्हीं योग्यताओं को आवश्यक साना पया 
हैं जो जैन और बौद्ध परम्पराओं में मान्य हैं । नारदपरिब्राजकोपनिषद्‌ में लगभग थे 
ही सभी योग्यताएँ आवश्यक मानी गयी हैं जिनकी चर्चा हम जैन और बौद्ध प्रम्पराभों 
के संदर्भ में कर चुके हैं ।४ 
जेन भ्रमणों के प्रकार 


जैन-परम्परा में श्रमणों का वर्गीकरण उसके आचार-नियम तथा साधनात्मक 


व 22020 7 0 87० ३7272: 
वृद्धिज्म, पृ० ७६-७७। 
देखिए वुद्धिज्म-पृ० ७७, विनयपिट्क महावर्ग, १,५७४। 
यतिधर्म संग्रह, पु० ५-६, देखिए-धर्मशास्त्र का इतिहास 


» १० ४९८ भाग १। 
सार उपनिषदाज,, खण्ड, १ पृ० १३६६-१३७, देखिए-जैन एथिक्स, पृ० १४९ । 


१. 
३. 
३. 
ड़, 


३२८ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्दनों का तुलनात्मक अध्यय् 


द्वार बिना किसी वर्ण एवं जाति के भेद के सभी के लिए खुला रखती है। महावीर के 
समय में निम्नतम से निम्नतम जाति के लोगों को भी श्रमण-संस्था में प्रवेश दिया जाता 
था, यह बात उत्तराष्ययनसूत्र के हरिकेशीवल के अध्याय से स्पष्ठ हो जाती है। यद्यपि 
प्राचीन काल में सभी जाति के लोगों को श्रमण-संस्था में प्रवेश किया जाता था, किन्तु 
कुछ लोगों को श्रमण-संस्था में प्रवेश के लिए अयोग्य मान लिया गया था। निम्त 
व्यक्ति श्रमण-संस्था में प्रवेश के लिए अयोग्य माने गये थे--(१) आठ वर्ष से कम उम्र 
का बालक, (२) अति-वृद्ध, (३) नपुंसक, (४) क्लीव, (५) जड़ (मूर्ख), (६) असाध्य रोग 
से पीड़ित, (७) चोर, (८) राज-अपराधी, (९) उन्मत्त (पागल), (१०) अंधा, (११) 
दास, (१२) दुष्ट, (१३) मूढ़ ज्ञानाज॑ंन के अयोग्य, (१४) ऋणी, (१५) कैदी, (१६) 
भयार्त (१७) अपहरण करके लाया गया, (१८) जुद्धित--जाति, कर्म अथवा शरीर से 
दूषित, (१९) गर्भवती स्त्री, (२०) ऐसी स्त्री जिसकी गोद में बच्चा दूध पीता हो ।* 
यद्यपि स्थानांगसुत्र में श्रमण-दीक्षा के अयोग्य व्यक्तियों में नपुंसक, असाघ्यरोगी एवं 
भयार्त का ही उल्लेख है, तथापि टीकाकारों ने उपर्युक्त प्रकार के व्यक्तियों को श्रमण- 
दीक्षा के अयोग्य माना है। इतना ही नहीं, परवर्ती टीकाकारों ने उसमें जाति को भी 
आधार बनाने का प्रयास किया हैं। जुद्धित शब्द क्री व्याख्या में मातंग, मछुआ, 
वसोड़, दर्जी, रंगरेज आदि जातियों के लिए भी श्रमण-दीक्षा वर्णित बतायी गयी ।* 
यद्यपि कुछ परवर्ती आचार्यों ने इनमें से कुछ जातियों को श्रमण-संस्था में प्रवेश देना 
स्वीकार किया है और वर्तमान परम्परा में भी रंगरेज, दर्जी आदि जातियों के व्यक्तियों 
को श्रमण-संस्था में प्रवेश दिया जाता है। फिर भी यह सत्य है कि मध्यवर्ती युग में 
कुछ जातियाँ श्रमण दीक्षा के लिए वर्जित मानी गयी थीं । संभवतः ऐसा ब्राह्मण-परम्परा 
के प्रभाव के कारण हुआ हो, ताकि श्रमण-संस्था को लोगों में होनेवाली टीका-टिप्पणी 
से बचाया जा सके ( “धम संग्रह” के अनुसार श्रमण-दीक्षा ग्रहण करने वाले में निम्न 
योग्यताएँ होनी चाहिए। (१) आय॑ देश समुत्पन्त, (२) शुद्धजातिकुलान्वित, (३) क्षीण- 
प्रायाशुभकर्मा, (४) निर्मलबुद्धि, (५) विज्ञातसंसारनैर्गुण्य, (६) विरक्‍्त, (७) मंदकषाय, 
(८) अल्पहास्यादि (९) कृतज्न, (१०) विनीत, (११) राजसम्मत, (१२) भद्रोही, 
(१३) सुन्दर, सुगठित एवं पूर्ण, (१४) श्रद्धावानू, (१५) स्थिर-विचार और (१६) स्व- 
इच्छा से दीक्षा के लिए तत्पर ।* 


प्रवचनसारोद्धार आदि अन्य ग्रन्थों में भी श्रमण-दीक्षा के लिए उपर्युक्त विचारों 
का समर्थन मिलता है । 


१. देखिए--हिस्ट्री आफ जैन मोचासिज्म, पृ० १४०; भगवान्‌ बुद्ध, पु० २५८ । 


, २. प्रवचनसारोद्धार, द्वार १०७ । 
३, घर्मसंग्रह ३७३५८ विरिता नोनिनन ऋन ५ +- “0४ 7०० + 
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बोद्ध-परम्परा में श्रमण-जीवन के लिए आवश्यक योग्यताएँ--बौद्ध-परम्परा 
में भिक्षुसंघ में प्रवेश पाने के लिए यद्यपि जाति को बाधक नहीं माना गया हैँ, तथावि 
उसने कुछ व्यक्तियों को भिक्षुसंघ में प्रवेश देते के अयोग्य माना है, जैसे हिसक, चोर, 
सैनिक, राजकीय सेवा में नियुक्त व्यक्ति, लंगड़े-छूले, अंधे, काने एवं गूंगे-बहरे व्यक्ति । 
असाध्य रोगियों का भी भिक्षुसंघ में प्रवेश वर्जित माता हैं। बौद्ध-परम्परा का यह भी 
नियम है कि १५ वर्ष से कम उम्र के व्यक्ति को श्रामणेर दीक्षा तथा २० वर्ष से कम 
उम्र के व्यक्ति को उपसंपदा नहीं देनी चाहिए ।' इस प्रकार बौद्ध-परस्परा में भी 
श्रमण-दीक्षा की अयोग्यता के संदर्भ में लगभग वे ही विचार उपलब्ध हैं, जो जैन- 
परम्परा में हैँ । दोनों ही परम्पराओं में श्रमण-दीक्षा के लिए माता-पिता एवं परिवार 
के अन्य आश्रित जनों की अनुमति भी आवश्यक मानी ग्रयी है ।* 
चेदिक परस्परा सें संन्यास के लिए आवश्यक योग्यताएँ 
यद्पि प्रारम्भिक वैदिक परम्परा में संन्यास का विशेष महत्त्व स्वीकार नहीं किया 
गया था और इसलिए जैन और बौद्ध परम्पराओं के ठोक विपरीत यह माना गया था 
कि संन्यास केवल अन्धों, छूले-लंगड़ों तथा नपुंसकों के लिए है, क्योंकि ये लोग बैदिक 
कत्यों के सम्पादन के अधिकारी नहीं हैं। छेकिन वेदान्त के परवर्ती सभी आचार्य ने 
इस दुष्टिकोण का विरोध किया है। इतना ही नहीं मेघातिथि जादि आचार्यों मे तो यह 
भी बताया है कि अस्धे, लूले, लंगड़े एवं नपुंसक आदि संन्यास के अयोग्य हैं, क्योंकि 
वे संन्यास के नियमों का पालन नहीं कर सकते । यति-धर्म-संग्रह के अनुसार संन्‍्यास- 
धर्म से ज्यूत व्यक्ति का पुत्र, असुन्दर नाखूनों एवं काले दाँतों वाला व्यक्ति, क्षय रोग 
से दुर्बलू, लूला-लंगड़ा व्यक्ति संन्यास धारण नहीं कर सकता । इसी प्रकार वे लोग 
भी जो अपराधी, पापी, ब्रात्य होते हैं तथा सत्य, शौच, यज्ञ, ब्रत, तप, 
आदि के त्यागी होते हैं, उन्हें संन्यास अ्हण करने की आज्ञा नहीं है ।३ 
वैदिक परम्परा हें भी संन्यास के संद 
है जो जैन और बीद्ध परम्पराओं में 
हो सभी योग्यताएँ मावश्यक मानी 
के संदर्भ में कर चुके हैं 
जेन भ्रमणों के प्रकार 
जैन-परम्परा में 


में श्रमणों का वर्गीकरण उनके आचार-तियम तथा साधनात्मक 
8 किन 22 कर शक अल पक पर 


देया, दान 


की े इस प्रकार 
भे में उन्हीं योग्यताओं को आवश्यक माना ण्या 


मान्य हैं । नारदपरिश्राजकोपनिषद्‌ में लगभग वे 
गयी हैं जितकी चर्चा हम जैन और बौद्ध प्रम्परात्रों 


९. चुद्धिउ्म, पृ० ७६-७७।॥ 


२. देखिए चुद्धिज्म-पृ० ७७, विनयपिटक महावण, १,५७४। 
३ पतिषर्म संग्रह, पृ० ५-६, देखिए-धर्मशास्त्र का इतिहास, पृ० ४९८ भाग ! 
* भोइनर उपनिपदाज़, खण्ड, १ पृ० १३६-१३७ देखिए बैन 2 
$ है | जज 
एविक्स, पृ० १४९ | 


३३० जैन, बौद्ध तया गोता के आचारदर्ातों का तुलनात्मक अध्ययन 


योग्यता के आधार पर किया गया है। आचरण के नियमों के आधार पर श्वेताम्बर 
परम्परा में दो प्रकार के साधु माने गये है'--(१) जिवकल्पी और (२) स्थविरकल्पी । 
जिनकल्पी मृति सामान्यतया नग्न एवं पाणिपात्र होते हैं तथा एकाकी विहार करते हैँ, 
जबकि स्थविरकल्पी मुनि सवस्त्र, सपात्र एवं संघ में रहकर साधना करते हैं । स्थानांग- 
सूत्र में साधनात्मक योग्यता के आधार पर श्रमणों का वर्गोकरण इस प्रकार है--(१) 
पुलाक--जों श्रमण साधना की दृष्टि से परुर्ण पवित्रता को प्राप्त नहीं हुए हैं । (२) 
बकुश--वे जिन साधकों में थोड़ा कपाय भाव एवं आसविति होती है |--(३) कुशील-- 
जो साधु भिक्ष जीवन के प्राथमिक नियमों का पालन करते हुए भी ह्वित्तीयिक वियमों 
का समुचितरूप से पालन नहीं करते हैं। ये सभी वास्तविक साधु जीवन से निम्न 
श्रेणी के साधक हैं। (४) निर्भ्न्थ--जिनकी मोह और कपाय की ग्रन्थियां क्षीण हो 
चुकी हैं । (५) स्नातक--जिनके समग्र घाती कर्म क्षय हो चुके हैं | ये दोनों उच्चकोटि 
के श्रमण हैं ।* 

वेदिक परस्परा में संन्यासियों के प्रकार 


महाभारत में संत्यासियों के ४ प्र4र वणित हैं--१, कुटीचक, २. बहूदक, रे- 
हंस और ४. परमहंस ।* (१) कुटीचक संनन्‍्यासी अपने गृह में ही संन्यास घारण करता 
हैं तथा अपने पुत्रों द्वारा निर्मित कुटिया में रहते हुए उन्हीं की भिक्षा को ग्रहण कर 
साधना करता है।* (२) बहुदक संनन्‍्यासी विदण्ड, ऋमण्डलु एवं कपायवस्त्रों से 
युक्त होते हैं तथा सात ब्राह्मण घरों से भिक्षा मांगकर जीवन थापन करते हैं । (३) 
हंस संन्यासी ग्राम में एक रात्रि तथा नगर में ५ रात्रियों से अधिक नहीं बिताते हुए 
उपवास एवं चान्द्रायण ब्नत करते रहते हैं । (४) परमहंस संनन्‍्यासी सदैव ही पेड़ के 
नीचे शुत्यगृह या इमशान में निवास करते हैं। सामान्यतया वे नग्न रहते हैं तथा संदेव 
ही आत्मभाव में रत रहते हैं । * 

तुलनात्मक दृष्टि से विचार करते हुए जैन परम्परा के जिनकल्पी मुन्ति की परमहंस 
या अवधृत श्रेणी का माना जा सकता है तथा संन्यासियों के अन्य प्रकार की तुलता 
स्थविरकल्पी मुतियों से की जा सकतो है । 
जेत श्रमण के घुलुगुण 

जैन-परम्परा में श्रमण-जीवन को कुछ आवश्यक योग्यताएँ मानी हैं जिन्हें मूलगुणों 
के वाम से जाना जाता है । दिगम्वर परम्परा के मूलाचार पूत्र में श्रमण के ९८ 


१. विशेषावह्यक भाष्यवृति, ७। २. स्थानांग सुत्र, ५३४४५ । 
३. महामारत अनुपर्व, १४२॥८९ । ४. तुलनीय-भरमणभूत प्रतिमा ! 
५. मूलाचार, १।२-३; तत्त्वाथथं०, ९४८ ! 


भमण-घर्स १३६ 
मूलगुण गाते गये हैं--+१--५. पांच महाब्रत, ६--१०. पाँच इन्द्रियों का संयम, 
११-१५. पांच समितियों का परिपालन, १६--२१. छह आवश्यक कृत्य, ३३. 
केशछोच, २३. नम्मता, २४. अस्तान, २५. भुूशयन, २६. अदस्तधावन, २७. खड़े रह 
कर भोजन ग्रहण करना और २८, एकभुव्ति-एक समय भोजन करना । 


इ्वेताम्बर परम्परा में श्रमण के २७ मूलगुण माने गये हैं ।' ब्वेताम्बर परम्परा का 
वर्गीकरण दिगम्वर परम्परा के वर्गीकरण से थोड़ा भिन्‍त है। श्वेताम्बर प्रच्यों के 
बाघार पर श्रमण के २७ मूल गुण इस प्रकार हैं-+१०--५. पचमहाब्रत, ६. कअरात्रि 
भोजन, ७--११, पांचों इन्द्रियों का संयम, १२. आन्तरिक पवित्रता, १३. भिक्षु 
उपाधि की पवित्रता, १४. क्षमा, १५, अनासक्ति, १६. मत की सत्यता, १७, बचन 
की सत्यता, १८, काया की सत्यता, १९--२४, छह प्रकार के प्राणियों का संयम 
र्थात्‌ उनको हिसा न करता, २५, तीन गुप्ति, २६. सहनशीलता, २७, संलेखना । 
समवार्थांग को सूची इससे किचित्‌ भिन्‍त है| समवायांग के अनुसार २७ गुण इस प्रकार 
हैं. (--..५. पंच महाव्रत, ६--१०, पंच इन्द्रियों का संयम, ११-१५. चार कषायों 
का परित्याग, १६. भावसत्य, १७. करणसत्य, १८. योगसत्य, १९. क्षमा, २०. 
विरशागता, २१--२४, मन, वचन और काया का निरोध २५. ज्ञान, दर्शव और चारित्रे 
से संपत्नता, २६, कष्ट-सहिष्णुता और २७. मरणान्त कष्ट का सहन करना । इस 
प्रकार हम देखते हैं कि जहाँ दिगम्बर परम्परा में २८ मूल गुणों में आचरण के बाह्य 
तथ्यों पर अधिक बल दिया गया है, वहाँ श्वेताम्बर परम्परा में आन्तरिक विशुद्धि को 
अधिक महत्त्वपूर्ण माना गया है । मनोशुद्धि मूलतः दोनों परम्पराओं में स्वीकृत है । 
पंच महात्रत 


पंच महाव्रत श्रमण जीवन के मूलभूत गुणों में साने गये हैं । जैन परम्परा में पंच 
सहाव्रत ये हैं--१. अहिसा, २. सत्य, ३. अस्तेय, ४. ब्रह्मचर्य और ५. अपरिय्रह । 
ये पांचों व्रत गृहस्थ और श्रमण दोतों के लिए विहित हैं। अन्तर यह हैं कि श्रमण 
जीवन में उनका पालन पूर्णरूप से करना होता है। इसलिए महात्रत कहे जाते हैं । 
गृहस्थ जीवन में उत्तका पालन आंशिक रूप से होता है इसलिए गृहस्थ-जोवन के संदर्भ 
में अपुत्रत कहे जाते हैं ॥ श्रमण इन पांचों महाद्रतों का पालन पूर्णरूष से करता है। 
सप्मान्य स्थिति में इनके परिषाऊुत के लिए अपवाद नहीं माने गये हैं । श्रमण केवरू 
विशेष परिस्थितियों में ही इन नियमों के परिपालन में अपवादमार्ग का आश्रय छे सकते 


हैं। सामान्यतया इन पंच महात्रतों का पालन मन, वचन और काय तथा कृत, कारित 
और अनुमोदन इन ३३८ ३ नव कोटियों सहित करना होता है। 


॥७७एए"ए८ेोशश्णणणणणाण «जा 


१. देखिए-बोलसंग्रह, भाग ६, पू० २२८ ॥ २, समवायांग, २७॥१। 


३३० जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारददंनों का तुलनात्मक अध्ययन 


योग्यता के आधार पर किया गया हैं। आचरण के नियमों के आधार पर इश्वेताम्बर 
परम्परा में दो प्रकार के साधु माने गये है'---(१) जिनकलपी और (२) स्थविरकल्पी । 
जिनकल्‍पी मुनि सामान्यतया नग्न एवं पाणिपात्र होते हैं तथा एकाकी विहार करते हैं, 
जबकि स्थविरकल्पी मुनि सवस्त्र, सपात्र एवं संघ में रहकर साधना करते हैं । स्थानांग- 
सूत्र में साधतात्मक योग्यता के आधार पर श्रमणों का वर्गोकरण इस प्रकार हैं--(२) 
पुलाक--जो श्रमण साधना की दृष्टि से पूर्ण पवित्रता को प्राप्त नहीं हुए हैं / (२) 
बकुश--बे जिन साधकों में थोड़ा कषघाय भाव एवं आसक्ति होती है |--( ३) कुशील-- 
जो साधु भिक्षु जीवन के प्राथमिक नियमों का पालन करते हुए भी द्वितीयिक नियमों 
का समुचितरूप से पालन नहीं करते हैँ। ये सभी वास्तविक साधु जीवन से निम्न 
श्रेणी के साधक हैं। (४) निर्म्न्थ--जिनकी मोह और कषाय की ग्रन्थियां क्षीण हो 
चुकी हैं । (५) स्नातक--जिनके समग्र घाती कर्म क्षय हो चुके हैं । ये दोनों उच्चकोटि 
के श्रमण हैं ।* 

वेदिक परम्परा सें संन्यासियों के प्रकार 


महाभारत में संन्‍्यासियों के ४ प्रवार वणित हैं--१. कुटीचक, २. बहुदक, रे. 
हंस और ४. परमहंस ।* (१) कुटीचक संन्‍्यासी अपने गृह में ही संन्यास धारण करता 
हैं तथा अपने पुत्रों द्वारा निर्मित कुटिया में रहते हुए उन्हीं की भिक्षा को ग्रहण कर 
साधना करता है।* (२) बहुदक संनन्‍्यासी ब्रिदण्ड, कमण्डलु एवं कषायवस्त्रों से 
युक्त होते हैं तथा सात ब्राह्मण घरों से भिक्षा मांगकर जीवन यापन करते हैं । (३) 
हंस संन्‍्यासी ग्राम में एक रात्रि तथा नगर में ५ रात्रियों से अधिक नहीं बिताते हुए 
उपवास एवं चान्द्रायण ब्रत करते रहते हैं । (४) परमहंस संन्‍्यासी सदैव ही पेड़ के 
नीचे शून्यगृह या इमशान में निवास करते हैं । सामान्यतया वे नग्न रहते हैं तथा सदेव 
ही आत्मभाव में रत रहते हैं ! 

तुलनात्मक दृष्टि से विचार करते हुए जैन परम्परा के जिनकल्पी मुनि को परमहंस 
या अवधूत श्रेणी का माना जा सकता है तथा संत्यासियों के अन्य प्रकार की तुलना 
स्थविरकल्पी मुनियों से की जा सकती है । 
जैत श्रमण के घुलगुण 

जैत-परम्परा में श्रमण-जीवन को कुछ आवश्यक योग्यताएँ मानी हैं जिन्हें मूलगुणों 
के नाम से जाना जाता है ।” दिगम्वर परम्परा के मूलाचार सूत्र में श्रमण के २८ 


१. विशेषावश्यक भाष्यवृति, ७। २. स्थानांग सूत्र, ५॥३।४४५ । 
३. महाभारत अनुपर्व, १४२।८९ । ४. तुलनीय-श्रमणभूत प्रतिमा । 


५. मूलाचार, १२-३; तत्त्वार्थ०, ९४८ । 


अमण-धर्म ३११ 
मूलगूण मगमे गये हैं-+ १-५ पंच महाव्वत, ६--१ ०. पाँच इन्द्रियों का संयम, 
११-१५. पांच समितियों का परिपालन, १६--३१. छह आवश्यक कृत्म, ११. 
केशलोच, २३. नग्नता, २४. अस्वान, २५. भूशयत, २६. अदन्‍्तधावत्र, २७. खड़े रह 
कर भोजन ग्रहण करना और २८. एकभुक्ति-एक समय भोजन करना । 


स्वेताम्बर परम्परा में श्रमण के २७ मूलगुण माने गये हैं ।* ब्वेताम्घर परम्परा का 
वर्गीकरण दिगम्बर परम्परा के वर्गीकरण से थोड़ा भिन्‍ने है। श्वेताम्बर ग्रन्थों के 
आधार पर श्रमण के २७ मूल गुण इस प्रकार हैँ--१०--५- पांचमहाव्नत, ६. बराधि 
भोजन, ७--११. पांचों इल्द्रियों का संयम, १२. आत्तरिक पवित्रता, १३, सिक्षु 
उपाधि की पवित्रता, १४. क्षमा, १५. अनासवबित, १६, मत की सत्यता, १७. वचन 
की सत्यता, १८. काया की सत्यवा, १९--२४. छह प्रकार के प्राणियों का संयम 
अर्यातु उनकी हिसा व करना, २५. तीन गृप्ति, २६. सहंनशीलता, २७. संलेखना । 
समवायांग की यूची इससे किचित्‌ भिन्‍न हैं) समवायाग के अनुसार २७ गुण इस प्रकार 
हैं. १-५, पंच महान्नत, ६-१०. पंच इन्द्रियों का संयम, ११--१५, चार कषायों 
का परित्याग, १६, भावसत्य, १७. क्रणसत्य, १८, योगसत्य, १९, क्षमा, २०, 
विरागता, २१-२४. मन, वचन और काया का निरोध २५. ज्ञान, दर्शन और चारित्र 
से संपन्‍तता, २६, कष्ट-सहिष्णुता और २७. मरणान्त कष्ट का सहन करना । इस 
प्रकार हम देखते हैं. कि जहाँ दिगम्बर परम्परा में २८ मूल गुणों में आचरण के बाह्य 
तथ्यों पर अधिक बल दिया गया है, वहाँ ब्वेताम्बर परम्परा में आन्तरिक विशुद्धि को 
अधिक महत्त्वपूर्ण मात्रा गया है | मनोशुद्धि मूलतः दोतों परम्पराओं में स्वीकृत है ।' 
पंच महात्नत 


पंच महाव्रत श्रमण जीवन के मूलभूत युणों में माने गये हैं । जैन परम्परा में पंच 
भहान्रत ये हैं--१. अहिसा, २. सत्य, रे. अस्तेय, ४. ब्रह्मचर्थ और ५. अपरिप्रह । 
ये पांचों ब्रत गृहस्थ और श्रमण दोनों के लिए विहित हैं। अन्दर यह कला 
जीवन में उन्ता पाछन पृर्णरूप से करना होता है। इसलिए महात्नत कहे जाते हैं। 
मी आंशिक रूप से होता है इसलिए गृहस्थ-जीवन के संदर्भ 
में अपृत्रत कहे जाते हैं । भ्रमण इन पांचों महात्नतों का पालन पूर्थरूप से करता है । 
सामज्य स्थिति में इतके परिषाकृन के लिए अपवाद नहीं माने गये हैं । श्रमण कप 
विशेष परिस्थितियों में हो इन नियमों के परिपालत में अपवादमा्ग का आश्रय ले सकते 
है। सामान्यतया इन पंच महाक्रतों का पालत मत, वचन और काय तथा हत, कारित 
और अनुमोदत इन ३३४३ नव कोटियों सहित करना होता है। | कारित 





१. देखिए-बोलसंग्रह, भाग ६, पू० २२८। ९. समवायांग, २७।१ 
* । । 


३३३ जैन, बीद्ध तथा गीता फे आचारदर्शर्नों का तुलनात्मक भध्ययन 


अहिसा महान्रत--श्रमण को सर्वप्रथम स्व और पर की हिंसा से विरत होना होता 
है । काम, क्रोध, लोस, मोह आदि दूषित मनोवृत्तियों के द्वारा आत्मा के स्वगुणों का 
विनाश करना स्व-हिंसा है । दूसरे प्राणियों को पीड़ा एवं हानि पहुँचाना पर-हिसा है। 
श्रमण का पहला कर्तव्य स्व-हिसा से विरत होना हैं । क्योंकि स्व-हिंसा से विरत हुए 
बिना पर की हिंसा से बचा नहीं जा सकता । श्रमण-साधक को जगत्‌ के सभी च्रस और 
स्थावर प्राणियों की हिंसा से भी विरत होना होता हैं। दशवेकालिकसूत्र में कहा गया 
है कि भिक्षु जगत्‌ में जितने भी प्राणी हैं उतकी हिंसा जान कर अथवा अनजान में न 
करे, न करावे और न हिंसा करनेवाले का अनुमोदन ही करे। भिक्षु प्राणवध क्‍यों न करे 
इसके प्रति उत्तर में कहा गया है कि हिंसा से, दूसरे के धात करने के विचार से, त 
केवल दूसरे को पीड़ा पहुँचती है बरन्‌ उससे आत्मा-गुणों का भी घात होता है और 
भात्मा कर्म-मलू से मलिन होती है । प्रइतव्याकरणसू त्र में हिंसा का एक नाम गुणविरा- 
घिका भी वर्णित है । अहिंसा महात्रत के परिपालन में श्रमण-जीवन और गृहस्थ जीवन 
में प्रमुख रूप से अंतर यह है कि जहाँ यूहस्थ साधक केवल त्रस प्राणियों की संकल्पी 
हिंसा का त्याग करता है, वहाँ श्रमण-साधक त्रस और स्थावर सभी प्राणियों की सभी 
प्रकार की हिंसा का त्यागी होता हैं। हिसा के चार प्रकार---१. आरम्भी, २. उद्योगी, 
३. विरोधी और ४. संकल्पी, में से गृहस्थ केवल संकल्पी हिंसा का त्यागी होता है और 
श्रमण चारों हो प्रकार की हिसा का त्यागी होता हैं । श्रमण-जीवन में अहिंसा महात्रत 
का परिपालन किस प्रकार होना चाहिए इसकी संक्षिप्त रूपरेखा दशवैकालिकसृत्र में 
मिलती है । उसमें कहा गया है कि समाधिवंत संयमी साधु तीन करण एवं तीन योग से 
पृथ्वी आदि सचित्त मिट्टी के ढेले आदि न तोड़े, न उन्हें पीसे, सजीव पृथ्वी पर, एवं 
सचित्त धूलि से भरे हुए आसन पर नहीं बैठे; यदि उसे बैठना हो तो अचित्त भूमि पर 
आसन आदि को यतना से प्रमाजित करके बैठे । संयमी साधु सचित्त जल, वर्षा, ओलिे, 
बर्फ और ओस के जल को भी नहीं पीवे, किन्तु जो तपा हुआ या सौवीर आदि अचित्त 
घोवत (पानी) को ही ग्रहण करे । किसी प्रकार की अग्ति को साधु उत्तेजित नहीं करे, 
छुए नहीं, सुलगावे नहीं तथा उसको बुझाये भी नहीं । इसी प्रकार साधु किसी प्रकार की 
हवा नहीं करे तथा गरम पानी, दूध या आहार आदि को फूंक से ठंढा भी न करे । साथु 
तृणों, वृक्षों तथा उनके फल, फूल, पत्ते आदि को तोड़े नहीं, काटे नहीं, लता-कुंजों में 
बैठे नहीं । इसी प्रकार साधु त्रस प्राणियों में भो किसी जीव की सन, वचन और काय 
से हिंसा न करे ।* पूर्णरूपेण हिंसा से बचने के छिए साधु को यही निर्देश दिया गया है 
कि वह प्रत्येक कार्य का संपादन करते समय जागृत रहे ताकि किसी प्रकार की हिंसा 
सम्भव न हो । 





१, दशवैकालिक, ६१० । २. वही, ८।३-१३। 


अपण-घर्स ३३३ 
अहिसा महात्नत के सम्यक पालन के लिए पाँच भावनाओं का विधान है--१. ईर्खा 
समिति--चलते-फिरते अथवा बैठते उठते समय सावधानी रखना, २. वचन समिति-- 
हिंसक अथवा किसी के मन को दुखाने वाले वचन नहीं बोलना, ३े. मन समिति-- 
मन में हिंसक विचारों को स्थात नहीं देना, ४. एपणा समिति--अदीन होकर ऐसा 
निर्दोष आहार प्राप्त करने का प्रयास करना जिसमें श्रमण के लिए कोई हिंसा न की 
गयी हो, ५. निक्षेपणा समिति--साधु जीवन के पात्रादि उपकरणों को सावधानीपूर्यक 
प्रमा्जन करके उपयोग में लेना अथवा उन्हें रखना और उठाना ।' 
अहिंसा महान्नत के अपवाद--सामान्यतया अहिंसा महान्नत के सन्दर्भ में मूल 
भागों में अधिक अपवादों का कथन नहीं है । मूल आशमों में अहिसान्नत सम्बन्धी जो 
अपवाद हैं उनमें त्रस जीवों की हिंसा के संदर्भ में कोई अपवाद नहीं है, केवल वनस्पति 
एवं जछ आदि को परिस्थितिवश छूने अथवा आवागमन की स्थिति में उनकी होनेवाली 
हिसा के अपवादों का उल्लेख है । यद्यपि निशीधर्चाण आदि परवर्ती ग्रन्थों में मुनिसंघ या 
साध्वी संघ के रक्षणार्थ सिंह आदि हिसक प्राणियों एवं दुराचारी मनुष्यों की हिसा करने 
सम्बन्धी अपवादों का भी उल्लेख है । वस्तुतः परवर्ती साहित्य में जिन अधिक अपवादों 
का उल्लेख है, उनके पीछे संघ (समुदाय) की रक्षा का प्रइन जुड़ा हुआ है । इसी आधार 
पर धर्म प्रभावना के निमित्त होने वाढी जलू, वनस्पति एंवं पृथ्वी सम्वन्धो हिंसा को भी 
स्वीकृति प्रदान कर दी गयी । 
सत्य-महात्रत--असत्य का सम्पूर्ण त्याग श्रमण का दूसरा महात्रत है | श्रमण मन, 
वचन एवं काय तथा कृत-कारित-अनुमोदन की नव कोटियों सहित असत्य से विरत होने 
की प्रतिज्ञा करता है । श्रमण को मन, वचन और काय तीनों से सत्य पर आरूढ़ होना 
चाहिए । मन, वचन और काय में एकरूपता का अभाव ही मृषावाद है ४ इसके विपरीत 
मन, वचत और काय की एकरूपता ही सत्य महाव्रत का पालन है। सत्य महात्रत के 
संदर्भ में बचत की सत्यता पर भी अधिक बलू- दिया गया है। साधारणरूप में सत्य 
महान्रत से असत्य भाषण का वर्जन समझा जाता है । जैन आगमों में असत्य के चार 
॒कार कहे गये हैं १. होते हुए नहों कहना, २. नहीं होते हुए उसका अस्तित्व बताना, 
३. वस्तु कुछ हैं और उसे कुछ और बताना, ४. हिसाकारी, पापकारी और अप्रिय वचन 
बोलना । उपयुंक्त चारों प्रकार का असत्य भाषण श्रमण के लिए बजित है । 
अमण साधक को कैसी भाषा का प्रयोग करना चाहिए, इसका विस्तृत विवेचन 


दर वैकालिक सूत्र के सुवाक्यशुद्धि नामक अध्ययन में है। जैन आग्रमों के अनुसार 


भाषा चार प्रकार को होतो हैं---१. सत्य, २. असत्य, ३. मिश्र और ४, व्याव- 
342८0 मी नम मी मसि 
१. आचारांग सूत्र, २१५७११७९। 


२. देखिए, निश्वीयचूणि, २८९। 
३. वही, ३९८८ | | 


३३४ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारवरद्ांनों का तुलनात्मक अध्ययन 


हारिक । इनमें असत्य और मिश्र भाषा का व्यवहार श्रमण के लिए वर्जित है। इतना 
ही नहीं, सत्य और व्यावहारिक भाषा भी यदि पाप और हिंसा की संभावना से युक्त है 
तो उसका व्यवहार भी श्रमण के लिए वर्जित है। श्रमण केवल अहिंसक एवं निर्दोष 
सत्य तथा व्यावहारिक भाषा बोल सकता हैँ। दशवेकालिकसूत्र में कहा गया है कि प्रज्ञा- 
वान्‌ भिक्षु अवक्तव्य (न बोलनेयोग्य) सत्य भाषा भी न बोले । इसी प्रकार वह भाषा 
जो थोड़ी सत्य और थोड़ी असत्य (नरों वा कुंजरो वा) है ऐसी मिश्र भाषा का व्यवहार 
भी वाकसंयमी साधु न करें । बुद्धिमान्‌ भिक्षू केवल असत्य-अमृषा (व्यावहारिक) भाषा 
तथा सत्य भाषा को भी पापरहित, अकर्कश तथा संदेहरहित होने पर ही विचारपूर्वक 
बोले। इसी प्रकार साधु निशचयकारो वचन भी बोले, क्योंकि अघटित भविष्य के 
विषय में निदचयपूर्वक कुछ भी नहीं कहा जा सकता । जो कथन भूत और वर्तमान के 
संदर्भ में संदेहरहित हो उसी के विषय में निश्चयात्मक भाषा बोले । जिन शब्दों से दूसरे 
प्राणियों के हृदय में ठेस पहुँचे ऐसे हिंसक एवं कठोर शब्दों को चाहे वे सत्य ही क्यों न 
हों भिक्षु न बोले। इसी प्रकार भिक्षु पारिवारिक सम्बन्धों के सूचक शब्द ज॑से--है माता, 
हे पुत्र आदि तथा अपमानजनक शब्द जैसे--हे मूर्ख आदि का भी प्रयोग न करे । जिस 
भाषा से हिंसा की संभावना हो ऐसी भाषा का प्रयोग भी न करे । काम, क्रोध, लोभ, 
भय एवं हास्य के वशीभूृत होकर पापकारी, निश्चयकारी, दूसरों के मन को दुःखानेवाली 
भाषा, चाहे वह मनोविनोद में ही क्यों व कही गयी हो, का बोलना भिक्षु के लिए सर्वथा 
वर्जित है ।* श्रमण को स्वार्थ अथवा परार्थ, क्रोध अथवा भय के वद्यीभूत होकर असत्य 
न तो स्वयं बोलना चाहिए और न किसी को असत्य बोलने के लिए प्रेरित ही करना 
चाहिए। क्योंकि असत्य वचन अविश्वास का कारण हैं।? इस प्रकार जैन-परम्परा में 
असत्य और अप्रिय-सत्य दोनों का निषेध हैं। इस सम्पूर्ण विवेचन से यह बात स्पष्ट 
हो जाती है कि जैन आचार्यो की दृष्टि में भाषा सम्बन्धी सत्य का स्थान अहिसा 
के बाद हैं, उन्होंने सत्य को अहिंसक बनाने का प्रयास किया हैं । सत्य अहिसक बना 
रहे, इसलिए संभाषण के क्षेत्र में विशेष सतर्कता रखने का निर्देश है। निश्चयकारी 
भाषा का निषेध मात्र इसीलिए किया गया है कि वह अहिंसा और अनेकान्त की कसौटी 
पर खरी नहीं उत्तरती । 
लेकिन इसका यह अर्थ कदापि नहीं है कि जैन आचार्यों की दृष्टि में सत्य का मूल्य 
अधिक नहीं है अथवा उन्होंने सत्य की अवहेलना की है । जैन भआचार्यों ने सत्य को 
महत्त्वपूर्ण स्थान दिया है, उनकी दृष्टि में सत्य तो भगवान्‌ है (तं सच्च॑ भगवं) वहीं 
समग्र लोक में सारभूत है ।* महावीर स्पष्ट रूप से कहते हैं कि सत्य में मन की स्थिरता 





१. पुरुषार्थसिद्धचुपाय, ९१। २. दह्वैकालिक्सूत्र, ७ १-४, ६-११, १४, १५ । 
३, वही, ६१२, १३॥ ४, प्रइनव्याकरणसूत्र, २२ । 


श्रमण-घर्त ३३५ 

करो; जो सत्य का वरण करता है वह बुद्धिमान्‌ समस्त पापकर्मों का क्षय कर देता है । 
तप ३ * < 

सत्य की आज्ञा में विचरण करने वाला साधक इस संसार से पार हो जाता हैं । 


सत्य-महाब्रत के पालन के लिए पाँच भावनाओं का विधान है--१. विचारपुर्वक 
बोचना चाहिए, थिना विचारे बोलने से असत्य बोलना सम्भव है; रे. क्रोध का त्याग 
करके बोलना चाहिए क्योंकि क्रोध की अवस्था में विवेक कुंछित हो जाता है और इसलिए 
असत्य बोलने की सम्भावनाएँ बनी रहती हैं; ३. लोभ का त्याग करके बोलना चाहिए 
क्योंकि लोभ के वशीभूत होकर असत्य बोलना सम्भव है; ४. भय का त्याग करके 
बोलना चाहिए क्योंकि भय के कारण असत्य बोलना सम्भव है; ५. हास्य का त्याग 
फरके बोलना चाहिए क्योंकि हास्य के प्रसंग में भी असत्य भाषण की संभावनाएँ रहती 
हैं। जो श्रमण उपर्युवत पाँचों भावनाओं का घ्यात रखते हुए बोलता है, तब ही यह 
कहा जा सकता है कि उसने सत्य-महात्रत स्वीकार किया है, क्रियान्वित किया है और 
जिनों की आज्ञा के अनुसार उसका पालन किया हैं।' इस प्रकार हम देखते हैँ कि 
जैन-विचा रकों ने भाषा-सम्बन्धी विवेक के लिए काफी गहराई से विचार किया है। 


सत्य-भहात्रत फे अपवाद--सत्य-महाब्वत के सन्दर्भ में मूल आगमों के जिन अपवादों 
का उल्लेख मिलता है, उनमें प्रमुखतया सत्य को अहिसक बनाये रखने का दृष्टिकोण ही 
परिलक्षित होता है । मूल आगर्मों के अनुसार जिन परिस्थितियों में सत्य और गहिसा 
में विरोध खड़ा हो और उत्तमें किसी एक का पालन ही सम्भव हो, ऐसी स्थिति में 
अहिंसा के ब्रत की रक्षा के लिए सत्य के सन्दर्भ में अपवाद को स्वीकार किया गया है। 
आाचारांगसूत्र में कहा गया है कि यवि भिक्ष्‌ मार्ग में जा रहा हो और सामने से कोई 
शिकारी व्यक्ति आकर उससे पूछे कि---श्रमण क्या तुमने किसी मनुष्य अथवा पशु आदि 
को इधर आते देखा है ? इस प्रसंग में प्रथम तो भिक्षु उसके प्रइन की उपेक्षा करके मौन 
रहे । यदि मौन रहने जैसी स्थिति न हो अथवा मौन रहने का अर्थ स्वीकृति लगाये जाने 
की सम्भावना हो तो जानता हुआ भो यह कह दे कि मैं नहीं जानता ।? यहाँ प्र स्पष्ट 
रूप से अपवाद मार्ग का उल्लेख है। निशीभ्र्ाणि में भी इसी दृष्टिकोण का समर्थन हैँ 
वृहदूकत्पभाष्य में गोतार्थ के द्वारा नवदीक्षित भिक्षुओं को संयम में स्थिर रखने के लिए 
भी सत्य महान्नत में कुछ अपवादों को स्वीकार किया गया है, यद्यपि उस प्रसंग में गीतार्थ 
हारा आचरण सम्बन्धी शिथिरकुता को दवाने का हो प्रयास परिलक्षित्त होता हैं । बस्तुत 
जन-परम्परा का बुनियादी दृष्टिकोण यह नहीं हो सकता कि व्यक्ति अपनी कमजोरियों 





१९. आचारागसूत्र, १३२, १॥३।३ | वही, २।१५।१७९ । 


रै. आचारांग सत्र, २१॥३३।१२९ देखिए आचारांगदी का शशाशशश्र९। 
४. निशीयचूणि, ३२२।॥ ५. वृहृदकल्परभाष्य, २८८२ । . 


३३६ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययत 


को दबाने के लिए असत्य का आश्नय ले। आचारांगसूत्र के उक्त संदर्भ में भी हमें यह 
ध्यान में रखना चाहिए कि ग्रन्थकार का मूलभूत दृष्टिकोण अहिसा-महात्रत की रक्षा है । 
उसमें भी प्रयमतः साधक को अपने आत्मबल को जाग्रत रखते हुए मौन रहने का ही 
निर्देश है । महावीर के जीवन में ऐसे अनेक प्रसंग हैं जहाँ उन्होंने सम्भावित आपत्ति को 
सहन किया, लेकिन असत्य भाषण नहीं करते हुए मौन रहकर ही अहिसा महाव्वत की 
मर्यादा का पालन किया। वस्तुतः आगमिक दृष्टिकोण यह है कि यथासंभव सत्य और 
भहिसा दोनों का ही पूर्णतया पालन किया जाय, लेकिन यदि साधक में इतना आत्मबल 
नहीं है कि वह मौन रहकर दोनों का ही पालन कर सके, तो ऐसी स्थिति में उसके लिए 
अपवाद मार्ग का उल्लेख है । आचार्य शीलांक ने आचारांग के उक्त संदर्भ के समान ही 
अपनी सूत्रक्ृतांगवृत्ति में सत्य के अपवाद के सन्दर्भ में स्पष्टरूप से कहा है कि जो 
प्रवंचना की बुद्धि से रहित मात्र संयम की रक्षा के लिए एवं कल्याण भावना से बोला 
जाता है वह असत्य दोषरूप नहीं है। 


अस्तेय महात्रत--श्रमण का यह तीसरा महात्रत है। सामान्यतया भिक्षु को बिना 
स्वामी की आज्ञा के एक तिनका भी ग्रहण नहीं करना चाहिए ।" भिक्षु अपनी जीवन- 
यात्रा के निर्वाह के लिए आवश्यक वस्तुओं को तब ही ग्रहण कर सकता है, जब कि वे 
उनके स्वामी के द्वारा उसे दी गयी हों । अदत्त वस्तु का न लेना ही श्रमण का अस्तैय 
महात्रत हैं। अस्तेय महात्रत का पालन भी श्रमण को मन, वचन और काय तथा कृत- 
कारित और अनुमोदन की नव-कोटियों सहित करना चाहिए | श्रमण के लिए सामान्य 
नियम यही हैं कि अपनी आवश्यकताओं की पूर्ति भिक्षा के द्वारा ही करे। न केवल नगर 
अथवा गाँव में, वरन्‌ जंगल में भी यदि उसे किसी वस्तु की आवश्यकता हो तो बिना 
दिये स्वयं ही ग्रहण न करे ।* भोजन, वस्त्र, तिबास, शय्या एवं औषध आदि सभी 
उनके स्वामी की अनुमति तथा उसके द्वारा प्रदत्त किये जाने पर ही ग्रहण करना 
चाहिए । 


जैन दृष्टिकोण के अनुसार अस्तेय महात्रत का पालन करना इसलिए आवश्यक है 
कि चौयंकर्म भी एक प्रकार को हिंसा है । आचार्य अमृतचन्द्र का कथन है कि अथ या 
सम्पत्ति प्राणियों का वाह्म प्राण है, क्‍योंकि इस पर उनका जीवन आधारित रहता हैं, 
इसलिए किसी की वस्तु का हरण उसके प्राणों के हनन के समान है ।* प्रश्नव्याकरण- 
सुत्र में भी कहा गया है कि यह अदत्तादान (चोरी) संताप, मरण एवं भयरूपी पातकों का 
जनक है, दूसरे के घन के प्रति छोभ उत्पन्न करता है ।४ यह अपयश का कारण और 





१. दहवैकालिक, ६१४। २. मूलाचार, ५१२९० | 
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अपण-घर्म ३६७ 
अनार्य कर्म हैं। साधुजन इसकी सदैव निल्‍दा करते हैं। इसीलिए दशवैकालिकसत्र में 
कहा गया है कि श्रमण छोटी अथवा बड़ी, सचित्त अथवा अचित्त कोई भी वस्तु चाहे 
वह दाँत साफ करते का लिनका ही क्‍यों न हो, बिना दिये न ले। न स्वयं उसे ग्रहण 
करे, न अन्य के द्वारा हो उसे ले और न छेनेवाले का अनुमोदन ही करें! । 


अस्तेय महाक्रत के सम्यक्‌ परिपालन के लिए आचारांगपृत्र में पाँच भावनाओं का 
विधान है--१. श्रमण विचारपूर्वक परिमित परिमाण में ही वस्तुओं की याचना करे, 
२. याचित आहारादि वस्तुओं का उपभोग आचार्य को आज्ञा से ही करे, आचार्य को 
बिना बताये किसी वस्तु का उपभोग न करे, ३. श्रमण अपने लिए निश्चित परिमाण 
में हो वस्तुओं की याचना करे, ४, श्रमण को जब भो कोई आवश्यकता हो उस वस्तु 
की भात्रा का परिमाण निश्चित करके ही याचना करे, ५. अपने सहयोगी श्रमणों के 
लिए भी विचारपुर्वंक परिमित परिमाण में ही वस्तुओं की याचना करे ।* कुछ आचार्यों 
ने अस्तेय-परहाव्रत के पाुन के लिए इन पांच बातों को भी आवह्यक माना है--१. 
हमेशा निर्दोष स्थान पर ही ठहरना चाहिए, २. स्वामी की आज्ञा से ही भाहार अथवा 
ठहरने का स्थान ग्रहण करना चाहिए, ३. ठहरने के लिए जितता स्थान गृहस्थ ने दिया 
हैं उससे अधिक का उपयोग नहीं करना चाहिए, ४. गुरु की आज्ञा के पश्चात ही 
जाहार जादि का उपभोग करना चाहिए, ५. यदि किसी स्थान पर पूर्व में कोई श्रमण 
5हरा हो तो उसकी आज्ञा को प्राप्त करके ही 5हरता चाहिए 

बस्‍्तेष महाज्ञत फे अपवाद--अस्तेय महात्रत के सन्दर्भ में जिन अपवादों का उल्लेख 
है उनका सम्बन्ध जावास से है । व्यवहारसूत्र में कहा गया है कि यदि भिक्षु-संघ लम्बा 
विहार कर किसी अज्ञात ग्राम में पहुँचता है और उसे ठहरने के लिए स्थान नहीं मिल 
रहा हो तथा बाहर वृक्षों के नीचे ठहरने से भयंकर शीत की बेदना अथवा जंगली 
पशुओं के उपद्रव की सम्भावत्ता हो तो ऐसी स्थिति में वह बिना भाज्ञा प्राप्त किसे भी 
योग्य स्थान पर ठहर जाये और उसके बाद आज्ञा प्राप्त करने का प्रयास करे ।४ 


प्रह्मचयं-महात्रत--यह श्रमण का चतुर्थ महात्रत है। जैन आगमों में अहिसा के 
बाद ब्रह्मचर्य का ही महत्वपूर्ण स्थान है । कहा गया हैं कि जो इस दुष्कर बहाचर्य व्रत 
का पान करता हैं उसे देव, दानव और यक्ष आदि सभी नमस्कार करते हैं? । प्रश्न- 
व्याकरणसूत्र में कहा गया है कि ब्रह्मचर्य उत्तम तप, नियम, ज्ञान, दर्शन, चारित्र, 
सम्पक्त तथा विनय का मूल है । यम और सियमरूप प्रधान गुणों से युक्त है ! ब्रह्मचर्य 
का पालन करने से मनुष्य का अन्तःकरण प्रशस्त, गम्भीर और स्थिर हो जाता हे । 
१. दशवैकालिक, ६।१४-१५। 
है. देखिए--अ्रश्नव्याकरण, ८। 
५. उत्तराष्ययन, १६११६ | 

रर्‌ 


२. आचारांगसूत्र, २१५११७९। 
४. व्यवहारसूत्र, 2११ । 


३३८ जैन, बौद्ध त्तथा गोता फे आचारदर्शनों फा तुलतात्मक अध्ययन 


ब्रह्मचर्य साधुजनों द्वारा आचरित मोक्ष का मार्ग है। “पांचों महाव्नतों में अत्यन्त 
(तनिरपवाद) पाछून किया जाने वाला है।” ब्रह्मचर्य भंग होने पर सभी ब्नत 
तत्काल भंग्र हो जाते हैं। सभी ब्रत-नियस, शील, तप, गुण आदि दही के समान 
मथित हो जाते हैं, चुर-चूर हो जाते हैं, खंडित हो जाते हैं, उनका विनाश हो जाता है । 
इस प्रकार हम देखते हैँ कि जैन-दर्शन में श्रमण के लिए ब्रह्मचर्य महात्रत को अत्यधिक 
महत्त्वपूर्ण माना गया है । अन्नह्मचर्य आसक्ति और मोह का कारण होने से आत्मा के 
पतन का महत्त्वपूर्ण कारण है, अतः आत्मविकास के लिए ब्रह्मचर्य का पालन आवश्यक 
हैं । जैन श्रमण के लिए समस्त प्रकार का मैथुन त्रिकरण और त्रियोग से वर्जित है। 
ब्रह्मचर्य की साधना में जितनी आंतरिक सावधानी रखना आवश्यक है, उससे कहीं अधिक 
सावधानी बाह्य जीवन एवं संयोगों के लिए भी आवश्यक है । क्योंकि उच्चकोटि का 
श्रमण भी निमित्त के मिलने पर बीजरूप में रही हुई वासना के द्वारा कब पतन के 
मार्ग पर चला जायगा, यह कहना कठिन है। अतः ब्रह्मचर्य की रक्षा के लिए साधक 
को अपने बाह्य जीवन में उपस्थित होने वाले अवसरों के प्रति भी सदैव जाग्रत रहना 
आवश्यक है। उत्तराध्ययनसूत्र में ब्रह्मचर्य की रक्षा के निमित्त निम्त बातों से बचने 
का निर्देश किया गया है-- १. स्त्री, पशु और नपुंसक जिस स्थान पर रहते हों भिक्षु 
वहाँ न ठहरे, २. भिक्षु श्ंगार-रसोत्पादक स्त्री-कथा न करे, ३. भिक्षु स्त्रियों के साथ 
एक आसन पर न बैठे (उन्तका स्पर्श भी न करे), ४. स्त्रियों के अंगोपांग विषय-ुद्धि से 
न देखे, ५. आसपास से आते हुए स्त्रियों के कुंजन, गायन, हास्य, क्रन्दित शब्द, रुदन 
और विरह से उत्पन्न विछाप को न सुने, ६. गृहस्थावस्था में भोगे हुए भोगों (रति- 
क्रीड़ाओं) का स्मरण न करे, ७, पुष्टिकारक (गरिष्ठ) भोजन न करे, ८. मर्यादा से 
अधिक भोजन न करे, ९. शरीर का शांगार न करे, १०. इन्द्रियों के विषयों में आसक्ति 
नरखे।* 

मूलाचार में अन्नह्मचर्य के दस कारणों का उल्लेख है--१. विपुलाहार, २. शरीर- 
खडगार, ३. गन्ध-माल्य धारण, ४. गाना-बजाना, ५, उच्च शय्या, ६. स्त्री-संसर्ग; ७. 
इन्द्रियों के विषयों का सेवन, ८, पूर्वरति स्मरण, ९. काम भोग की सामग्री का संग्रह 
और १०. स्त्री सेवा |? तत्त्वार्थमूत्र में इनमें से पांच का ही उल्लेख हैं ।* बस्वुतः 
उपयुक्त प्रसंगों का उल्लेख ब्रह्मचर्य की रक्षा के निमित्त ही किया गया है । सामान्य 
नियम तो यह है कि भिक्षु को जहाँ भी अपने ब्रह्मचर्य महात्रत के खंडन की संभावना 
प्रतीत हो, उन सभी स्थानों का उसे परित्याग क्र देना चाहिए ।* जैन आचार-दर्शन 





१. भ्रदनव्याकरणसूत्र ९। २. उत्तराष्ययन, १६१०-१० | 
३. मूलाचार, १०१०५-१०६। ४. तत्त्वार्थ सत्र, ७॥७ 
५, उत्तराष्ययन; १६॥१४ | 


धमण-धर्म ३३९ 
में श्रमण एवं श्रमणी के पारस्परिक व्यवहार के नियमों का प्रतिपादन करने में भी 
प्रमुख रूप से यही दृष्टिकोण रहा है कि साधक का ब्रह्मचयंत्रत अक्षुण्य रह सके । 
श्रमण और श्रम्मणी के पारस्परिक व्यवहार के संदर्भ में ये नियम उल्लेखनीय हैं--१ 
उपाश्रय अथवा मार्म में अकेला मुनि किसी श्रमणी अथवा स्त्री के साथ न बैठे, न खड़ा. 
रहे और व उनसे कोई बात-चीत ही करे, २. अकेला श्रमण दिन में भी किसी अकेली 
साध्वी या स्त्री को अपने आवासस्थाव पर न आने दे, ३. यदि श्रमण समुदाय के पास 
शानप्राप्ति के निमित्त से कोई साध्वी या स्त्री आयी हो तो किसी प्रौढ़ गृहस्थ उपासक 
एवं उपासिका की उपस्थिति में ही उसे ज्ञानार्जन करावे, ४. प्रवचन-काल के अतिरिक्त 
भ्रमण अपने आधवासस्थान पर साध्वियों एवं स्त्रियों को ठहरने न दे; ५. श्रमण एक 
दिन की बालिका का भी स्पर्श न करे ( साध्वियों के संदर्भ में यह निषेध बालक अथवा 


पुरुष के लिए समझना चाहिए ), ६. जहाँ गुरु अथवा वरिष्ठ मुनि शयन करते हों, 
उसी स्थान पर शयत्त करे, एकान्त में नहीं सोवे । 


इस प्रकार जैन आचार-विधि में जहां ब्रह्मचर्य-पालूत को इतना अधिक महत्त्व 
दिया गया है, वहाँ उसकी रक्षा के लिए भी कठोरतम नियमों एवं मर्यादाओं का विधान 
है। आचारांगसूत्र में ब्रह्मचर्य-महात्रत की पांच भावनाएँ कही गयी हैं--१. निर्ग्रन्थ 
स्त्री-सम्बन्धी बातें न करे, क्योंकि ऐसा करने से उसके चित्त की शांति भंग होकर 
धर्म से भ्रष्ट होना संभव है, २. स्त्रियों के अंगोपांग को विषय-बुद्धि से न देखे, ३. पूर्व 
में की हुई कामक्रीड़ा का स्मरण न करे, ४, मात्रा से अधिक एवं कामोद्दीपक भाहार 
ने करें, ५, स्त्री, मादा पशु एवं नपुंसक के आसन एवं शब्या का उपयोग मे करे । जो 
अरमण उपयुंवत सावधातनियों को रखते हुए ब्रह्मचय महान्रत का पालन करता है, उसके 


सम्बन्ध में ही यह कहा जा सकता है कि वह संसार के सभी दुःखों से छूटकर वीतराग 
अवस्था को प्राप्त कर छेता है ।* 


ब्रह्मचर्यत्रत के अपवाद--सामास्यतया ब्रह्मचर्यत्रत में कोई भी अपवाद स्वीकार 
नहीं किया गया है । ब्रह्मचर्य महात्रत का निरप्वादरूप से पालन करना ही अपेक्षित हूँ । 
मूल आगमों में ब्रह्मचर्य के खंडन के लिए किसी भी अपवाद-नियम का उल्लेख उपलब्ध 
नहीं है । ब्रह्मचयय महात्रत के सन्दर्भ में जिन अपवादों का उल्लेख मूल आगमों में पाया 
जाता है उनका सम्बन्ध मात्र ब्ह्मचर्यत्रत की रक्षा के नियमों से है। सामान्यरूप से श्रमण 
के लिए स्त्रोस्पर्श वर्जित है, लेकिन अपवादरूप में वह नदी में डूबती हुई अथवा क्षिप्त- 
चित्त भिक्षुणी को पकड़ सकता है ।* इसी प्रकार रात्रि में सर्पदंश की स्थिति हो और 
अन्य कोई उपचार का मार्ग न हो तो श्रमण स्त्री से और साध्वी पुरुष से अवमाज॑न 
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१. आचारांग सत्र, २१५१७९१॥ २. बृहरकल्पसूत्र, ६७-१२ ।॥ 


३४० जेन, बौद्ध तथा गीता फे जाचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


आदि स्पर्श सम्बन्धी चिकित्सा कराये तो वह कल्प्य है ।" साथ ही साधु या साध्वी के 
पैर में काटा लग जाये और अन्य किसी भी तरह निकालने की स्थिति न हो, तो वे 
परस्पर एक दूसरे से निकलबवा सकते हैं ।* 
भपरिग्रह महाव्नत--यह श्रमण का पांचवाँ महान्नत है । श्रमण को समस्त बाह्य 
(स्त्री, संपत्ति, पशु आदि) तथा आस्यन्तर (क्रोध, मान आदि) परियग्रह का त्याग करना 
होता हैं। दशवेकालिकसूत्र में कहा गया हैं कि श्रमण को सभी प्रकार के परिय्रह का 
चाहे वह अल्प हो या अधिक हो, चाहे वह जीवनयुकत (शिष्य आदि पर ममत्व रखना 
अथवा माता-पिता की आज्ञा के बिना किसी को शिष्य बनाकर अपने पास रखना 
जीवनयुकत परिग्रह है) हो अथवा निर्जीव वस्तुओं का हो, त्याग कर देना होता है ।* 
असण मन, वचन और काय तीनों से हो न परिग्रह रखे, न रखवावे और न परिग्रह 
रखने का अनुमोदन करे । परिग्रह था संचय करने की वृत्ति आन्तरिक लोभ की ही 
दयोतक है । इसलिए जो श्रमण किसी भी प्रकार का संग्रह करता है वह श्रमण न होकर 
गृहस्थ ही है। 
जैन आगम़ों के अनुसार परिग्रह का वास्तविक अर्थ बाह्य वस्तुओं का संग्रह नहीं, 
वरन्‌ आन्तरिक मूर्छाभाव या आसवित ही हैं।” तत्त्वार्थसृत्र में भी मूर्छा या आसक्ति 
को ही परिग्रह कहा गया है ।* यद्यपि श्वेताम्बर और दिगम्बर दोनों परम्पराएँ परिग्रह 
की दृष्टि से आसक्ति को ही प्रमुख तत्त्व स्वीकार करती हैं, तथापि श्रमण-जीवन में 
बाह्य वस्तुओं की दृष्टि से भी परिग्रह के सम्बन्ध में विचार किया गया है । दिग्म्बर 
परम्परा श्रमण के बाह्य परिग्रह को भी अत्यन्त सीमित करने का प्रयास करती हैं, 
जबकि इवेताम्बर परम्परा श्रमण के बाह्य परिग्रह की दृष्टि से अधिक लोचपूर्ण दृष्टि- 
कोण रखती हैं। यही कारण हैं कि इवेताम्बर परम्परा में श्रमण के बाह्य परियग्रह के 
सन्दर्भ में परवर्तीकाल में काफी परिवर्द्धन एवं विकास देखा जाता है । 
जैन आगमों में परिग्रह दो प्रकार का माना गया हैं---१. बाह्य परिग्रह और २. 
आस्यन्तरिक परिग्रह | वाह्म परिग्रह में इन वस्तुओं का समावेश होता है--. क्षेत्र 
(खुली भूमि), २. वास्तु (भवन), ३. हिरण्य (रजत), ४. स्वर्ण, ५. घन (सम्पत्ति) 
६. धान्य, ७, द्विषद (दास-दासी), ८, चतुष्पद (पशु आदि), और ९. कुष्य (घर, 
गृहस्थी का साधान) ।” जैन श्रमण उक्त सब परिप्रहों का परित्याग करता है । इतना 





« ग्यवहारसूत्र, ५१२१। २. बृहृदकल्पसूत्र, ६३ । 
» दशवैकालिक, ४५। ४. दशवैकाकिक, ६।१९ । 
दड्वैकालिकि, ६२१, पुरुपार्थसिद्धुपाय, १११। 

हर तत्त्वार्थसूत्र, ७छा१६।॥ 9. श्रमणसूत्र, पृ० ५० | 


बी ना ध्ण ०० 


अमण-घर्भ ३४९ 


ही नहीं, उसे चौदह प्रकार के आश्यन्‍्तरिक परियग्रह का भी त्याग करना होता है, 
जैसे-- १. मिथ्यात्व, २. हास्य, ३. रति, ४- अरति, ५. भग, $- शोक, ७. जुगुप्सा 


<, स्त्रीवेद, ९, पुरुषवेद, १०. नपुंसकवेद, ६९१. क्रोध, १२. मात, १३- माया और 
१४. लोभ ।' 


यहपि श्रमण के लिए सभी प्रकार का आसम्यन्तर एवं बाह्म परिभ्रह त्पाज्य है 
तथापि भिक्ष जीवन की आवश्यकताओं की दृष्टि से श्रमण को कुछ वस्तुएँ रखने की 


अनुमति है ।.बाह्य परिग्रह की दृष्टि से श्वेताम्बर और दिगम्बर परम्पराओं में किचित 
मतभेद है । 


दिगम्बर परम्परा के अनुसार श्रमण की आवध्यक वस्तुओं (उपधि) को ३ भागों 
में बांटा जा सकता हैं। १. ज्ञानोपधि (शास्त्र-पुस्तक आदि), २. संयमोपधि (मोर के 
परों से बनी पिच्छि), ३. शौचौपधि (शरोर-शुद्धि के लिए जल भ्रहण करते का पात्र या 
कमण्डलु)* । दिगम्बर परम्परा के अनुसार सुनि को वस्त्र जादि अन्य सामग्री के रखने 
का निर्षेध है । 
स्वेताम्बर परम्परा के मुल आगमों के अनुसार भिक्षु चार प्रकार की वस्तुएँ रख 
सकता है--१. वस्त्र, २. पात्र, ३. कम्बल और ४ रजोहरण ।” आचारांगसूत्र के 
अनुसार स्वस्थ मुनि एक वस्त्र रख सकता है, साध्वियों को चार वस्त्र रखने का विधान 
है। इसी प्रकार मुति एक से अधिक पात्र नहीं रख सकता।” जाचारांग में मुन्ति के 
चस्त्रों के नाप के सन्दर्भ में कोई स्पष्ट वर्णन नहीं है, यद्यपि साध्वी के लिए चार 
वर्षों में एक दो हाथ का, दो तीन हाथ के और एक चार हाथ का होना चाहिए । प्रश्न- 
व्याकरणसूत्र में मुनि के लिए चौदह प्रकार के उपकरणों का विधान है--१. पात्र- 
जो कि लकड़ी, मिट्टी अथवा तुम्बी का हो सकता है, २. पात्रबन्ध-पात्रों को बाँधने का 
कपड़ा, ३. पात्र स्थापना-पात्र रखने का कपड़ा, ४. पात्र केसरिका-पात्र पोछले का 
कपड़ा, ५. पट्ल-पांत्र ढेंकने का कपड़ा, ६- रजस्त्राण, ७. गोच्छक, ८-१० प्रच्छादक 
ओढ़ने की चादर, मुनि विभिन्‍न नापों की ३ चादरें रल सकता है इंसलिये ये तीन 
उपकरण माने गये हैं, ११. रजोहरण, १२. मुखवस्त्रिका, १३. मात्रक और १४. 
चोलपद्र । गे १४ वस्तुएँ रखना इ्वेताम्वर मुनि के आवश्यक हैं, क्योंकि इनके अभाव 





बृहदकल्प, १।८३१ देखिए बोलसंग्रह, भाग ५, पृ० ३३ । 
मूलाचार, १॥१४। 

आचारांग, ११२१५॥९० | 

देखिए-आधचारांग, २५११।१४१, २।६१११५२ । 

- देखिए-ब्ोल संग्रह, भाग ५, पृ० २८-२९, प्रश्नव्याकरण, १० 


ब्दू कण इ० ॥७ 


३४२े जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


में वह संयम का पालन समुचितरूप से नहीं कर सकता । वृह॒द्कल्पभ्ाष्य एवं परवर्ती 
ग्रन्थों में उपर्युक्त सामग्रियों के अतिरिक्त भी चिलमिलिका (पर्दा), दण्ड, छाता, 
पादप्रोंछन, सूचिका (सुई), आदि अनेक वस्तुओं के रखने की अनुमति है । विस्तार 
भय से उन सबकी चर्चा में जाना आवश्यक नहीं हैँ । वस्तुतः ऐसा प्रतीत होता है कि 
जब एक बार मुनि के आवश्यक उपकरणों में अहिसा एवं संयम की रक्षा के लिए वृद्धि 
कर दी गई तो परवर्ती आचार्यगण न केवल संयम की रक्षा के लिए, वरन्‌ अपनी 
सुख-घुविधाओं के लिए भी मुनि के उपकरणों में वृद्धि करते रहे हैं | इतना ही नहीं, 
कभी-कभी तो कमजोरियों के दवाने तथा भोजन-वस्त्र की प्राप्ति के निमित्त भी उप- 
करण रखे जाने लगे | परतोथिक उपकरण, गुलिका, खोल आदि इसके उदाहरण हैं ) 


वस्तुत: जैन श्रमण के लिए जिस रूप में आवश्यक सामग्री रखने का विधान है, 
उसमें सयम की रक्षा ही प्रमुख हैं । उसके उपकरण घर्मोपकरण कहे जाते है, अतः मुनि 
को वे ही वस्तुएँ अपने पास रखनी चाहिए जिनके द्वारा वह संयम-यात्रा का निर्वाह कर 
सके । इतना ही नहीं, उसे उन उपकरणों पर तो क्या अपने शरीर पर भी ममत्व 
नहीं रखना चाहिए | 


अपरिग्रह महाव्रत के लिए जिन पाँच भावनाओं का विधान किया गया है वे पाँचों 
इन्द्रियों के विषयों में भासक्ति का निषेध करती हैं । मुनि को इन्द्रियों के विषयों में 
आसकत आओर कषायों के वशीभृत नहीं होना चाहिए, यही उसकी सच्ची अपरिग्रह- 
वृत्ति हैं । 

अपरिय्रह महात्रत के अपवाइ--सामाल्यतया , दिगम्बर मुनि के पूर्वोक्त ३ तथा दबे ० 
मुनि के लिए पूर्व निरदिप्ट १४ उपकरणों केरखने का ही विघान है । विशेष परिस्थितियों 
में वह उनसे अधिक उपकरण भी रख सकता है। उदाहरणार्थ भिक्षु सेवाभाव की 
दृष्टि से अतिरिक्त पात्र रख सकता हैं अथवा विष-तिवारण के लिए स्वर्ण घिसकर 
उसका पानी रोगी को देने के लिए वह स्वर्ण को ग्रहण भी कर सकता है।* इसी प्रकार 
अपवादीय स्थिति में वह छत्र, चर्म-छेदन आदि अतिरिक्त वस्तुएं रख सकता है तथा 
वुद्धावस्था एवं बीमारी के कारण एक स्थान पर अधिक समय तक ठहर भी सकता हैं। 
वर्तमानकाल में जैन श्रमणों द्वारा रखे जाने वाली पुस्तक, लेखती, कागज, मश्ति आदि 
वस्तुएं भी अपरिग्रह व्रत का अपवाद ही है | प्राचीन ग्रन्थों में पुस्तक रखना प्रायदिचित 
योग्य अपराध था । 


१. बृहदुकल्पभाष्य, खण्ड ३, २८८३-९२, हिस्ट्री माफ जैन मोनाशिज्म, पृ० २६५० 
२७७ । 


२. व्यवहारसूत्र, ८१५ ३ निशीथमाष्य, ३९४ 


श्रमण-घर्म ३४३ 

रातजि-भोजन परित्याग--राजि-भोजन परित्याग दिगम्बर परम्परा के अनुसार 
श्रमण का मूलगृण है | इ्वेताम्बर परम्परा में रात्रि-भोजन परित्याय का उल्लेख छठे 
महाव्वत के रूप में भी हुआ है | दशवैकालिकसूत्र में इसे छठा महात्रत कहा गया है ।' 
मुनि सम्पूर्ण रूप से राजि-भोजन का परित्याग करता है। रात्रिन्मोजत का निषेध 
अहिंसा के महाव॒त की रक्षा एवं संयम की रक्षा दोनों ही दृष्टि से आवश्यक माना गया 
है । दशवैकालिकसूत्र में कहा गया है कि मुनि सूर्य के अस्त हो जाने पर सभी प्रकार के 
भाहारादि की भोग की इच्छा मन से भी न करे। सभी महावुरुपों ने इसे नित्य-तप का 
साधन कहा है । यह एक समय भोजन की वृत्ति संयम के अनुकूल हैं। क्योंकि रात्रि में 
भाहार करने से अनेक सूक्ष्म जीवों की हिसा की सम्भावना रहती है। रात्रि में पृथ्वी 
प्र ऐसे सूक्ष्म, चस एवं स्थावर जीव व्याप्त रहते हैं कि राजि-भोजन में उनकी हिंसा से 
बचा नहीं जा सकता है | यही कारण है कि निर्भ्रन्थ मुनियों के लिए रात्रि-भोजन का 
निषेध है ।* 

आचार्य अमृतचन्द्र ने रात्रि-मोजन के विषय में दो जापत्तियाँ प्रस्तुत की हैँ । प्रथम 
तो यह कि दिन की अपेक्षा रात्रि में भोजन के प्रति तीव्र आसक्ति रहती है और रात्रि- 
भोजन करने से ब्रह्मचर्य-महात्रत का निविध्त पाकून संभव नहीं होता। दूसरे रात्रि-भोजन 
में भोजन के पकाने अथवा प्रकाश के लिए जो अग्नि या दीपक प्रज्वलित किया जाता 
है उसमें भी अनेक जन्तु आकर जल जाते हैं तथा भोजन में भी गिर जाते हैं, अतः 
रात्रि-भोजन हिंसा से मुक्त नहीं है ।* 
बोद्ध-परम्परा और पंच महाव्रत-- 

बौद्ध-परम्परा में निम्त दस भिक्षु शील माने गये हैं जो कि जैन परम्परा के पंच 
महात्रतों के अत्यधिक निकट हैं। १, प्राणातिपात विरमण, २, अदत्तादान विरमण, ३, 
भन्नह्माचर्य या कामेसु-मिच्छाचार विरमण, ४ मूसावाद ( मृषावाद ) विरमण, ५, सुरा- 
मेरयमद्य (मादक द्रव्य) विरमण, ६, विकालभोजन विरमण, ७, नृत्यगीतवादित्र विरमण, 
८, माल्य धारण, गन्ध विलेपन विरमण, ९, उच्च-दय्या, महाशय्या विर्मण, १०, जात्त- 
रूप रजतग्रहण ६ स्वर्ण-रजतग्रहण ) विरमणर । तुलनात्मक दृष्टि से देखा जाय तो 
इनमें से ६ शील पंच महातव्वत और रात्रि-मोजन परित्याग के रूप में जैन-परम्पर। मैं 
भी स्वोकृत हैं । शेप चार भिक्षु-शील भी जैन-परम्परा में स्वीकृत हैं यद्यपि महान्नत के 


रुप में इनका उल्लेख नहीं है। जैन-परम्परा भी भिक्षु के लिए मद्यपान, भाल्य धारण 
गंध विलेपन, नृत्यगीतवादित्र एवं उच्चशय्या का वर्जन करती हैँ । 





१. दशवेकालिक, ३६२३-२४, ४६ । २. वही, ६२३-२६। 
हे, पुरुपाथंसिद्ष्युपाय, १३२ । 


डे. विनयपिरक महावरग, १॥५६। 


रैड४ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


जैन-परम्परा के महात्रतों और बौद्ध-परम्परा के भिक्षु-हीलों में न केवल बाह्य 
शाब्दिक समानता है, वरन्‌ दोनों की मूलभूत भावना भी समान है । बौद्ध विचारकों 
ने भी जैन-परम्परा के समान इनके सम्बन्ध में गहराई से विवेचन किया हैँ । तुलनात्मक 
अध्ययन की दृष्टि से यह उचित होगा कि हम थोड़ी गहराई से दोनों परम्पराथों की 
समरूपता को देखते का प्रयास करें । 


१६ प्राणातिपात विर्सण --बौद्ध-परम्परा में भी भिक्षु के लिए हिंसा वजित है । 
इतना ही नहीं, वरन्‌ बौद्ध-परम्परा में भिक्ष्‌ के लिए मन, वचन, काय और ऊँत, 
कारित तथा अनुमोदित हिंसा का निपेध है।' बौद्ध-परम्परा भी जैन परम्परा के 
समान भिक्ष्‌ के लिए वनस्पति तक की हिंसा का निषेध करती है। विनयपिट्क में 
वनस्पति का तोड़ना और भूमि का खोदना भी भिक्ष्‌ के लिए वर्जित है, क्योंकि इसमें 
प्राणियों को हिसा की संभावना है ।* हमें यह स्मरण रखना चाहिए कि बौद्ध-परम्परा 
में भी वनस्पति, पृथ्वी आदि को सुक्ष्म प्राणियों से युकत माना गया हैं। यद्यपि वह 
जैन परम्परा के समान पृथ्वी, पानी, अग्ति और वायु में जीवन को स्वीकार नहीं 
करती है, तथापि पृथ्वी और पानी में जीव रहते हैं यह उसे स्वीकार है। भतः बौद्ध 
भिक्षू के लिए सचित्त जल का पीना आदि व्जित नहीं है । मात्र नियम यह है कि उसे 
जल छानकर पीना चाहिए । 


२, अदत्तादान विर्मण--जैन और बौद्ध दोनों परम्पराएं यह स्वीकार करती हैं 
कि भिक्ष्‌ को कोई भी वस्तु उसके स्वामी से दिये बिता ग्रहण नहीं करना चाहिए । 
बौद्ध भिक्ष भी अपनी जैविक आवश्यकताओं की पूर्ति भिक्षावृत्ति के द्वारा ही करता है । 
बौद्ध परम्परा ते न कंवल उन बाह्य वस्तुओं के संदर्भ में ही अस्तेय ब्रत की स्वीकार 
किया हैं जिनका कि कोई स्वामी हो, वरन्‌ यह भी स्वीकार करती है कि न कंवेल तंगर 
सें वरन्‌ जंगल में भी वित्ता दी हुई वस्तु नहीं लेनी चाहिए। विनयपिटक के अनुसार 
जो भिक्ष, बिना दी हुई वस्तु ग्रहण करता हैं, वह अपने श्रमण जीवन से च्युत हो जाता 
है ।* संयुत्ततिकाय में कहा गया है कि यदि भिक्ष्‌ फूछ को सूघता है तो भी वह चोरी 
करता है 

३. अनक्नद्यचर्य -विरमण--दोनों परम्पराओं में श्रमण के लिए कामसेवन वर्जित है । 
बौद्ध-परम्परा भी जैन-परम्परा के समान इस नियम के संदर्भ में काफी सजग प्रतीत 
होती हैं। विनयपिटक के अनुसार भिक्षु के लिए स्त्री का स्पर्श भी वजित माना 
गया है ! बुद्ध ने भी इस संदर्भ में काफी सतर्कता बरतने का प्रयास किया हैं यही 





१, सुत्तनिपात, रे७४२७ । २, विनयपिटक, महावग्ग १/७८।॥२। 
३ विनयपिटक पातिमोब्ख पराजिकधम्म, २। ४, संयुत्तनिकाय, ९।१४ । 
५ विनयपिटक पात्तिमोकक्‍्ख संधादिसेसधम्म, २ । 


अमण-घर्च ३४५ 
कारण है कि बुद्ध ने स्त्रियों को संघ में प्रवेश देने में अनुत्सुकता प्रकट की । अपने अंतिम 
उपदेश में भी बुद्ध ने भिक्षुओं को स्त्री-संपर्क से बचने के लिए सावंधाव किया हैं। बुद्ध 
के परिनिर्षाण के पूर्व आनल्द ने प्रइ्त किया था कि भगवत्‌, हम किस प्रकार स्त्रियों के 
साथ बर्ताव करें ? भगवान्‌ ने कहा कि उन्हें मत देखो । आनन्द ये फिर प्रइन किया कि 
यदि वे दिखाई दे तो हम उनके साथ कैसे व्यवहार करें ? बुद्ध ने पुतः कहा क्रि हें 
आनन्द, आलाप ( बातचीत ) न करना चाहिए। आतनन्‍्द ने पुनः पूछा कि उसके साथ 
यदि बातचीत का प्रसंग उपस्थित हो जाये तो क्या करें ? बुद्ध में भंत में यही कहा 
कि ऐसी स्थिति में भिक्ष को अपनी स्मृति को सम्हाले रखना चाहिए। बौद्ध 
दर्शन में सिक्ष और भिक्षुणियों के पारस्परिक सम्बन्धों के संदर्भ में जो नियम बनाये 
ये हैं, उनमें भी इस बात को काफी सावधानी रंखी गई है कि भिक्ष और भिक्षुणियों 


का ब्रह्मचर्य स्खलित न होने पावे । विवयपिटक के अनुसार भिक्ष्‌ का एकान्त में 
भिक्षुणी के साथ बैठता अपराध माता गया है ।* 


४ मृधाबादविरसण--जैन-परम्परा की भांति बौद्ध-परम्परा में भी भिक्ष के 
लिए असत्य-भाषण वर्जित है। सिक्षु त स्वयं असत्य बोले, न अन्य से असत्य बोलचावे 
न किसी को असत्य बोलते की अनुमति दे ।? वौद्ध-परम्परा के अनुसार भिक्षुक्षो 
सत्यवादी होना चाहिए। बह मिथ्याभाषण में व पड़े, व किसी की चुगली ही करे, न 
कपटपूर्ण वचन ही बोले ।* बुद्ध का कथन हैं कि जो वचन सत्य हो पर अहितकर हो 
उसे वे नहीं ब्ोलते हैं, परन्तु जो बचत सत्य हो, वह प्रिय या अप्रिय होते हुए भी हित- 
दृष्टि से बोलना हो तो उसे बुद्ध बोलते हैं ।। दोघविकाय के अनुसार भिक्ष को असत्य 
वचन नहीं बोलना चाहिए तथा हमेशा शुद्ध, उचित, अर्थपूर्ण, तर्कपृ्ण और मूल्यवान 
वचन ही बोलता चाहिए। जानबूझकर असत्य बोलना अथवा अपमानजनक शब्दों का 
उपयोग करना भिक्षु के लिए प्रायद्चित योग्य दोष माता गया है ।* इतना ही नहीं, 
बौद्ध भिक्षु को गृहस्थ-जीवन सम्बन्धी कार्यो में असमति हो ऐसी भाषा भी नहीं बोलना 
चाहिए | प्ृहस्थोचित भाषा बोलता भी भिक्षु के लिए वर्जित हैं ! सिक्ष को सद्दैच 
ही कठोर बचन का परित्याग कर नम्न एवं मघर वचन ही बोलना चाहिए। बद्ध मे 


अनेक सन्दर्भो में सिक्षु कैसी भापा बोले इसका निर्देश किया है, लेकिन विस्तारभय से 
यहाँ उसकी समग्र चर्चा में जाना संभव नहीं है । 





१. दोधनिकाय, २॥३। 

रे. सुत्तनिपात, २६१२२ । 

५. मज्लिमनिकायबमयराज चुत्त । 
६, विनयपिटक पातिमोक्‍्ख पाचितियघम्म, १०२ । 


२. विनयपिठक पातिमोक्ख पाचितियधम्म, ३०१ 
४. वहीं, ५३४७, ९। 


७. संयुत्तनिकाय, ४२१ | 


रै४४ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययत 


लैन-परम्परा के महात्रतों और बौद्ध-परम्परा के भिक्षु-हीलों में न केवल बाह्य 
शाव्दिक समानता है, वरन्‌ दोनों की मूलभूत भावना भी समान है! बौद्ध विचा रकों 
ने भी जैन-परम्परा के समान इनके सम्बन्ध में गहराई से विवेचन किया हैं | तुलनात्मक 
अध्ययन की दृष्टि से यह उचित होगा कि हम थोड़ी गहराई से दोनों परम्पराओं की 
समरूपता को देखने का प्रयास करें । 


१, प्रागातिपात विस्सण--वौद्ध-परम्परा में भी भिक्षु के लिए हिंसा वजित है। 
इतना हो नहीं, वरत्‌ बौद्ध-परम्परा में भिक्ष के लिए मन, वचन, काय और ते, 
कारित तथा अनुमोदित हिंसा का निषेध है। बौद्ध-परम्परा भी जैन परम्परा के 
समान भिक्ष्‌ के लिए वनस्पति तक की हिंसा का निषेध करती है। विनयपिट्क में 
वनस्पति का तोड़ना और भूमि का खोदना भी भिक्ष्‌ के लिए वर्जित है, क्योंकि इसमें 
प्राणियों की हिंसा की संभावना है ।* हमें यह स्मरण रखना चाहिए कि बौद्ध-परम्परां 
में भी वनस्पति, पृथ्वी आदि को सूक्ष्म प्राणियों से युकत माना गया है । यंद्वपि वह 
जैन परम्परा के समान पृथ्वी, पानी, अग्नि और वायु में जीवन को स्वीकार नहीं 
करती है, तथापि पृथ्वी और पानी में जीव रहते हैं यह उसे स्वीकार हैं। भत बौद्ध 
भिक्ष्‌ के लिए सचित्त जछ का पीना आदि वजित नहीं है । मात्र नियम यह है कि उसे 
जल छानकर पीना चाहिए । 


२, अदत्तादान विरमण --जैन और बौद्ध दोनों परम्पराएं यह स्वीकार करती हैं 
कि भिक्ष्‌ को कोई भी वस्तु उसके स्वामी से दिये बिना ग्रहण नहीं करता चाहिए । 
बौद्ध भिक्ष्‌ू भी अपनी जैविक आवश्यकताओं की पूर्ति सिक्षावृत्ति के द्वारा ही करता है | 
बौद्ध परम्परा ने न केवल उन बाह्य वस्तुओं के संदर्भ में ही अस्तेय ब्रत को स्वीकार 
किया है जिनका कि कोई स्वामी हो, वरन्‌ यह भी स्वीकार करती हैँ कि न कंवल नगर 
में वरन्‌ जंगल में भी बिना दी हुई वस्तु नहीं लेनो चाहिए। विनयपिटक के भनुसार 
जो भिक्ष्‌ विना दी हुई वस्तु ग्रहण करता हैँ, वह अपने श्रमण जीवन से व्युत हो जाता 
है ।3 संयुत्तनिकाय. में कहा गया है कि यदि भिक्ष्‌ फूछ को सूघता है तो भी वह चोरी 
करता है 

३. अन्नह्मचयं-विरसण--दोनों परम्पराओं में श्रमण के लिए कामसेवन वर्जित है । 
बौद्ध-परम्परा भी जैन-परम्परा के समाव इस नियम के संदर्भ में काफी सजम प्रतीत 
होती हैं। विनयपिटक के अनुसार भिक्षु के लिए स्त्रो का स्पर्श भी वजित माना 
गया है । बुद्ध ने भी इस संदर्भ में काफी सतर्कता बरतने का प्रयास किया है यही 





१ सुत्तनिपात, २७२७ । २, विनयपिटक, महावग्ग १७८२ | 
३ विनयपिटक पातिमोवख पराणिकधम्म, २। ४, संयुत्तनिकाय, ९९४ | 
५ विनयपिटक पातिसोक्ख संघादिसेसधम्म, २। 


श्रमण-धर्स ३४५ 
कारण है कि बुद्ध ने स्त्रियों को संघ में प्रवेश देने में अनुत्सुकता प्रकट की | अपने अंतिम 
उपदेश में भी बुद्ध ने भिक्षुओं को स्त्री-संपर्क से बचने के लिए सावधान किया है। बुद्ध 
के परिनिर्वाण के पूर्व आनन्द ने प्रदन किया था कि भगवन्‌, हम किस श्रकार स्त्रियों के 
साथ वर्ताव करें ? भगवान्‌ ने कहा कि उन्हें मत देखो । आनन्द ने फिर प्रश्व किया कि 
यदि वे दिखाई दो तो हम उन्तके साथ कैसे व्यवहार करें ? बुद्ध ने पुतः कहा कि हे 
आनन्द, आलाप ( बातचीत ) न करना चाहिए। आतनन्द ने पुतः पुछा कि उनके साथ 
यदि बातचीत का प्रसंग उपस्थित हो जाये तो क्‍या करें ? बुद्ध ने अंत में यही कहा 
कि ऐसी स्थिति में भिक्ष, को अपनो स्मृति को सम्हाले रखना चाहिए। बौद्ध 
दर्शन में भिक्ष्‌ और भिक्षुणियों के पारस्परिक सम्बन्धों के संदर्भ में जो नियम बनाये 
गये हैं, उनमें भी इस बात की काफी सावधानी रंखी गई है कि शिक्ष, और भिक्षुणियों 


का ब्रह्मचर्य स्खलित न होने पावें। विनयपिटक के अनुसार भिक्ष्‌ का एकान्त में 
भिक्षुणी के साथ बैठना अपराध माना गया है ।* 


४. सुधावादविरभमण--जैन-परम्परा की भांति बौद्ध-परम्परा में भी भिक्ष्‌ के 
लिए असत्य-भाषण वर्जित है। भिक्षु न स्वयं भसत्य बोले, न अन्य से असत्य बोलवाबे 
न किसी को असत्य बोलने की अनुमति दे ।* बौद्ध-परम्परा के अनुसार भिक्षु को 
सत्यवादी होना चाहिए । वह मिथयाभाषण में न पड़े, न किसी की चुगली ही करे, न 
कपटपूर्ण वचन ही बोले ।* बुद्ध का कथन हैँ कि जो वचन सत्य हो पर अहितकर हो 
उसे वे नहीं बोलते हैं, परन्तु जो वचन सत्य हो, वह प्रिय या अप्रिय होते हुए भी हित- 
दृष्टि से बोलना हो तो उसे बुद्ध बोलते हैं ।* दीघनिकाय के अनुसार भिक्षु को असत्य 
वचन नहीं बोलना चाहिए तथा हमेशा शुद्ध, उचित, अथंपूर्ण, तर्कपूर्ण और मूल्यवात 
वचन ही बोलना चाहिए। जानबूझकर असत्य बोलना अथवा अपमानजनक शब्दों हे 
उपयोग करता भिक्षु के लिए प्रायश्चित योग्य दोष माना गया है ।६ इतना ही नहीं, 
बोद्ध भिक्षु को गृहस्थ-जीवन सम्बन्धी कार्यो में अनुमति हो ऐसी भाषा भी नहीं बोलना 
चाहिए । गृहस्थोचित भाषा बोलना भी भिक्षु के लिए वर्जित है ।* भिक्षु को सदैव 
ही कठोर वचन का परित्याग कर नम्न एवं मधुर वचन ही बोलना चाहिए। बद्ध ने 
अनेक सन्दर्भो में भिक्षु कैसी भाषा बोले इसका निर्देश किया है, छेकिन विस्तारभय मे 
यहाँ उसको समग्र चर्चा में जाना संभव नहीं है । 





२. दीघनिकाय, २३ । 

रे. सुत्तनिपात, २६॥२२ । 

५. मज्मिमनिकायअभयराज सुत्त 
६. विनयपिटक पातिमोक्ख पाचितियधम्म, १-२। 


२. विनयपिटक पातिमोच्ख पाचितियधम्म, ३० । 
४. बही, ५३॥७, ९। | 


५. संयुत्तनिकाय, ४२ १ 


३४६ जैन, बौद्ध तथा गौता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


५, सुराधेरयमद्यविरमण--बौद्ध भिक्षु तथा गृहस्थ दोनों के लिए ही सुरापान, 
मद्यपान एवं नशैली वस्तुओं का सेवन वर्जित है । जैन-परम्परा में भी गृहस्थ एवं मुनि 
दोनों के लिए मद्यपान वजित है। जैन परम्परा में मद्यपांव से विरत होना साधक के 
लिए आवश्यक है, जबतक कोई भी व्यक्ति इससे विरत नहीं होता है वह धर्म मार्ग 
में प्रवेश पाने का अधिकारी नहीं है । 


६ विकालभोजनविरमण--विकाल-भोजनविरमण बौद्ध भिक्ष एवं उपोसधन्नत लेते 
वाले गृहस्थ के लिए आवश्यक है | भिक्षुओं के लिए विकालभोजन एवं रात्रि-भोजन को 
त्याज्य बताया गया है । मज्झ्िमनिकाय में बुद्ध कहते हैं “हे भिक्षुओ, मैंने रात्रि-भोजन 
को छोड़ दिया है, उससे मेरे शरीर में व्याधि कम हो गई है, जाइय कम हो गया है, 
शरीर में बल आया हैं; चित्त को झ्ञांति मिली हैं| हे भिक्षुओं, तुम भी ऐसा ही आच- 
रण रखो । यदि तुम रात्रि में भोजन करना छोड़ दोगे तो तुम्हारे शरीर में व्याधि 
कम होगी, जाडय कम होगा, शरीर में वल आयेगा ओर तुम्हारे चित्त को शांति 
मिलेगी? ।” बोद्ध-परम्परा में दिन के १२ वजे के पश्चात्‌ से लेकर दूसरे दिन सूर्योदय 
के पूर्व तक का समय 'विकाल” माना जाता है । इस समय के बीच भोजन करना बोद्ध 
भिक्ष्‌ के लिए वरजित है। सामान्यतया बौद्ध भिक्ष्‌ के लिए भी एक ही समय भोजन 
करने का विघान है । 


७, नृत्यगानवादित्रविश्मण--नृत्य गान एवं वाद्यवादन बौद्ध भिक्ष्‌ के छिए वर्जित 
हैं। अंगुत्तरनिकाय में बुद्ध कहते हैं कि भिक्षुओ, यह जो गाना है, वह आर्य-विनय के 
अनुसार रोना ही है । भिक्षुओ, यह जो नाचना है, वह आार्य-विनय के अनुसार पागल- 
पन ही है । भिक्षुओ, यह जो देर तक दाँत निकालकर हँसना है, यह आय॑विनय के 
अनुसार बचपन ही हैं। इसलिए भिक्षुणो, यह जो गाना है, यह सेतु ( का ) घातमात्र 
ही है, यह जो नाचना है, यह सेतु ( का ) घातमात्र ही है । धर्मानन्‍्दी सन्त पुरुषों का 
मुस्कराना ही पर्याप्त है ।* जैन-परम्परा के अनुसार भी भिक्षु के लिए नृत्य गान भादि 
वर्जित है, यद्यपि जैन-परम्परा में इसके लिए किसी स्व॒तन्त्र ब्रत की व्यवस्था नहीं है । 
उत्तराध्ययन में भी कहा है कि सभी गात विलापरूप हैं, सभी नृत्य विडंबनाएं हैं, सभी 
आभूषण भाररूप हैं और सभी काम दुःखदायक हैं । अज्ञानियों के प्रिय किच्तु अन्त में 
दुःख देनेवाले कामगुणों में वह सुख नहीं है जो कामविरत शीलगुण में रत भिक्षु को 
होता है । इस प्रकार हम देखते हैं कि दोनों ही परम्पराएं भिक्षु के लिए नृत्य-गाव 
आदि को वर्जित मानती हैं । 


१. मज्यिमनिकाय-कीटागिरि-सुत्त (७०) ।. २. अंगुत्तरनिकाय, ३े॥१०३।॥ 
३. उत्तराष्ययन, १३।१६-१७ । 


श्रैप्ण-घर्म ३४७ 

८, साल्यगंधधारण विलेपनविरसमण--बौद्ध परम्परा में उपोसथ शील धारण करने 
वाले गृहस्थ एवं भिक्षु दोनों के लिए ही माला आदि का धारण करना, सुगन्धित पदार्थो 
का विलेपन करना, शरीर-शूंगार और आभूषण घारण करता वर्जित है। जैन परम्परा 
में भी मुनि एवं प्रोषधन्नती गृहस्थ के लिए इन्हें वर्जित माना गया है । यद्यपि जैन- 
परम्परा में भिक्षु के लिए इस सम्बन्ध में किसी स्वतन्त्र व्रत की व्यवस्था नहीं हैं। जैन 
प्रम्परा इन्हें ब्रह्मचर्य महात्रत के अन्तर्गत ही मान लेती है। उत्तराध्ययनसूत्र में कहा 
गया है कि ब्रह्म वर्य रत भिक्षु शरीर की विभूषा--शोभा बढ़ाता और श्ूंगार करना भादि 
न करे ।' नैतिक जीवन के लिए इनका परित्याग दोनों ही परम्पराओं में आवश्यक हैं । 


९. उच्चदाय्या, सहादय्या विर्सण--बौद्ध भिक्षु के लिए गद्दी-तकियों से युक्त 
उच्चशय्पा पर सोना वर्जित है। बौद्ध और जैन दोनों हो परम्पराएँ भिक्ष के लिए 
काठ के बने तख्त, भूमि अथवा कुश या प्राल की शय्याओं का ही विधान करती हैं। 
संयुत्ततिकाय में बुद्ध कहते हैं कि भिश्ुओ, इस समय भिक्षु लोग छकड़ी के बने तहत 
पर सोते हैं, अपने उद्योग में आतापी और अप्रमत होकर विहार करते हैं । पापी मार 
इनके विरुद्ध कोई दावपेंच नहीं पा रहा है। भिक्षुओ, भविष्य काल में भिक्षु लोग 
गददेदार बिछावत पर गुलगुरू तकिये लगाकर दिन चढ़ जाने तक सोये रहेगे । उनके 
विरुद्ध पापी मार दावँपेंच कर सकेगा । भिक्षुओ, इसलिए तुम्हें यह लकड़ी के बने हुए 
तख्त पर सोना, अपने उद्योग में आतापी होकर और अप्रमत्त होकर विहार करना 
सीखना चाहिए । जैन आगम आचारांगसूत्र में भी मुनि को कैसी शय्या पर सोना 
चाहिए इसका सुविस्तृत स्पष्ट विवेचत है। सामान्यतया जैन मुनि के लिए भी यह 


निर्देश है कि उसे तृण की, पत्थर की शिला की या लकड़ी के तख्त की शय्या पर सोचा 
चाहिए । 


१०. जातरूपरजतविरमण--बौद्ध भिक्षु के लिए भी परिग्रह रखना वर्जित है । 
सुत्तनिपात में कहा गया हैं कि मुनि परिय्रह में लिप्त न हो क्‍योंकि जो मनुष्य खेती, 
वास्तु, हिरण्य (स्वर्ण एवं रजत), गो, अश्व, दास आदि अनेक पदार्थों की छालसा करता 
करता है उसे वासनाएँ दबाती हैं भौर बाघाएँ मर्दन करती हैं । तब वह पानी में ढटी 
नाव की तरह दुःख में पड़ता है। जो इच्छाओं के वशीभूत हैं, उनकी मुक्ति अति कठिन 
है। सामान्यतया बौद्ध परम्परा में भी इस शीछ का प्रमुख उद्देश्य आसवित से बचना 
ही है। बुद्ध ने भो भिक्षुओं के परिग्रह को अत्यन्त सीमित करने का प्रयास किया है । 


अल मीरसआ सनशनरल हजरत पक 
१. उत्तराष्ययन, १६॥९। 
९. संयुत्तनिकाय, १९८ । 


३. आचारांग्सृूत्र, २२।३॥।१०२। 
४. सुत्तनिपात, ४०८२, ३९।४।५, ४०२ । 


३४६ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


५ सुराधेरयमद्यविरमण--बौद्ध भिक्षु तथा गृहस्थ दोनों के लिए ही सुरापान, 
भद्यपान एवं नशैली वस्तुओं का सेवन वर्जित है । जैन-परम्परा में भी गृहस्थ एवं मुनि 
दोनों के लिए मद्यपान वर्जित है। जैन परम्परा में मद्यपान से विरत होना साधक के 
लिए आवश्यक है, जबतक कोई भी व्यक्ति इससे विरत नहीं होता है वह घर्म मार्ग 
में प्रवेश पाने का अधिकारी नहीं है । 


६, विकालभोजनविरसण--विकाल-भोजनविरमण बौद्ध भिक्ष, एवं उपोसथत्रत छेने 
वाले गृहस्थ के लिए आवश्यक है । भिक्षुओं के लिए विकालभोजन एवं रात्रि-भोजन को 
त्याज्य बताया गया है। मज्मिमनिकाय में बुद्ध कहते हैं “हे भिक्षुओ, मैंने रात्रि-भोजन 
को छोड़ दिया है, उससे मेरे शरीर में व्याधि कम हो गई है, जाडूय कम हो गया है, 
शरीर में बल आया है; चित्त को शांति मिली है| हे भिक्षुओं, तुम भी ऐसा ही आच- 
रण रखो | यदि तुम रात्रि में भोजन करना छोड़ दोगे तो तुम्हारे शरीर में व्याधि 
कम होगी, जाडय कम होगा, घरीर में बल आयेगा और तुम्हारे चित्त को शांति 
मिलेगी? ।” बौद्ध-परम्परा में दिन के १२ बजे के पश्चात्‌ से लेकर दूसरे दिन सूर्योदय 
के पूर्व तक का समय 'विकाल' माना जाता है। इस समय के बीच भोजन करना बौद्ध 
भिक्षू के लिए वर्जित है। सामान्यतया बौद्ध भिक्ष्‌ के लिए भी एक ही समय भोजन 
करने का विधान है । 


७, नृत्यगानवादिन्नविर्सण--नृत्य गान एवं वाद्यवादन बौद्ध भिक्ष्‌ के लिए वर्जित 
हैं। अंगुत्तरनिकाय में बुद्ध कहते हैं कि भिक्षुओ, यह जो गाना है, वह आर्य-विनय के 
अनुसार रोना हो हैं । भिक्षुओ, यह जो नाचना है, वह आर्य-विनय के अनुसार पागल- 
पन ही है। भिक्षुओ, यह जो देर तक दांत निकालकर हँसना है, यह आर्यविनय के 
अनुसार बचपन ही है। इसलिए भिक्षुओ, यह जो गाना है, यह सेतु ( का ) घातमात्र 
ही है, यह जो नाचना है, यह सेतु ( का ) घातमात्र ही है। धर्मानन्‍्दी सन्त परुषों का 
मुस्कराना ही पर्याप्त है ।* जैन-परम्परा के अनुसार भी भिक्षु के लिए नृत्य गान भा्दि 
वर्जित है, यद्यपि जैन-परम्परा में इसके लिए किसी स्वतन्त्र व्रत की व्यवस्था नहीं है । 
उत्तराध्ययन में भी कहा है कि सभी गान विलापरूप हैं, सभी नृत्य विडंवनाएँ हैं, सभी 
आभूषण भाररूप हैं और सभी काम दुःखदायक हैं । अज्ञानियों के प्रिय किन्तु अन्त में 
दुःख देनेवाले कामगुणों में वह सुख नहीं हैं जो कामविरत शीलगुण में रत भिक्षु को 
होता हैं । इस प्रकार हम देखते हैं कि दोनों ही परम्पराएं भिक्षु के लिए नृत्य-गान 
आदि को वरजित मानती हैं । 


१. मज्मिमनिकाय-कीटागिरि्सुत्त (७०) | २. अंगृत्तरनिकाय, ३।१०३ । 
३. उत्तराष्ययन, १३१६-१७ । 


3४७ 
श्रंप्ण-घर्म 


८ साल्यगंधधारण विलेपनविरमण--बौद्ध परम्परा में उपोसथ शील धारण 538 
वाले गृहस्थ एवं भिक्षु दोनों के लिए ही माला आदि का घारण कर धुगन्धित पद 
का विलेपन करना, शरीर-श्ृंगार और आभूषण धार करना वर्जित है । जैन हक 
में भी म॒नि एवं प्रोषधन्नती गृहस्थ के लिए इन्हें वजित माना गया हैं । हा पे जैन- 
परम्परा में भिक्षु के लिए इस सम्बन्ध में किसी स्वतन्तर न्रत को व्यवस्था नहीं है 5 ह 
परम्परा इन्हें ब्रह्मचर्य महात्रत के अन्तर्गत ही मान लेती है । व 79% में रे 
गया है कि ब्रह्मचर्यरत भिक्षु शरीर की विभूषा--शोभा बढ़ाना और 2 करना भा 
न करें।। नैतिक जीवन के लिए इनका परित्याग दोनों ही परम्पराओं में आवश्यक हैँ । 


९. उच्चशाव्या, सहाशब्या विस्‍सण--बौद्ध दे के लिए गद्दी-तकियों से युवत 
उच्चशथ्या पर सोना वॉजित हैं। बौद्ध और जैन दोनों हो परम्पराएँ भिक्ष के लिए 
काठ के बने तख्त, भूमि अथवा कुश या पराल को शब्याओं का ही विधान करती हँ। 
संयुत्तनिकाय में बुद्ध कहते हैं. कि भिक्षुओ, इस समय भिक्षु छोग लक के बने तस्त 
पर सोते हैं, अपने उद्योग में आतापी और अप्रमत होकर विहार करते 
इनके विरुद्ध कोई दावपेंच नहीं पा रहा है। भिक्षुओ, विषयों काल 
गद्देदार विछावन पर गुलगुल तकिये लगाकर दिन चढ़ जाने तक सोये रहेगें। उनके 
विरुद्ध पापी मार दार्वेपेंच कर सकेगा । भिक्षुओ, इसलिए तुम्हें यह लकड़ी के बने हुए 
तख्त पर सोना, अपने उद्योग में जआातापी होकर और अप्रमत्त होकर विहार करना 
सीखना चाहिए । जैन आगम आचारांगसूत में भी मुन्रि को कैसी पय्या पर सोना 
चाहिए इसका सुविस्तृत स्पष्ट विवेचन है। सामान्यतया जन मुनि के किए भी न 
निर्देश हैं कि उसे तृण की, पत्थर की जिला की या लकड़ी के तत्त को ध्या पर सोना 
चाहिए । ' 


हैं। पापी मार 
ः में भ्रिक्ष लोग 


१७: ओलजपरजंततिरतपा+>वॉद मिल के लिए के परि्ह रखना वजित £ 
सुत्तनिपात में कहा गया हूँ कि मुनि परिभ्रह में हिप्त न कि जो मे 8 4 । 
वास्तु, हिरण्य (स्वर्ण एवं रजत), गो, अबब, दाम भादि केक पात्रों को नृध्य खेती, 
करता है उसे वासनाएँ दवाती हैं दवा की छाल्सा 


और वाधाएँ कं 5 “7४६ करता 
:ख़ में पड़ता है। जो इच्छाओ ७ हैं। तेव वह पानी में ही 
नाव की तरह दुःख में पड़ता है । जे इच्छाओं भृत है उनकी * ४3 
है ।* सामान्यतया वौद्ध परम्परा में भी इस शीढ का रा पा अति कठिन 
ही है। बुद्ध ने भो भिक्षुओं के परिग्रह को बत्यसत सीमित... अप वासकिति के बचना 
ते करे का अ्यास क्रिया है । 
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१. उत्तराष्ययन, १६॥९। 


२. संयुत्तनिकाय, १९८। 


३४६ जैन, वौद्ध तथा गौता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


५, सुरामेरयमच्धविरसमण--बौद्ध भिक्षु तथा गृहस्थ दोनों के लिए ही सुरापाव, 
मद्यपान एवं नशैली वस्तुओं का सेवन वर्जित है। जैन-परम्परा में भी गृहस्थ एवं मुति 
दोनों के लिए मद्यपान वर्जित हैं। जैन परम्परा में मद्यपान से विरत होना साधक के 
लिए आवश्यक है, जवतक कोई भी व्यक्ति इससे विरत नहीं होता है वह धर्म मार्ग 
में प्रवेश पाने का अधिकारी नहीं है । 


६, विकालभोजनविर्सण--विकाल-भोजनविरमण बौद्ध भिक्ष एवं उपोसथ्रत लेने 
वाले गृहस्थ के लिए आवश्यक है । भिक्षुओं के लिए विकालभोजन एवं रात्रि-भोजन को 
त्याज्य बताया गया हैं। मज्झिमनिकाय में बुद्ध कहते हैं “हे भिक्षुओ, मैंने रात्रि"भोजन 
को छोड़ दिया है, उससे मेरे शरीर में व्याधि कम हो गई है, जाड्य कम हो गया है, 
शरीर में बल आया है; चित्त को शांति मिली है| हे भिक्षुओं, तुम भी ऐसा ही आच- 
रण रखो । यदि तुम रात्रि में भोजन करना छोड़ दोगे तो तुम्हारे शरीर में व्याधि 
कम होगी, जाडूय कम होगा, शरीर में बल आयेगा और तुम्हारे चित्त को शांति 
मिलेगी? ।” बौद्ध-परम्परा में दिन के १२ बजे के पदचात्‌ से लेकर दूसरे दिन सूर्योदय 
के पुर्व तक का समय 'विकाल” माना जाता है । इस समय के बीच भोजत करना बौद्ध 
भिक्ष्‌ के लिए वर्जित हैं। सामान्यतया बौद्ध भिक्ष्‌ के लिए भी एक ही समय भोजन 
करने का विधान है । 


४, नृत्यगानवादिन्नव्रसण--नृत्य गान एवं वाह्यवादन बौद्ध भिक्ष्‌ के लिए वजित 
हैं। अंगुत्तरनिकाय में बुद्ध कहते हैं कि भिक्षुओ, यह जो गाना है, वह भार्य-विनय के 
अनुसार रोना ही हैं। भिक्षुओ, यह जो नाचना है, वह भार्य-विनय के अनुसार पांगल- 
पन ही है। भिक्षुओ, यह जो देर तक दाँत निकालकर हँसना है, यह आर्यविनय के 
अनुसार बचपन ही है। इसलिए भिक्षुओ, यह जो गाना है, यह सेतु ( का ) घातमात्र 
हो है, यह जो नाचना है, यह सेतु ( का ) घातमात्र ही हैं। धर्मानन्दी सन्त पृरुषों का 
मुस्कराना ही पर्याप्त हैं।* जैन-परम्परा के अनुसार भी भिक्षु के लिए नृत्य गान आदि 
वर्जित है, यद्यपि जैत-परम्परा में इसके लिए किसी स्वतन्त्र व्रत की व्यवस्था नहीं है । 
उत्तराध्ययन में भी कहा है कि सभी गान विलापरूप हैं, सभी नृत्य विडंबनाएँ हैं, सभी 
आभूषण भाररूप हैं और सभी काम दुःखदायक हैं । अज्ञानियों के प्रिय किन्तु अन्त में 
दुःख देनेवाले कामगुणों में वह सुख नहीं है जो कामविरत शीलगुण में रत भिक्षु को 
होता है । इस प्रकार हम देखते हैं कि दोनों ही परम्पराएं भिक्षु के लिए नृत्य-गान 
आदि को वर्जित मानती हैं । 


१. सज्िमनिकाय-कीटागिरि-्सुत्त (७०) | २. अंयुत्तरनिकाय, ३।१०३ । 
३. उत्तराष्ययन, १३१६-१७ | 


श्रेमण-धर्स ३४७ 

८, माल्यगंधधारण विलेपतविरभण--बौद्ध परम्परा में उपोसय शील धारण करते 
वाले गृहस्थ एवं भिक्षु दोनों के छिए ही भाला आदि का धारण करना, सुगन्धित पदार्थों 
का विलेपन करना, शरीर-इुंगार और आभूषण धारण करना वर्जित है। जैन परम्परा 
में भी मुनि एवं प्रोषधब्रती गृहस्थ के लिए इन्हें वर्जित माना गया है। यद्यपि जैन- 
परपरा में भिक्षु के लिए इस सम्बन्ध में किसी स्वतस्त्र ब्रत्त को व्यवस्था नहीं है । जैन 
परम्परा इल्हें बरह्मचर्य महात्रत के अन्तर्गत ही माव लेती है । उत्तराध्ययनसूत्र में कहा 
गया है कि ब्रह्म व रत भिक्षु शरीर की विभूषा--शोभा बढ़ाना और श्रृंगार करता आदि 
ने करे ।' तैतिक जीवन के लिए इनका परित्याग दोनों ही परम्पराओं में आवश्यक है। 


९, उच्चशय्या, सहाशथ्या विर्मण--बौद्ध भिक्षु के लिए गद्दी-तकियों से युक्त 
उच्चशय्था पर सोना वजित है। बौद्ध और जैन दोनों हो परम्पराएँ भिक्षु के लिए 
काठ के बने तरुत, भूमि अथवा कुश या पराल की शब्याओों का हो विधान करती हैं। 
सेंयुत्तनिकाय में बुद्ध कहते हैं कि मिशुओ, इस समय सिश्षु लोग छकड़ो के बचे तत 
पर सोते हैं, अपने उद्योग में आतापी और अग्रभत होकर विहार करते हैं। पापी मार 
इनके विरुद्ध कोई दावपेंच नहीं पा रहा है) भिक्षुओ, भविष्य काछ में भिक्षु लोग 
गद्देदार विछावन पर गुलगुलू तकिये रूगराकर दिन चढ़ जाने तक सोये रहेगे । उनके 
विरुद्ध पापी सार दा्वेपेंच कर सकेगा । भिल्लुओ, इसलिए तुम्हें मह लकड़ो के बने हुए 
तख्त पर सोना, अपने उद्योग में आतापी होकर और अप्रभतत होकर विहार करना 
सीखना चाहिए। जैतत आगम आचारांगसूत्र में भी मूनि को कैसी शय्या पर सोना 
चाहिए इसका धुविस्तुत स्पष्ट विवेचन है। सामान्यतया जैन मुनि के लिए भी यह 


निर्देश है कि उसे तृण की, पत्थर को शिल्ा की या लकड़ी के तर्त की शब्या पर सोत्ता 
चाहिए3। ' 


१०. जातरूपरजतविरमण--बौद्ध भिक्षु के लिए भी परिग्रह रखता वर्जित है । 
सुत्तनिपात में कहा गया हैँ कि मुनि परिण्रह में लिप्त न हो क्योंकि जो मनापय पेती 
वास्तु, हिरण्य (स्वर्ण एवं रजत), गो, अश्व, दास आदि अनेक पदार्थों को लाल्सा बता 
करता है उसे वासनाएँ दबातों हैं और बाघाएँ मर्दन करती हुँ । 


ड श प्रव वह पाती में से 
नाव की तरह दुःख में पड़ता हैं। जो इच्छाओं के वशीभृत हैं, उत्तकी गृक्ित अति कठिन 
हैं । सामान्यतया वौद्ध परम्परा में भी इस ॥। हा 


शील का प्रमुख उददेवय बाप्रक्ति 
ही है । बुद्ध ने भो मिक्षुओं के परिग्रह को अत्यन्त सीमित करने का रा 


अयास किया है । 
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९. उत्तराष्ययल, १६॥९। 

र३. संयुत्तनिकाय, १९॥८ । 


६ 
४. सन्ननिपात्त, ४०८२, ३९४५, ४०२ ) 


उाचाराग्यूतब, राश३१०२। 


३४८ जन, बोद्ध तथ गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


बौद्ध भिक्षु के लिए स्वर्ण-रजत आदि धातुओं का ग्रहण सर्वथा वजित है। इतता ही 
नहीं, वौद्ध भिक्षु को जीवनयापत्र के लिए जिन वस्त्र-पात्र आदि वस्तुओं की आवश्य- 
कता होती है उन्हें भी सीमा से अधिक मात्रा में रखना वर्जित है। विनयपिटक के 
अनुसार यदि भिक्षु आवश्यकता से अधिक बस्त्रों को रखता हैं भथवा पात्र भादि अन्य 
वस्तुओं का आवश्यकता से अधिक संग्रह करता हैं तो वह दोषी माना जाता है । बौद्ध 
परम्परा में भिक्षु के लिए त्रिचीवर, भिक्षा पात्र, पानी छानने के लिए छनने से युक्त 
पात्र, उस्तरा आदि सीमित वस्तुओं के रखने का विधान है । बौद्ध-परम्परा भिक्षु की 
आवश्यक सामग्रियों को भी संध की सम्पत्ति मानती हैँ। भिक्ष्‌ भिक्षु-संघ के द्वारा 
अथवा गृहस्थ उपासकों के द्वारा प्राप्त वस्तुओं का मात्र उपभोग कर सकता हैं । वह 
उनका स्वामी नहीं हूँ । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि बौद्ध-परम्परा के दस भिक्षु शीरहू जेन-परम्परा के 
पंचमहान्नतों एवं रात्रि-भोजन निषेध के अत्यन्त निकट हैं। बौद्ध-परम्परा भी उपर्युक्त 
दस भिक्षु शीलों के लिए मत, वचन और काय तथा कृत, कारित और अनुमोदित की 
नव कोटियों का विधान करती है ।१ फिर भी वौद्ध-परम्परा और जैन-परम्परा में कुछ 
मौलिक अन्तर है, जिसे जान लेना चाहिए । जैन परम्परा के अनुसार भिक्षुन केवल 
कृत, कारित और अनुमोदित हिंसा से वचते हैं वरन्‌ वे औद्देशिक हिंसा से भी बचते 
हैं। जैत भिक्षु के लिए मन, वचन और काय से हिंसा करना, करवाता अथवा हिंसा 
का अनुमोदन करना तो निपिद्ध है ही छेकिन साथ ही यद्दि कोई भिक्षु के निमित्त से भी 
हिंसा करता है और भिक्षु को यह ज्ञात हो जाता हैँ कि उसके निमित्त से हिसा की गई 
है तो ऐसे आहार आदि का ग्रहण भी भिक्ष्‌ के लिए तिपिद्ध माना गया हैं। बौद्ध. 
परम्परा में भी मिक्षु के निमित्त की यई हिंसा को निषिद्ध माता गया है। स्वयं संगवीत्‌ 
बुद्ध ने इसे स्पष्ट किया है। मज्िमनिकाय के जीवकसुत्त में बुद्ध कहते हैं कि जब मैं 
अपने लिए प्राणीवत्र किया हुआ देखता हूँ, सुनता हूँ या मुझे वैसी शंका होती हैं, 
तव मैं कहता हूँ कि यह अन्त निपिद्ध है।' फिर भी जैन और बौद्ध परम्परा में 
अमुख अन्तर यह हैं कि बुद्ध निमंत्रित भिक्षा को स्वीकार करते थे जबकि जैन श्रमण 
किसी भी प्रकार का आमंत्रण स्वीकार नहीं करते थे ! बुद्ध औद्वेशिक प्राणीवध के 
द्वारा निर्मित मांस आदि को तो निषिद्ध मानते थे, लेकिन सामान्य भोजन के सम्बन्ध 
में वे औद्देशिकता का कोई विचार नहीं करते थे । वस्तुतः इसका मूल कारण यह था 





१. विनयपिटक महावर्ग १।५६, चूलवग्ग १२१, पातिमोक्ख-निसग्ग पाचितिय १८ । 
२. विनयपिटक--देखिए---बुद्धिज्म, पु० ८१-८२ । 

8. देखिए---सुत्तनिपात, २६।१९।२३, मज्झिमनिकाय, २॥४१६ | 

४, मज्िमनिकाय-जीवकसुत्त, ५५ । 


अमप-धर्म शे४९ 


कि बद्ध अग्नि, पानी आदि को जीवनयकत नहीं मानते थे । अतः सामान्य भोजन के 
निर्माण में उन्हें औदेशिक हिंसा का कोई दोष परिलक्षित नहीं हुआ और इसलिए 
निमंत्रित भोजन का निषेध नहीं किया गया । सत्य महात्रत के संदर्भ में सी जैत परम्परा 
और बौद्ध परम्परा में मौलिक अन्तर यह हैं कि बुद्ध अप्रिय सत्य-बचत को हितबुद्धि से 
बोलना वर्जित नहीं मानते हैं, जवक्ति जैन-परम्परा भ्रिय सत्य को भी हिंतबुद्धि से 
बोलना वर्जित मानती है। अन्य भिक्षु शीलों के सम्बन्ध में सैद्धात्तिककप से जैन और 
बौद्ध परम्परा में कोई मलभत अंतर नहीं हैं, फिर भी जैन परम्परा में उन शीलों का 
पालन जितनी निष्ठा और कठोरतापूर्वक किया गया, उतना बौद्ध परापरा में नहीं । 
यही कारण है कि बौद्ध श्रमण संस्था परवर्तों काल में काफी विक्ृत हो गयी । 
पंच यम और पंच महाव्षत 
जैत परम्परा के पंच महात्रत के समान ही वैदिक परम्परा में पंच थम्र स्वीकार 
किये गये हैं । पातंजल योगसूत्र में निम्न पंच यम माने गये हैं-१. अहिंसा, २. सत्य, ३. 
अस्तेय, ४, ब्रह्म॑चर्य और ५, अपरिय्रह्‌ । इन्हें महान्रत भी कहा गया है। पातंजल 
योगसूत्र के अनुसार जो जाति, देश, काल और समय की सीमा से रहित हैं तथा सभी 
अवस्थाओं में पाछुन करने योग्य हैं, वे महात्रत हैं। महात्रतों का पालन सभी के द्वारा 
निरपेक्ष रूप से किया जाना चाहिए । वेदब्यास का कथन है कि निष्कामयोगी अहिंसा, 
सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्थ और अपरिग्रह का सेवत करे। वैदिक परम्परा के अनुसार 
संन्‍्यासी को पूर्णरूष से अहिंसा महात्रत का पालन करना चाहिए । संस्यासी के लिए 
त्रस और स्थावर दोनों प्रकार की हिंसा निषिद्ध हैं।* इसी प्रकार संन्‍्यासी के लिए 
भसत्य-भाषण और कटु भाषण भी वर्जित हूँ ।” वैदिक परम्परा में संच्यासी के आचार 
का जी विधान है उसमें अहिंसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह की दृष्टि से कोई 
मौलिक मतभेद नहीं है | चैंदिक परम्परा के अनुसार भी संन्यासी को ब्रह्मचय महात्नत का 
का पूर्णरूप से पान करना चाहिए । वैदिक परम्परा में स्वीकृत मैथुन के भाठों अंग्रों का 
सेबन उसके लिए वॉजित माना गया है ! परिग्नह की दृष्टि से भी वैदिक परम्परा भिक्ष 
के लिए जलपात्र, पृवित्र ( जल छानने का वस्त्र ), पादुका, आसन एवं कन्या आदि 
सीमित वस्तुएँ रखने की अनुमत्ति देतो है ।४ वायुपुराण में उन सब वस्तुओं के नाम हैं 
जिन्हें संन्‍्यासी अपने पास रख सकता हैं। वैदिक परम्परा में भी संन्यासी के लिए 
घातुपात्र का प्रयोग निषिद्ध है । मनुस्मृति के अनुसार संन्‍्यासी का भिक्षापात्र तथा जल- 
पात्र मिट्टी, लकड़ी, तुम्दी या बिता छिद्रवाले बांस का होना चाहिए। 
3 सिलिन मनन मम 3८ न ८ स्पिन + । 
१. पातंजल योगसूत्र-साधनपाद, ३२ । २. महाभारत शांतिपव, ९१९ ६ 
*: मनुस्मृति, ४७-४८ । ४. देखिए धर्मशास्त्र का इतिहास, भाग १, पृ० ४१३। 
8 मही/ पृ० ४९३] .$ मलुस्मृत्ि, ५३-५४ । 


३५० जैन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शानों का तुलनात्मक अध्ययन 


जहाँ तक अहिसा-महात्नत का प्रश्न है, जैन और वैदिक दोनों ही परम्पराएँ त्रस 
और स्थावर की हिंसा को निषिद्ध मानती हैं । फिर भी वैदिक परम्परा में जल, अग्नि, 
वायु आदि में जीवन का अभाव माना गया है और इसलिए उत्तकी हिंसा से बचने का 
कोई निर्देश वैदिक परम्परा में उपलब्ध नहीं है । वैदिक परम्परा में स्थूल और सूक्ष्म च्रस 
प्राणियों एवं वनस्पति आदि जंगम या स्थावर की हिसा का ही निषेध है । सत्य महाव्रत 
के संदर्भ में वैदिक परम्परा में भी काफी गहराई से विचार किया गया हैं । वैदिक 
परम्परा में प्रिय सत्य के बोलते का विधान है। अप्रिय सत्य का बोलना निषिद्ध हो 
है। महाभारत के अनुसार सत्य बोलना अच्छा हैं परन्तु सत्य भी ऐसा बोलना अधिक 
अच्छा है जिससे सब प्राणियों का हित हो ।* वैदिक परम्परा में भी सत्य को अहिसामय 
बनाने का प्रयास हुआ है । जब सत्य और अहिंसा में विरोध उत्पच्न हो जाय और उस 
स्थिति में बोलना भी आवश्यक हो तथा नहीं बोलने से संदेह उत्पन्त हो तो असत्य 
बोलना ही श्रेयस्कर मानता गया है ।* महाभारत का यह दृष्टिकोण आचारांगसृत्र के 
पूर्वोक्त दृष्टिकोण से अत्यन्त साम्य रखता है । मनु ने भी ऐसी अपवादात्मक स्थिति में 
सामान्यतया मौन रहने का संकेत किया है। मनु के अनुसार यदि हिंसक अन्याय से भी 
पूछे तो कोई उत्तर नहीं देना चाहिए अथवा पागल के अनुसार अस्पष्ट रूप से हाँ-हैँ कर 
देना चाहिए ।* इस प्रकार हम देखते हैं कि सत्य महात्रत के संदर्भ में जेन परम्परा और 
वैदिक परम्परा का दृष्टकोण काफी समान है। ब्रह्मचर्य महाव्रत के संदर्भ में भी वैदिक 
परुपरा में स्वीकृत मैथुन के आठ अंग जैन-परम्परा में बतायी गयी ब्रह्मचर्य की नव 
बाड़ों से काफ़ी अधिक तिकटता रखते हैं । 


गुप्ति एवं समिति 


पूर्वोक्त महाब्रतों के रक्षण एवं उनकी परिपुष्टि करने के लिए जैन-परम्परा में पांच 
समितियों और तीन गृप्तियों का विधान है। इन्हें अष्ट प्रवचनमाता भी कहा जाता है ।* 
ये आठ गुण श्रमण-जीवन का संरक्षण उसी प्रकार करते हैं जैसे माता अपने पुत्र का 
करती हैं। इसीलिए इन्हें माता कहा गया है। इनमें तीन गुप्तियाँ श्रमण साधना का 
निषेधात्मक पक्ष प्रस्तुत करती हैं और पांच समितियाँ विधेयात्मक पक्ष प्रस्तुत करती हैं | 


तोन गुप्तिण--यगुप्ति शब्द गोपन से बना है जिसका अर्थ हैं खींच लेता, दूर 
कर लेना । गृप्ति शब्द का दूसरा अर्थ ढेंकने वाला या रक्षा-कवच भी है। प्रधम 
अर्थ के अनुसार मन, वचन और काया को अशुभ प्रवृत्तियों से हटा लेना गुप्ति हैं, 





१. मनुस्मृति, ४॥१३८। २. महाभारत शान्तिपर्व, ३२६॥१३ । 
३. वही, देखिए पातंजल योगप्रदीप, पु० ३७७ । ४. मनुस्मृति, २१२० । 


अ्रमण-धर्स ३५१ 
और दूसरे अर्थ के अनुसार आत्मा की अशुभ से रक्षा करना गुप्ति है । गुप्तियाँ तीन है- 
१. मनोगुप्ति, २. बचन-गुप्ति और ३. काय-युप्ति |" 

१. मनोगुप्ति--मन को अप्रशस्त कुत्सित एवं अशुभ विचारों से दूर रखता मनोगुप्ति 
है। उत्तराध्ययनसूत्र के अनुसार श्रमण सरम्भ, समारम्भ और आरम्भ की हिसक प्रवृत्तियों 
में जाते हुए मन को रोके,” यही मनोगुप्ति है। श्रमण को दूषित वृत्तियों में जाते हुए 
भन्त को रोक कर मनोगुष्ति का अभ्यास करना चाहिए । 


२. बचनगुप्ति--असत्य, कर्कश, अहितकारी एवं हिसाकारी भाषा का प्रयोग नहीं 
करना वचनगुप्ति है । नियमसार के अनुसार स्त्री-कथा, राजकथा, चोर-कथा, भोजत- 
कथा आदि वचन की अशुभ प्रवृत्ति एवं असत्य वचल का परिहार वचनगुप्ति है ।) उत्तरा- 
ध्ययनसूत्र में कहा है कि श्रमण अशुभ प्रवृत्तियों में जाते हुये वचन का निरोध करे 


३, फायगुप्ति--नियमसार के अनुसार वन्धत, छेदन, मारण, आकुंचन तथा प्रसारण 
आदि शारीरिक क्तियाओं से निबृत्ति कायगुप्ति है ।? उत्तराध्ययनसूत्र के अनुसार श्रमण 


उठने, बैठने, लेटने, नाली आदि लांघने तथा पाँचों इन्द्रियों की प्रवृत्ति में शरीर की 
क्रियाओं का नियमन करे ।* 


उत्तराध्ययनसृत्र में मुनि-जीवत के लिए इन तीन गुप्तियों का विधान अशुभ प्रवृत्तियों 
से निवृत्ति होने के लिए है ।” श्रमण साधक इन तीनों गुप्तियों के हारा अपने को मशुभ 
प्रचृत्तियों से दूर रखे, यही इसका हार्द है। संक्षेप में राग-हं प आदि से निवृत्ति मतो- 
गुष्ति है, असत्य वचन से निवृत्ति एवं मौन वचनगुण्ति है और शारीरिक क्रियाओं से 
निवृत्ति तथा कायोत्सर्ग कायगुप्ति है 
बोद-परस्परा और गुप्ति--बौद्ध परम्परा में मत, वचन और शरीर की गुप्ति का 
विधान है। सुत्तनिपात में तो जैन-परम्परा के समान हो गुप्ति शब्द का प्रयोग किया 
गया है।* बुद्ध ने त्षी श्रमण साधक को मन, वचन और शरोर की क्रियाओं के नियमन 
का निर्देश किया है । बौद्ध-परम्परा में मन, वचन और काया की तीन क्रियाओं के लिए 
जन-परम्परा के समान त्रिंदण्ड छब्द का प्रयोग नहीं हुआ हैं। जब कि इनके लिए 
स्थानागसून् में सनदण्ड, वचनदण्ड और कायदण्ड का प्रयोग हुआ है (१० बुद्ध भी इन 
तोनों को स्वीकार तो करते हैं, लेकिन उन्होंने त्रिदण्ड के स्थान पर तोन कम शब्द का 





१. उत्तराध्ययन, २४।१ । 
३. नियमसार, ६७ । 

५. नियमसार, ६८ । 

७. वही, २४।२६॥ 

$, चुत्तनिपात, ४॥३। 


बही, २४।२। 

उत्तराष्ययन, २४२३ ! 
उत्तराध्ययन, २४।२४-२५ | 
नियमसार, ६९-७० | 

९०. स्थानांग, ३३१२६ ॥ 


है हु #ई डर 


रे५२ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलवात्मक अध्ययन 


प्रयोग किया है । दोनों परम्पराओं में शाव्दिक अन्तर भले हो, लेकिन मूल मन्तब्य 
दोनों परम्पराओं का एक ही है | भंगुत्तरनिकाय में बुद्ध ने तीन शुचि भावों एवं तीत 
प्रकार के मौन के रूप में वस्तुतः जैन परम्परा की तोच गृप्तियों का ही विधान किया 
है । बुद्ध कहते है--भिक्षुओ, थे तीन शुचि भाव हैं। शरीर की शुचिता, वाणी की 
शुचिता, मन की शुचिता | भिक्षुओ, आदमी प्राणीहिंसा से विरत रहता है, चोरी से 
विरत रहता है, कामभोग संबंधी मिथयाचार से विरत रहता है, यह शरीर की शुचिता 
हैं। भिक्षुओ, आदमी भूठ बोलने से विरत रहता है, चुंगली खाने से विरत रहता है, 
व्यर्थ बोलने से विरत रहता है, इसे वाणी की शुचिता कहते हैं। भिक्षुओ, आदमी 
निर्ेभी होता है, अक्रोधी होता है तथा सम्यक्दृष्टि वाला होता है, यह मत की शुचिता 
हैं ।१ वस्तुतः इस प्रकार बुद्ध भी श्रमण साधक के लिए मन, वचन और शरोर की 
अप्रशस्त प्रवृत्तियों को रोकने का निर्देश करते हैं ।* 


वैदिक परस्परा और गुप्ति--वैदिक परम्परा में संत्यासी के लिए त्रिदण्डी शब्द का 
प्रयोग हुआ है । दत्त का कहना है कि केवछ बांस के डंडी के धारण से कोई संनन्‍्यासी 
या त्रिदण्डी नहीं हो जाता । िदण्डी वही है जो अपने आध्यात्मिक दण्ड रखता है ।* 
बस्तुतः तीन आध्यात्मिक दण्डों का तात्पर्य मन, वचन और शरीर के नियंत्रण से ही 
है | जैन परम्परा में भी इस प्रकार के नियंत्रण के लिए दण्ड शब्द का प्रयोग हुआ है । 
ब्रिदण्डी झब्द का मूल आशय यही है । मन, वचन और शरीर की क्रियाओं का निय- 
मन करनेवाला ही त्रिदण्डी हैं । 


जैन, बौद्ध और वैदिक तीनों परम्पराओं में शाब्दिक दृष्टि से चाहे अन्तर हो, 
लेकिन मूल मन्तव्य यही है कि श्रमण अथवा संन्‍्यासी को मन, वचन और शरीर की 
अप्रशस्त प्रवृत्तियों का नियमन करना चाहिए । 


पाँच समितियाँ--समिति शब्द की व्याख्या सम्यक्‌ प्रवृत्ति के रूप में की गयी हैं । 
समिति श्रमण-जीवन की साधना का विधायक पक्ष है । उत्तराध्ययनसूत्र के अनुसार 
समितियाँ आचरण की प्रवृत्ति के लिए हैं। श्रमण-जीवन में शरीर घारण के लिए 
अथवा संयम के निर्वाह के लिए जो क्रियाएँ की जातो हैं उनको विवेकपूर्वक संपादित 
करना ही समिति है। समितियाँ पाँच हैं--£. ईरया ( गमन ), २, भाषा, ३, एपषणा 
( याचना ), ४. आदानभण्डनिक्षेपण और ५, उच्चारादि प्रतिस्थापन | घ 
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१. अंग्रत्तरनिकाय, ३।११८। २. वही, ३।१२० । 
३. उद्धृत घर्मशास्त्र का इतिहास, पृ० ४९४, दक्षस्मृति, ७४२७-३१ । 
४. उत्तराध्ययत, २४।२६ | ५, वही, २४२ । 


असण-घर्स ३५३ 

१. ईर्या-समिति--प्राणियों की रक्षा करते हुए सावधानीपूर्वक आवागमन की क्रिया 
करना ईर्या-समिति है। श्रमण के लिए यह भावश्यक है कि उसकी आवागमन की 
क्रिया इस प्रकार हो जिसमें यथासंभव प्राणिहिसा न हो । सामान्यरूप से श्रमण को 
चार हाथ आगे की भूमि देखकर चलना चाहिए तथा दिन में ही चलना चाहिए सूर्यास्त 
के पश्चात्‌ नहीं, क्योंकि यदि वह सामने देखकर नहीं चलेगा और रात्रि में आवा- 
गमन की क्रिया करेगा तो उसमें प्राणिहिसा की सम्भावना रहेगी । मुनि के लिए चलते 
समंय बातचीत करना, पढ़ना, चितन करना आदि क्रियाएँ भी निपिद्ध हैं । यदि वह 
उपर्युक्त क्रियाएँ करते हुए चलेगा तो वह सावधानीपूर्वक आवागमन नहीं कर सकेगा । 
कहा गया है कि मुनि को चलते समय पांचों इन्द्रियों के विषयों तथा पांचों प्रकार के 
स्वाध्यायों को छोड़कर मात्र चलने की क्रिया में ही लक्ष रखकर चलना चाहिए ।* 
आचारांगसूत्र में इसकी विस्तार से चर्चा है। नीचे उसी आधार पर कुछ प्रमुख नियम 
भस्तुत हैं-- 

१. चलते समय सावघानीपूर्वक सामने की भूमि को देखते हुए चलना चाहिए । 

२. चलते समय हाथ-पैरों को आपस से टकराना नहीं चाहिए । 

३ भय और विस्मय तजकर चलना चाहिए। 

४. भाग-दौड़ न करके मध्यम गति से चलना चाहिए । 


५. चलते समय पाँवों को एक दूसरे से अधिक अन्तर पर रखकर नहीं चलना 
चाहिए । 

६. हरी वनस्पति, तृण-पल्लव आदि से एक हाथ दूर चलना चाहिए । 

७, प्राणियों, वनस्पति और जल जीवों की हिंसा की संभावना से युक्त छोटे रास्ते 
से न चलकर इनसे रहित रुम्बे मार्ग से ही जाता चाहिए । 

८. यदि वर्षा के कारण मार्ग में छोटे-छोटे जीव-जन्तु और वनस्पति उत्पन्न हो 
गई हो, अंकुर फूद निकले हों तो मुनि भ्रमण रोक कर चातुर्मास अवधि तक एक ही 
स्थान पर रहे । 


९. वर्षा ऋतु के पश्चात्‌ भी यदि मार्ग जीव, जन्तु और वनस्पति से रहित न 
हो तो मुनि भ्रमण प्रारम्भ न करे । 


१०. सदैव निरापद मार्गा से ही गसन करना चाहिए | जिन मार्गों में चोर, म्लेच्छ 
एवं अनार्य लोगों के भय की सम्भावना हो अथवा जिस मार्ग में युद्धस्थछ पड़ता हो उन 
मार्गों का परित्याग करके गसन करना चाहिए । 

११. यदि भ्रसंगवशात्‌ मार्ग में सिह आदि हिंसक पशु या चोर, डाकू आदि दिखाई 
दें तो भयभीत होकर न पेड़ों पर चढ़ना चाहिए, न पानी में कूदना चाहिए और न उन्हें 


१, उत्तराष्ययन, २४७ । न्‍ २, चही, २४८ । 
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३५४ जैन, बौद्ध तथा गीता फै आचारदर्शतों का तुलनात्मक अध्ययन 


मारते के लिए शस्त्र आदि की मन्त में इच्छा ही करना चाहिए। वरत शांतिपुर्वक निर्भय 
होकर गमन करता चाहिए । 


१२ दिगम्बर परम्परा के अनुसार मुत्ति को मार्ग में चलछते समय यदि धूप से 


छाया में या छाया से धृप में जाना पड़े तो अपने शरीर का मोरपिल्छि से प्रमार्जन करके 
ही जाना चाहिए । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जैत मुनि को आवागमन की क्रिया इस प्रकार संपा- 
दित करनी चाहिए कि उसमें किसी भी प्रकार की हिसा की संभावत्ता न हो | ईर्यो- 
समिति की इस समग्र विवेचना में प्रमुख दृष्टि भहिसा महाक्षत की रक्षा ही है। हाँ, 
जैन परम्परा यह भी स्वीकार करती है कि यदि आवागमन की क्रिया आवश्यक हो और 


उस स्थिति में अहिंसा का पूर्ण पालन संभव न हो तो अपवाद मार्ग का आश्रय लिया 
जा सकता है | 


२. भाषा-सप्तिति--विवेकपूर्ण भाषा का प्रयोग करना भाषा-समिति है। मुत्रि को 
सदोष, कर्मवन्ध कराने वाली, कर्कश, निष्दुर, अनर्थकारी, जीवों को आघात और परि- 
ताप देनेवाली भाषा नहीं बोलनी चाहिए; वरन्‌ घबराये बिना, विवेकपूर्वक, समभाव 
रखते हुए, सावधानोपूर्वक बोलना चाहिए । मुत्ति को अपेक्षा, प्रमाण, नय और निश्षेप 
से युक्त हित, मित, मधुर एवं सत्य भाषा वोलना चाहिए ।* वस्तुतः वाणी का विवेक 
सामाजिक जीवन की महत्त्वपूर्ण मर्यादा है। वर्क का कथन है. कि संसार को डुं-खधय 
बनानेवाली अधिकांश दुष्टताएं शब्दों से ही उत्पन्त होती हैँ ।? वाणी का विवेक श्रमण 
और गृहस्थ दोनों के लिए आवश्यक है । श्रमण तो सावना की उच्च भूमिका पर स्थित 
होता है, अतः उसे तो भपनी वाणी के प्रति बहुत ही सावधान रहना चाहिए। मुनि कैसी 
भाषा बोले और कैसी भाषा न बोले, इसकी विस्तृत चर्चा सत्य महात्रत के संदर्भ में 
की जा चुकी हैं । 

३, एबणा-समिति--एपणा का सामान्य अर्थ आवश्यकता या चाह- होता है| 
साधक गृहस्थ हो या मुनि, जबतक शरीर का बन्धव है, जैविक भावश्यकताएं उसके 
साथ लगी रहती हैं । जीवन घारण करने के लिए आहार, स्थान भादि को आवश्य- 
कताएं वनी रहती हैं । मुनि को अपनी आवश्यकताओं की पूर्ति याचना के द्वारा किस 





१. बिस्तृत विवेचना एवं प्रमाण के लिए देखिए-- 
(भ) आचारांग, २३। (ब) दशवैकालिक, ५॥३-६ । 
_(स) मूलाचार, ५११०५-१०९ | 
२. देखिए--आचारांग, २।४।१३२३-१४०, दशवैकालिक, अध्ययन, ७ । 
३, अमरवाणी, पृ०:१०७। | 


अमण-धर्म ३५५ 
प्रकार करता चाहिए, इसका विवेक रखता ही एषणा-समिति है। एपणा का एक अर्थ 
खोज या गवेषणा भी है । इस अर्थ की दृष्टि से आहार, पानी, वस्त्र एवं स्थान आदि 
विवेकपूर्वक प्राप्त करता एपणा-समिति है । मुन्ति को निर्दोष भिक्षा एवं आवश्यक वस्तुएँ 
प्रहण करनी चाहिए । मुनि को आहार आदि ग्रहण करने की वृत्ति कैसी होनी चाहिए 
इसके संबंध में कहा गया है कि जिस प्रकार भ्रमर विभिन्‍न वृक्षों के फूलों को कष्ट नहों 
देते हुए अपना आहार ग्रहण करता है उसी प्रकार मुध्रि भी किसी को कष्ट नहीं देते हुए 
थोड़ा-थोड़ा आहार प्रहण करे ।* मुनि की सिक्षाविधि को इसीलिए मधुकरी या गौचरी 
कहा जाता हैं। जिस प्रकार भ्रमर फूलों को बिना कष्ट पहुँचायें उनका रस भ्रहण कर 
लेता है या गाय घास को ऊपर-ऊपर से थोड़ा खाकर अपना निर्वाह करती है, वैसे ही 
भस्‍िक्षुक को भी दाता को कष्ट न हो यह ध्यान रखकर अपनी आहार आदि आवश्यक- 
ताओं की पूलि करनी चाहिए ।' ेृ 

सिक्षा फे निषिद्ध स्थान--सुत्ति को निम्न स्थानों पर भिक्षा के लिए नहीं जाना 
चाहिए-- १, राजा का निवासस्थान, २, गृहपति का निवासस्थान, ३, गुप्तचरों के 
मंत्रणा-स्थल तथा ४. वेश्याओं के निवासस्थान के निकट का सम्पूर्ण क्षेत्र क्योंकि इन 


स्थानों पर भिक्षावृत्ति के लिए जाने पर या तो गुप्तचर के संदेह में पकड़े जाने का भय 
होता हैं अथवा छोकापवाद का कारण होता है । 


भिक्षा के हेतु जाने का निधिद्ध फाल--जब वर्षा हो रही हो, कोहरा पड़ रहा हो, 
आंधी चल रही हो, मकखी-मच्छर आदि सूक्ष्म जीव उड़ रहे हों, तब मुनि भिक्षा के लिए 
न जाये ४ इसी प्रकार विकाल में भी भिक्षा के हेतु जाना निषिद्ध है। जैन भागमों के 
कन्ुसार भिक्षुक दिन के प्रथम प्रहर में ध्यान करे, दूसरे प्रहर में स्वाध्याय करे और 
तीसरे प्रहर में भिक्षा के हेतु नगर अथवा गाँव में प्रवेश करे ।" इस प्रकार भिक्षा का 


काल मध्याह्न १२ से ३ बजें तक माना गया हैं। शेष समय भिक्षा के लिए विकाल 
मानता गया है । 


सिक्षा को गसनविधि--मुनि ईर्यासमिति का पालन करते हुए व्याकुछता, छोलुपता 
एवं उद्वेग से रहित होकर वनस्पति, जीव, प्राणी भादि से बचते हुए मन्द-मन्द गति से 
विवेकपूर्वक भिक्षा के लिए गमन करे । सामान्यतया मुनि अपने लिए बनाया गया, 
खरीदा गया, संशोधित एवं संस्कारित कोई भी पदार्थ अथवा भोजन ग्रहण नहीं करे । 


४, आदान भण्ड निश्षेपण समिति -मुनि के काम में आने वाली वस्तुओं को साव- 





१. दछश्ववैकालिक, १ ॥२। २. वही, १॥४। 
३. चही, ५१११९, १९६। ४. वही, ५११॥।८। . 


५. उत्तराव्ययन, २६।१२। ६, दृशवैकालिक, ५११॥१-२ १ 


रेप्ड जैन, बौद्ध तथा गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययत 


भारने के लिए शस्त्र आदि की मन में इच्छा ही करना चाहिए। वरत्‌ श्ांतिपुर्वक निर्भय 
होकर गमन करना चाहिए । 


१२ दिगम्बर परम्परा के अनुसार मुन्ति को मार्ग में चलते समय यदि धूप से 


छाया में था छाया से धूप में जाना पड़े तो अपने शरीर का मोरपिच्छि से प्रमार्जव करके 
ही जाना चाहिए । * 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जैत मुनि को आवागमन की क्रिया इस प्रकार संपा- 
दित करनी चाहिए कि उसमें किसी भी प्रकार की हिंसा की संभावना न हो । ईर्या- 
समिति की इस समग्र विवेचना में प्रमुख दृष्टि अहिंसा महाव्रत की रक्षा हो है। हाँ, 
जैन परम्परा यह भी स्वीकार करती है कि यदि आवागमन की क्रिया आवश्यक हो और 


उस स्थिति में अहिंसा का पूर्ण पालन संभव न हो तो अपवाद मार्ग का आश्रय लिया 
जा सकता है । 


२. भाषा-सम्िति--विवेकपूर्ण भाषा का प्रयोग करना भाषा-समिति है । मुनि को 
संदोष, कर्मबन्ध कराने वाली, कर्कश, निष्ठुर, अनर्थकारी, जीवों को आघात और परि- 
ताप देनेवाली भाषा नहीं वोलनी चाहिए; वरन्‌ घबराये बिना, विवेकपूर्वक, समभाव 
रखते हुए, सावधानीपूर्वक बोलना चाहिए । मुनि को अपेक्षा, प्रमाण, नय और नि्षेप 
से युक्त हित, मित, मघुर एवं सत्य भाषा बोलना चाहिए ।* वस्तुतः वाणी का विवेक 
सामाजिक जीवन की महत्त्वपूर्ण मर्यादा है। वर्क का कथन है कि संसार को ढुःखभय 
बनानेवाली अधिकांश दुष्टताएं शब्दों से ही उत्पन्‍्त होती हैं ।३ वाणी का विवेक श्रमण 
और गृहस्थ दोनों के लिए आवश्यक हैं। श्रमण तो साधना की उच्च भूमिका पर स्थित 
होता है. अतः उसे तो भ्रपनी वाणी के प्रति बहुत ही सावधान रहना चाहिए। मुनि कैसी 


भाषा बोले और कैसी भाषा न बोले, इसकी विस्तृत चर्चा सत्य महात्रत के संदर्भ में 
की जा चुकी है । 


३, एबणा-समिति--एपणा का सामान्य अर्थ आवश्यकता या चाह होता है। 
साधक गृहस्थ हो या मुनि, जवतक शरीर का बन्धव है, जैविक आवश्यकताएं उसके 
साथ लगी रहती हैं । जीवन धारण करने के लिए आहार, स्थान आदि की आवद्य- 
कताएँ वनी रहती हैं । मुनि को अपनी आवश्यकताओं को पूर्ति _याचना के द्वारा किस 


१. विस्तृत विवेचता एवं प्रमाण के लिए देखिए-- 
(म) आचारांग, २॥३। (ब) दशवैकालिक, ५३-६ | 
_(स) मूलाचार, ५१०५-१०९। 
२. देखिए--आचारांग, २।४।१३३-१४०, दशवैकालिक, अध्ययन, ७ । 
३, अमरवाणी, पृ०५०१०७ | ८ 


प्रप्ण-घर्त ३५७ 
“पिक्षयों, भिक्ष आवे-जाने में सचेत रहता है, देखने-मांलने में सचेत रहता है। समेट्ने- 
पसारते में सचेत रहता है। संधाटी, पात्र और चीवर घारण करने में सचेत रहता है। 
पाखाना-पेशाब करने में सचेत रहता है । जाते, खड़े होते, बैठते, सोते, जागते, कहते, 
चुप रहते सचेत रहता है। भिक्षुओ, इस तरह भिक्षु सम्प्रश्ञ होता है। ।” इस प्रकार 
हम देखते हैं कि बुद्ध पाँचों समितियों का विवेचत्त कर देते हैं) वित्रयपिटक में एवं 
पुत्तनिषात में भी अनेक आदेश इस सम्बन्ध में उपलब्ध हैं। मुत्ति की आवागमन की 
क्रिया विषय में विनयपिटक में उल्लेख हैं कि मुनि सावधानीपूर्वक मन्थर गति से गमत 
करे । गमन करते समय वरिष्ठ भिस्तुओं ते आगे त चले, चलते समय दृष्टि नीचे रखे 
तथा जोर-जोर से हँसता हुआ और वातचीत करता हुआ न चले ।* सुत्तनिपात में 
मुति की भिक्षा वृत्ति के सम्बन्ध में बुद्ध के निर्देश उपलब्ध हैं । वे कहते हैं कि रात्रि के 
के बीतने पर मुनि गाँव में पैठे, वहाँ न तो किसी का निमन्‍्त्रण स्वीकार करे न किसी 
के द्वारा गाँव से लाये गये भोजन को; न मुनि गांव में आकर सहसा विचरण करें; 
चुपचाप भिक्षा करे और (शिक्षा के लिए) किसी भी प्रकार का संकेत करते हुए कोई 
वात न बोछे । यदि कुछ मिले तो अच्छा हैँ और न मिले तो भी ठीक, इस प्रकार 
दोनों अवस्थाओं में अविचलित रहकर वापस वन की और लौटे | गरूंगे की तरह मौन 
हो, हाथ में पात्र लेकर वह भुनि थोड़ा दान मिलने पर उसकी अवहेलना व करे और 
पे दाता का त्तिरस्कार करें ३ जिक्ष असमय में विचरण न करे, समय पर ही भिक्षा 
के लिए गाँव में पैठे। असमय में विचरण कर्तेवाले को आासक्तियां लग जातो हे 
इसलिए ज्ञानी पुरुष असमय में विश्वरण नहीं करते हैं। धम्मपद एवं सुत्तनिपात में 
भुत्ति की भाषा-समिति के सम्बन्ध में भी उल्लेख है । घम्मपद में कहा है कि जो भिक्ष 
वाणी में संगत है, मितभाषी है तथा विनीत है वही धर्म और भर्थ की प्रकाशित 
करता है, उसका भाषण मधुर होता है ४” सुत्तनिपात में भी इसो प्रकार अविवेकपूर्ण 
वचन नहीं बोलना चाहिए और विवेकपूर्ण वचन बोलना चाहिए, इसका निर्देश है। 

इस प्रकार बुद्ध ने चाहे समिति शब्द का प्रयोग न किया हो, फिर भी उन्होंने जैन 
परम्परा के समान ही जावागमन, भाषा, भिक्षा एवं वस्तुओं का आदान-प्रदान व मल- 
मूत्र वित्तर्जन आदि का विचार किया हैं । युद्ध के उपयुक्त वचन यह स्पष्ट कर देते हैँ 
कि इस सम्बन्ध सें उनका दृष्टिकोण जैन परम्परा के निकट हैं । 

चेदिक परस्परा और पाँच समित्तियां--वैदिक परम्परा में भी संन्‍्यासी को गमना- 
गमन की क्रिया काफी सावघानीपुर्वक करने का विधान हैं। भनु का कथन है कि 


१. सेंयुत्ततिकाय, ३४५१७ । २. विनयपिटक, ८४४। 
ई. सुत्तनिपात, २७३२-३५ ४. वही, २६११। 
५. घम्मपद, ३६३ । 





श्५६ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलवात्मक अध्ययन 


घानीपूर्वक उठाना या रखना जिससे किसी भी प्राणी की हिंसा न हो, आदान निक्षेपण 
समिति है । मृनि को वस्तुओं के उठाने-रखने आदि में काफो सजग रहना चाहिए । मुनि 
सर्वप्रथम वस्तु को अच्छी तरह देखे फिर उसे प्रमाजित करे और उसके पद्चात्‌ उसे 
उपयोग में लेवे ।' 

५ मलमृत्रादिप्रतिस्पापता ससति--आहार के साथ निहार लगा ही हुआ है। मुति 
को शारीरिक मलों को इस प्रकार और ऐसे स्थानों पर डालना चाहिए जिससे न ब्रत 
भंग हो और न लोग ही घुणा करें। मुनि के लिए परिहार्य वस्तुएँ निम्न हैँ--मल, मूत्र, 
कफ, नाक एवं शरीर का मैल, अपश्य आहार, अनावश्यक पानी, अनुपयोगी वस्त्र एवं 
मुति का मृत शरीर । भिक्षुक इन सब परिहार्य वस्तुओं को विवेकपूर्वक उचित स्थानों 
पर ही डाले । 


परिहार के हेतु निषिद्ध स्थान--परिहार के हेतु निषिद्ध स्थान दो दृष्टियों से माने 
गए हैं--(१) ब्रतभंग की दृष्टि से और (२) लछोकापवाद की दृष्टि से । ब्रतभंग की दृष्टि 
से मुनि माली, पाखाने, जीवजस्तुयुक्त प्रदेश, हरी घास, कंदमूलादि वनस्पति से युक्त 
प्रदेश, खदान और नई फोड़ी हुई भूमि पर मल मूत्र आदि का विसर्जन न करे, क्योंकि 
ऐसे स्थानों पर मछ-मूत्र आदि का विसजंन करने से जीवर्नहसा होती हैं और साधु का 
अहिंसा महात्रत भंग होता है । छोकापवाद की दृष्टि से भोजन पकाने के स्थान, गये: 
बैल आदि पशुओं के स्थान, देवालय , नदी के किनारे, तालाब, स्तुप, श्मशान, सभागृह, 
उद्यान, उपवन, प्याऊ, किला, मगर के दरवाजे, नगर के मार्ग तथा वह स्थान जहाँ 
तीन-चार रास्ते मिलते हों, मनुष्यों का आवागमन होता हो, गाँव के अति निकट हो ऐसे 
स्थानों पर मल-मृत्र आदि का विसर्जन नहीं करना चाहिए ।* मुनि को मलन्मृत्र आदि 
अशुचि का विसर्जन करते समय इस बात का भी ध्यान रखना चाहिए कि वह इस 
प्रकार डाला जाबे कि जिससे शीघ्र ही सूख जावे और उसमें कृमि की उत्पत्ति की संभा- 
वना न रहे । सामान्यतया इस हेतु कंकरीली, कठोर, अचित्त और खुली हुई धूपयुवते 
भूमि ही चुतना चाहिए ।* उसे ऐसे स्थानों पर भी मल-मूत्र आदि का विसर्जन नहीं 
करना चाहिए कि उसके मल-मृत्र आदि को दूसरे मनुष्यों को उठाना पड़े। इस प्रकार 
उसे मऊ-मूत्र आदि के विसर्जन में काफी सावधानी और विवेक रखना चाहिए । 

बौद्ध-परम्परा और पाँच सम्ितियाँ--वौद्ध-परम्परा में यद्यपि समिति शर्न्द का 
प्रयोग इस अर्थ में नहीं हुआ है जिस अर्थ में जैन-परम्परा में व्यवहृत है। फिर चो 
समिति का आशय बौद्ध परम्परा में भी स्वीकृत है । संयुत्तनिकाय में बुद्ध कहते हैं 


१. उत्तराष्ययन, २४॥१४। २. वही, २४॥१५॥ 
३. आचारांग, २१०।॥ ४, उत्तराधष्ययन, २४॥१७-१८ 


स्ैमण-घर्म ३५७ 
“प्रिश्ुओ, भिक्षु आने-जाने में सचेत रहता है, देखनै-भांलने में सचेत रहता हैं! समेटने- 
पसारने में सचेत रहता है । संघाटी, पात्र और चीवर धारण करने में सचेत रहता है। 
पाखाता-पेशाब करने में सचेत रहता है । जाते, णड़े होते, बैठते, सोते, जागते, कहते, 
चुप रहते सचेत रहता है। भिक्षुओ, इस तरह निक्षु सम्पन्ञ होता है! ।/ इस प्रकार 
हम देखते हैं कि बुद्ध पाँचों समितियों का विवेचन कर देते हैं। विनयपिठक में एवं 
तुत्तनियात में भी अनेक आदेश इस सम्बन्ध में उपलब्ध हैं । मुन्रि की आवागमन की 
क्रिया विषय में विनयपिटक में उल्लेख है कि मुनि सावधानीपुर्वक मन्यर गति से गमन 
करे । गमन करते समय वरिष्ठ भिक्षुओं से आगे व चले, चलते समय दृष्टि नीचे रखे 
तथा जोर-जोर से हँसता हुआ और बातचीत करता हुआ न चले ।* सुत्तनिपात में 
मुनि की सिक्षा वृत्ति के सम्बन्ध में बुद्ध के निर्देश उपलब्ध हैं । वे कहते हैं कि रात्रि के 
के वीतने पर मुनि गाँव में वैठे, वहाँ न तो किसी का निमन्‍्च्रण स्वीकार करे न किसी 
के द्वारा गाँव से लाये गये भोजन को; न मुनि गांव में आकर सहसा विचरण करें; 
चुपचाप भिक्षा करे और [(भिक्षा के लिए) किसी भी प्रकार का संकेत करते हुए कोई 
वात न बोछे । यदि कुछ मिले तो अच्छा है और न मिले तो भी ठीक, इस प्रकार 
दोनों अवस्थाओं में अविचलित रहुकर वापस वच की ओर छोटे । गूंगे की तरह मौन 
हो, हाथ में पात्र लेकर वह भुनि थोड़ा दान मिलने पर उसकी अवहेलना न करे और 
न दाता का तिरस्कार करे ।३ सिक्षु असमय में विचरण न करे, समय पर ही भिक्षा 
के लिए गाँव में पैठे । असमय में विचरण करनेवाले को भासकितियां लग जाती हैं, 
इसलिए ज्ञानी पुरुष असमय में विचरण नहों करते हैं | धस्मपद एवं सुत्तनिपात में 
मुनि की भाषा-समिति के सम्बन्ध में भी उल्लेख है। धम्मपद में कहा है कि जो भिक्षु 
वाणी में संयत है, मितभाषी है तथा विनीत है वही धर्म और अर्थ को प्रकाशित 
करता है, उसका भाषण मधुर होता है ।” सुत्तनिपात में भी इसी प्रकार अविवेकपूर्ण 
बचन नहीं बोलना चाहिए और विवेकपूर्ण वचन बोलना चाहिए, इसका निर्देश है । 
इस प्रकार बुद्ध ने चाहे समिति शब्द का प्रयोग न किया हो, फिर भी उन्होंने जैन 
परम्परा के समान हो आवागमन, भाषा, भिक्षा एवं वस्तुओं का आदान-प्रदान व सलू- 
मूत्र विसर्जव भादि का विचार किया हूँ । बुद्ध के उपयुक्त वचन यह स्पष्ट कर देते हैं 
कि इस सम्बन्ध में उनका दृष्टिकोण जैन परम्परा के निकट है । 
चैंदिक परम्परा और पाँच समितियां---वैदिक परम्परा में भी संन्‍्यासी को गमना- 
गमन की क्रिया काफी सावधानीपूर्वक करने का विधान हैं। मनु का कथन हूँ कि 


१. संयुत्तनिकाय, ३४॥५॥१।७ | २. विनयपिटक, ८४४ । 
३. चुत्तनिपात, ३७३२-३५ ॥ 


४. वही, २६१११। 
५. घम्भपद, ३६३ 





३५६ जैन, बौद्ध तथा गीता के माचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्यपत 


घानीपूर्वक उठाना या रखना जिससे किसी भी प्राणी की हिंसा न हो, आदान निक्षेपण 
समिति है। मुनि को वस्तुओं के उठाने-रखने आदि में काफ़ी सजग रहना चाहिए । मुति 
सर्वप्रथम वस्तु को अच्छी तरह देखे फिर उसे श्रमाजित करे और उसके पश्चात्‌ उसे 
उपयोग में लेबे ।' 

५ मलमृत्राविप्रतिस्थापना समिति--भाहार के साथ निहार लगा हो हुआ है । मुनि 
को शारीरिक मलों को इस प्रकार और ऐसे स्थानों पर डालना चाहिए जिससे न ब्रत 
भंग हो और न लोग ही घृणा करें। भुनि के लिए परिहार्य वस्तुएँ निम्व है--मल, मूत्र, 
कफ, नाक एवं शरीर का मैल, अपध्य आहार, अनावश्यक पानी, अनुपयोगी वस्त्र एवं 
मुनि का मृत शरीर । भिक्षुक इन सब परिहार्य॑ वस्तुओं को विवेकपूर्वक उचित स्थानों 
पर ही डाले । 


परिहार के हेतु मिषिद्ध स्थान--परिहार के हेतु निषिद्ध स्थान दो दृष्टियों से माते 
गए हैं--(१) ब्रतभंग की दृष्टि से और (२) लोकापवाद की दृष्टि से । ब्रतभंग की दृष्टि 
से मुनि नाली, पाखाने, जीवजन्तुयुकत प्रदेश, हरी घास, कंदमूछादि वनस्पति से युक्त 
प्रदेश, खदान और नई फोड़ी हुई भूमि पर मल मूत्र आदि का विसर्जन न करे, क्योंकि 
ऐसे स्थानों पर-मछ-मूत्र आदि का विसर्जन करने से जीव-हिंसा होती है और साधु का 
अहिंसा महात्रत भंग होता है । छोकापवाद की दृष्टि से भोजन पकाने के स्थान, गाय: 
बैल आदि पशुओं के स्थान, देवालय , नदी के किनारे, तालाब, स्तृप, इमशान, सभागृह, 
उद्यान, उपवन, प्याऊ, किला, नगर के दरवाजे, नगर के मार्ग तथा वह स्थान जहाँ 
तीन-चार रास्ते मिलते हों, मनुष्यों का आवागमन होता हो, गाँव के अति निकट हो ऐसे 
स्थानों पर मरू-मृत्र आदि का विसर्जन नहीं करना चाहिए | मुनि को मलन्मृत्र आदि 
अशुचि का विसर्जन करते समय इस बात का भी ध्यान रखना चाहिए कि वह इस 
प्रकार डाला जावे कि जिससे शीघ्र ही सूख जावे और उसमें कृमि की उत्पत्ति की संभा- 
वना न रहे | सामान्यतया इस हेतु कंकरीली, कठोर, अचित्त और खुली हुई घूपयुवत 
भूमि ही चुनना चाहिए ।* उसे ऐसे स्थानों पर भी मल-मूत्र आदि का विसर्जन नहीं 
करना चाहिए कि उसके मल-मृत्र आदि को दूसरे मनुष्यों को उठाना पड़े । इस. प्रकार 
उसे मल-मूत्र आदि के विसर्जन में काफी सावधानी और विवेक रखना चाहिए | 

बौद्ध-परम्परा मौर पाँच सम्तितियाँ--वौद्ध-परम्परा में यद्यपि समिति शब्द का 
प्रयोग इस अर्थ में नहीं हुआ है जिस अर्थ में जैन-परम्परा में व्यवहृत है ! फिर भी 
समिति का आशय वौद्ध परम्परा में भी स्वीकृत है । संयुत्तनिकाय में बुद्ध कहते हैं, 


१. उत्तराष्ययन, २४॥१४। २. वही, २४१५। . 
३. आचारांग, २१० । ४, उत्तराष्ययन, २४१७-१८ । 


धंसण-धर्म ३५७ 
“पिक्षयो, भिक्ष आने-जाने में सचेत रहता है, देखने-भांलने में सचेत रहता है। समेठने- 
पेसारते में सचेत रहता है । संघाटी, पात्र और चीवर धारण करने में सचेत रहता हैं। 
पासाना-पेशाब करने में सचेत रहता है। जाते, खड़े होते, बैठते, सोते, जागते, कहते, 
चुप रहते सचेत रहता है। भिक्षुओ, इस तरह भिक्षु सम्प्रज्ञ होता है" ।” इस प्रकार 
हैंम देखते हैं कि बुद्ध पाँचों समितियों का विवेचन कर देते हैं। विनयपिट्क में एवं 
पुत्ततिपात में भी अनेक आदेश इस सम्बन्ध में उपलब्ध हैं । मुन्ति की आवागसन की 
क्रिया विषय में वितयपिटक में उल्छेख है कि मुनि सावधानोपूर्वक भ्न्थर गति से गमन 
करे। गमन करते समय चरिष्ठ भिक्षुओं से भागे न चले, चलते समय दृष्टि नीचे रखे 
तथा जोर-जोर से हँसता हुआ और बातचीत करता हुआ न चले ।* सुत्तनिषात में 
मुत्ति की भिक्षा वृत्ति के सम्बन्ध में बुद्ध के निर्देश उपलब्ध हैं । वे कहते हैं कि राति के 
के वीतने पर मुति गाँव सें पैठे, वहाँ ल तो किसी का निमस्त्रण स्वीकार करे न किसी 
के द्वारा गाँव से लाये गये भोजन को; न मुनि गांव में आकर सहसा विचरण करे; 
चुपचाप भिक्षा करे मौर (भिक्षा के लिए) किसी भी प्रकार का संकेत करते हुए कोई 
वात न बोले । यदि कुछ मिले तो अच्छा है और न मिले तो भी ठीक, इस प्रकार 
दोनों अवस्थाओं में अविचलित रहकर वापस वन की ओर लीदे। भूृंगे की तरह मौन 
हो, हाथ में पात्र छेकर वह मुनि थोड़ा दात मिलसे पर उसकी अवहेंलना न करे भौर 
गे दाता का तिरस्कार करे।* भिक्षु असमय में विधरण से करे, समय पर ही भिक्षा 
के लिए गांव में पैठे। असमय में विचरण करनेवाले को आयकितयां लग जाती हूँ, 
इसलिए ज्ञानी पुरुष असमय में विचरण नहीं करते हैं धम्मपद एवं सुत्ततिपात में 
मृत को साधा-समिति के सम्बन्ध में भी उल्लेख हैं। घम्मपद में कहा है कि जो सिक्षु 
चाथी में संयत है, मिततमाषी हैं तथा विनीत है वही धर्म और अर्थ की प्रकाशित 
करता है, उसका भाषण सधुर होता है ५ सुत्तनिषात में भी इसी प्रकार अविवेकपूर्ण 
वचन नहीं बोलना चाहिए और विवेकपूर्ण बचत बोलवा चाहिए, इसका निर्देश है । 
ईस प्रकार बुद्ध से चाहे समिति शब्द का प्रयोग व किया हो, फिर भी उन्होंने जैन 


परुपरा के समान हो भावागमन, भाषा, सिक्षा एवं वस्तुओं का बादान-प्रदान हर मल- 
मूत्र विसर्जन आदि का विचार किया 


है। बुद्ध के उपयुक्त वचन यह स्पष्ट कर देते हैं 
कि इस सम्बन्ध 


न्ध में उन्तका दृष्टिकोण जैन परम्परा के निकट है । 
दैदिक परम्परा और पाँच समितियाँ--वैदिक परम्परा में भी संत्यासी को ग्रभवा- 
ग्रमन की क्रिया काफो सावघातीपूर्वक करने का विधान है । मनु का कथन है कि 


>-+-----.00ह0तुतु 
९. संयुत्त निकाय, ३४५१ ।७। 


२. विनयपिटक, ८४४। 
३. सुत्तनिषात, ३७३२-३५ । ४. वही, २६।११। 
५. धम्मपद, ३६३ | 


३५८ जैन, बौद्ध तथा गौता के आचारदर्दनों का तुलमात्मक अध्ययन 


संन्‍्यासी को विना जीबों को कष्ठ पहुँचाये चलता चाहिए ।* महाभारत के शान्तिपर्व में 
भी भूनि को त्रस और स्थावर प्राणियों की हिंसा को अचाकर ही गमनागमन की क्रिया 
करने का उल्लेख हैं। भाषासमिति के सन्दर्भ में भी दोनों परम्पराओं में विचारसाम्य है। 
मतु का कथन हैं कि भुनि को सदैव सत्य ही बोलना चाहिए !* महाभारत के शांति 
पर्व में भी बचन-विवेक का सुविस्तृत विवेचन है।* मुत्ति की भिक्षावृत्ति के सम्बन्ध में 
भी वैदिक परम्परा के कुछ नियम जैन-परम्परा के समात ही है। वैदिक परम्परा में 
सिक्षा से प्राप्त भोजन पांच प्रकार का माना गया है (१) माधुकर---जिस प्रकार मधु- 
मक्खी विभिन्‍न पृष्पों से उन्हें कोई कष्ट दिए बिना मधु एकत्रित करती हैँ उसी प्रकार 
दाता को कष्ट दिए बिता तीन, पांच था सात घरों से जो शिक्षा प्राप्त की जाती है वह 
माधुकर है, (२) प्रवष्रगोत--शबत स्थान से उठने के पूर्व ही भक्तों के हारा भोजन के 
लिए प्रार्थना कर दी जाती है और उससे जो भोजन प्राप्त होता है, वह प्रावप्रणीत 
हूँ, (३) जयाचित॒--भिक्षाटन करने के लिए उठने के पर्व ही कोई भोजन के लिए 
निमन्त्रित कर दे, (४) तात्कालिक--संन्यासी के पहुचते ही जब कोई ब्राह्मण भोजन 
करने की सूचना दे दे ओर (५) उपपल्न--मठ में छाया गया पका भोजन । इन पांचों 
में माधुकर सिक्षा-वृत्ति को ही श्रेष्ठ माना गया है। जैम परम्परा की भधुकरी-भिक्षावृ्ति 
वैदिक परम्परा में भो स्वीकृत की गई है। संन्यासी को भिक्षा के लिए गाँव में केवल 
एक ही बार जाता बाहिए और वह भी तब, जब कि रसोईघर से धुंआ निकलता बन्द 
हो चुका हो, अग्नि वुझ चुको हो, वर्तन भादि जछूग रख दिये गये हों ।४ निश्षेपण औौर 
प्रतिस्थापना समिति के सन्दर्भ में कोई निर्देश उपलब्ध नहीं होता, फिर भी इतना सिश्ित 
है कि वैदिक परम्परा का दृष्टिकोण इस सम्बन्ध में जैन परम्परा का विरोधी नहीं है । 
इच्द्रियसंय्त 


जैन आचार-दर्शन में इन्द्रियसंयम श्रमण-जीवन का अनिवार्य कर्तव्य मात्रा गया है! 
यदि मुति इन्द्रियों पर संयम नहीं रखेगा तो वह भैतिक-जीवन में प्रगति नहीं कर सकेगा। 
क्योंकि अधिकोंश पतित आचरणों का अवलम्वत व्यक्ति अपने इन्द्रिय-सुखों की प्राप्ति के 
लिए ही करता हैं । उत्तराष्ययनसूत्र में इसका सविस्तार विवेचन है कि किस प्रकार च्मर््ति 
इन्द्रिय-सुखों के पीछे अपने आचरण से पतित हो जाता है ।" इच्द्रिय-संगभ का यह भर्थ 
नहीं है कि इन्द्रियों को अपने विषयों के ग्रहण करने से रोक दिया जाय बरतू यह है कि 


£. मनुस्भृति, ६४०, देखिए, घर्मशास्त्र का इतिहास, भाग १, पृ० ४९१, ४९४, 
महाभारत शां ०, ९१९। 

२. भनुस्मृति, ६॥४६। ३. महाभारत शां०, १०९१५-१९। 

- देखिए--धर्मश्ास्त्र का इतिहास, पृ० ४५२, महाभारत थ्ां० ९२-२४ 

५. देखिए--उत्तराध्ययन्र, क्रष्ययत ३२ । 





श्रमण-घर्भ ५९ 
हमारे सन में इल्द्रियों के विषयों के प्रति जो रागद्वेष के भाव उत्पन्न होते हैँ उनका 
तियमन किया जाय । उत्तराध्ययनस्‌त्र एवं आचारांगसूत्र में इसका पर्याप्त स्पष्टीकरण 
किया गया है ।' संक्षेप में श्रमण (मुनि) का यह कर्तव्य माता गया हैं कि वह अपनी 
पांचों इन्द्रियों पर संयम रखे और जहाँ भी संयम सार्ग से पतन की संभावना हो, वहाँ 
इन्द्रियों के विषयों की प्रवृत्ति का संयम करे। जिस प्रकार कछुवा संकट की स्थिति में 
अपने अंगों का समाहरण कर लेता है, उसी प्रकार मुनि भी संयम के पतन के स्थानों में 
इन्द्रियों के विषयों की प्रवृत्ति का समाहरण करें ।* जो भुनि जल में कमल के समान 
इन्द्रियों के विषयों की प्रवृत्ति को करते हुए भी उनमें लिप्त नहों होता वह्‌ संसार के 
दुःखों से मुक्त हो जाता है ।* 
बौद्ध एवं बेदिक परम्परा में इन्द्रिय-निग्रह--बौद्ध-परम्परा में भी भिक्षु के लिए 

इस्द्रिय-संयम आवश्यक मात्रा गया है। धम्मपद में बुद्ध कहते हैं कि आँख का संयम 
उत्तम है, कान का संयम उत्तम है, प्राण और रसना का संयम भी उत्तम है। शरीर और 
वचन तथा मन का संयम भी उत्तम है। जो भिक्षु सर्वत्र सभी इल्द्रियों का संयम रखते 
है वह दुःखों से भुक्त हो जाता है। संयुत्तिनिकाय में कछुबे की उपमा देते हुए बुद्ध 

कहते हैं कि कछुवा जैसे अपने अंगों को अपनी खोपड़ी में समेद लेता है, बसे ही भिक्षु 

भी अपने को मत के वितर्कों से समेट ले ।* 

वैदिक परम्परा में भी संन्यासी के लिए इन्द्रियसंयम आवश्यक हैं। गीता में स्थित- 

प्रभ मुनि के लक्षण में कहा गया है कि जिसकी इन्द्रियाँ वशीभूत हैं वही स्थितप्रज्ञ है ।* 

गीता भी जैंच और बौद्ध प्रम्पराओं के समान कछुवे का उदाहरण देते हुए कहती. है कि 

ज्ञाननिष्ठा में स्थित संन्‍्यासी कछुवे के समान अर्थोत्त जैसे कछुवा भय के कारण सब ओर 

से अपने अंगों को संकुचित कर लेता है, उसी प्रकार सम्पूर्ण विषयों से अपनी इन्द्रियों 

को समेट लेता है और तब ही उसकी बुद्धि स्थिर कही जाती है। गीता भी इन्द्रिय- 

संयम का अर्थ इन्द्रियों के विषयों के प्रति होने वाले राग-द्वेष के भावों का निग्नह ही 


मानती हैं । इस प्रकार जैन, बौद्ध और बैदिक तीनों ही परम्पराएँ मुनि के लिए 
इन्द्रियसंयम को आवश्यक मानती हैं । ' | 


परीषह्‌ 





परीषहू--शब्द का अर्थ है कष्ठों को समभावपूवक सहन करना । यद्यपि तपश्चर्या 
देखिए-उत्तराष्ययन अध्ययन, रे९। आचारांग, २१५१११८० । 
सूत्र-कृतांग, ११८॥१।१६ 


१. 

र्‌. ३- उत्तराष्ययन, ३२१९९ । 
४. घम्मपद, ३६०-०३६१॥ 

६९. 

८. 


५. संयुत्तनिकाय, १२॥७। 


गीता, २६१ । ७. वही, २।५८।' 


वही, २५९, ६४ । 


३६० जैन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


में भी कष्टों को सहन किया जाता है, लेकिन तपश्चर्या और परीषह में अन्तर है । 
तपदचर्या में स्वेच्छा से कष्ट सहन किया जाता है, जबकि परीषह में स्वेच्छा से कष्ट 
सहन नहीं किया जाता, वरन्‌ मृुत्रि जीवन के नियमों का परिपालन करते हुए आकस्मिक 
रूप से यदि कोई संकट उपस्थित हो जाता है तो उसे सहन किया जाता है। कष्ट- 
सहिष्णुता मुनिन्‍्जीवन के लिए आवश्यक हैं, क्योंकि यदि वह कष्ट-सहिष्णु नहीं रहता 
है तो वह अपने नैतिक पथ से कभी भी विचलित हो जायेगा। 

जैन मुनि के जीवन में आने वाले कष्टों का विवेचन उत्तराष्ययनत और समवायांग 


में है । जैत परम्परा में २२ परीषह माने गए हैं--'* 

१. क्षुधा परीषह--भूख से अत्यन्त पीड़ित होने पर भी भिक्षु नियम-विरुद्ध आहार 
प्रहण न करे, वरन्‌ समभावपूर्वक भूख की वेदना सहन करे। 

२. तृषा परीषह--प्यास से व्याकुल होने पर भी मुनि नियम के प्रतिकूछ सचित्त 
जल न पिये वरन्‌ प्यास की वेदना सहन करे । 

३. शीत परीषह--बस्त्राभाव या बस्त्रों की न्‍्यूतता के कारण शीत-निवारण न 
हो तो भी आग से ताप कर अथवा मुनिनमर्यादा के विरुद्ध शय्या को ग्रहण कर उस शीत 
की वेदना का निवारण नहीं करे | 

४. उष्ण परोषह--प्रीष्म ऋतु में गर्मी के कारण शरीर में व्याकुलता हो तो भी 
स्नान या पंखे आदि के द्वारा हवा करके गर्मी को शांत करने का यत्न न करे । 

५. दंश-मशक परीषह--डांस, मच्छर भादि के काठने के कारण दुःख उत्पन्त हो 
तो भी उन पर क्रोध न करे, उन्हें त्रास न दे, वरन्‌ उपेक्षाभाव रखे । 

६. अचेल परीषह--वस्त्रों के अभाव एवं न्‍्यूनता की स्थिति में मुनि वस्त्राभाव 
की चिन्ता न करे और न मुनि-मर्यादा के विरुद्ध वस्त्र ग्रहण ही करे। 

७. अरति परीषह--मुनि-जीवन में सुख-सुविधाओं का अभाव है इस प्रकार का 
विचार न करे | संयम में अरूचि हो तो भी मन लगाकर उसका पालन करे । 

८. स्त्री परीपह--स्त्री-संग को आसवकिति, वन्‍्धन और पतन का कारण जानकर 
स्‍त्री-संसर्ग की इच्छा न करें और उनसे दूर रहे । साध्वियों के संदर्भ में यहाँ पुरुष 
परीषह समझ्नना चाहिए । 

९. चर्या-परीषह--पदयात्रा में कष्ट होने पर भी चातुर्मास काल को छोड़कर गाँव 
में एक रात्रि और नगर में पाँच रात्रि से अधिक न रुकता हुआ सदैव भ्रमण 7एए 

रहे । मुनि के लिए एक स्थान पर मर्यादा से अधिक रुकना तनिषिद्ध है। 





४. देखिए--उत्त राष्ययन अध्ययन, २, समवायांग, २२१ । 


सपण-चर्च ३६१ 

१० . निषय्या परीषह--स्वाध्याय आदि के हेतु एकासन से बैठना पड़े अथवा बैठने 
के लिए विषम भूमि उपलब्ध हो तो भी मन में दुःखित व होकर उस कष्ट को 
सहन करे) 

११. शय्या परीषह--ठहरने अथवा सोने के लिए विपम भूमि हो तथा तृण पराल 
भादि भी उपलब्ध मे हो तो उस कष्ट को सहन करें और श्मशान, शून्य गृह या 
चक्षपुरू में ही ठहर जावे । 

१२. आक्रोश प्रीपह--यदि कोई भिक्षु को कठोर एवं कर्कश शब्द कहें भथवा अप- 
शब्द कहे तो भी उन्हें सहत कर उसके प्रति क्रोध न करें । 


१३. वध परीषह--स्रदि कोई मुनि को लकड़ी आदि से मारे अथवा अन्य प्रकार से 
उसका चध या ताड़न करे तो भी उस पर समभाव रखे । 


१४. गाचना परीपह--सिक्षावृत्ति में सम्माल को ठेस लगती है तथए आवश्यक 


वस्तुएँ सुलभता से प्राप्त नहीं होती हैं. ऐसा विचार कर मन में दुःखी न हो, वरत्‌ मुनि 
मर्यादा का पालन करते हुए भिक्षावृत्ति करे ६ 


१५. अलाभ परीषह--वस्त्र, पात्र आदि साम॑ग्री अथवा आहार प्राप्त नहीं होने 
पर भी मुनि समभाव रखे और, तद्जन्य अभाव के कष्ट को सहन करे । 


१६. रोग परीषह--शरौर में व्याधि उत्पन्न होने पर भी भिक्षु चिकित्सा के 
सम्बन्ध में अधीर न होकर उस रोग की बेदना को समभावपूर्वक सहन करे । 


१२७. तृण परीषह--तृण आदि की शब्या में सोने से तथा मार्ग में नंगे पैर चलते से' 
तुण या कांटे आदि के चुभने की वेदन को समभाव से सहन करे । 


१८--सल प्रीषह--बस्त्र या शरीर पर पसीने एवं घूल आदि के कारण मै जम 
जाबे तो भी उद्विग्व न होकर उसे सहन करे । 


१९. सत्कार परीषह--जनता द्वारा सात-्सम्मान के प्राप्त होने पर भी प्रसल्त 
था खिन्‍म न होकर समभाव रखे। 


२०, भ्र्ा परीपह--भिक्षु के बुद्धिमान्‌ होने के कारण लोग आकर उससे विवादादि 
करें ती भी खिनन होकर यह विचार नहीं करे कि इससे तो अज्ञानो होना भच्छा था। 
२१. अज्ञान परीषह---यदि भिक्षु की बुद्धि मन्‍द हो और ज्ञास्त्र आदि को अध्ययव 
ने कर सके तो भी ख़िल्‍्न नहीं होते हुए अपनी साधना में छगे रहना चाहिए । 
२२. दर्शन परीपह--अन्य सम्प्रदायों और उनके महस्तों का .आडसम्वर देखकर 
यह विचार नहीं करना चाहिए कि देखो इनकी कितनी प्रतिष्ठा हैं और बुद्ध मार्ग पर 


चलते हुए भी मेरी कोई प्रतिष्ठा नहीं है । इस प्रकार अडम्बरों को देखकर उत्पन्न हुई 
मश्नद्धा को मिद्यना दर्शन परीपह्‌ है ; 


श्ध२ जैन, बौद्ध तथा गीता फे आचारदवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


बोद्ध परस्परा और परोषह--भगवान्‌ बुद्ध ने भी भिक्षु-जीवन में आने वाले कष्टों 
को समभावपूर्वक सहन करने का निर्देश दिया है। अंगृुत्तरनिकाय में वे कहते हैं-भिक्षुओ 
जो दुःखपूर्ण, तीन, प्रखर, कटु, प्रतिकूल, बुरी, प्राणगहर श्ञारीरिक वेदनाएँ हों उन्हें 
सहन करने का प्रयत्न करना चाहिए ।) सुत्तनिपात में भी वे कहते हैं कि घीर, स्मृति- 
वान्‌, संयत आचरणवाला भिक्षु डसने वाली मक्खियों से, रूपों से, पापी मनुष्यों के द्वारा 
दी जानेवाली पीड़ा से, तथा चतुष्पदों से भयभीत न हो । दूसरी सभी बाधाओं का 
सामना करे । रोग-पीड़ा, सूख-वेदना तथा शौत-उष्ण को सहन करे । अनेक प्रकार से 
पीड़ित होने पर भी वीय॑ तथा पराक्रम को दृढ़ करे ।* संयुत्तनिकाय में भिक्षु के सत्कार 
परीषह के सम्बन्ध में कहा गया हूँ कि जिस प्रकार केले का फल केले को नष्ट कर देता 
है, उसी प्रकार सत्कार-सम्मान कापुरुष को नष्ट कर देता है। अतः सत्कार पाकर 
भिक्षु प्रसन्‍न न हो ।* 


इस प्रकार बौद्ध परम्परा में भी भिक्षु का कष्ट सहिष्णु होता आवश्यक है | इतना 
ही नहीं, बुद्ध ने कष्ट सहिष्णुता के लिए परीपह शब्द का प्रयोग भी किया है ।४ फिर 
भी परीषह के सम्बन्ध में जैन और बौद्ध परम्पराओं में थोड़ा अन्तर है । जैन परम्परा 
में परीषह सहन करना निर्वाणमार्ग में एक साधक तत्त्व ही समझा गया हैँ । जबकि 
बौद्ध परम्परा उसे निर्वाण मार्ग का बाधक तत्त्व समझती हैं और उन्हें दूर करने का 
निर्देश भी देती है। बौद्ध आचार्यों ने परीषह (परिस्सया) का अर्थ बाघा ही किया हैं! 
सुत्तनिपात में बुद्धभचन है कि निर्वाण की ओर जानेवाले मार्ग में कितनी ही वाधाएँ 
(परिस्सया) हैं । भिक्षु प्रज्ञापूर्वक कल्याणरत हो, उन बाधाओं को दूर करे।" इस 
प्रकार बुद्ध परीपह सहन करने की अपेक्षा उसे दूर करना उचित समझते हैं । परीपह 
के मूल मन्तव्य की दृष्टि से तो दोनों ही परम्पराएँ समान हैं । दोनों में मात्र दृष्टिकोण 
का ही अन्तर है । * 

वैदिक परस्परा और परीषह--वैदिक परम्परा में भी मुनि के लिए कष्ट सहिष्णु 
होना आवश्यक है। वैदिक परम्परा तो यहाँ तक विघान करती है कि मुत्रि को जानबूझ- 
कर अनेक प्रकार के कष्ट सहन करने चाहिए । उसे कठिन तपस्या करनी चाहिए और 
अपने शरीर को भांति्भाति के कष्ट देकर सब कुछ सह सकने का अम्यासी बने रहना 
चाहिये । मनु का कहना हैं कि वानप्रस्थी को पंचार्ति के बीच खड़े होकर, वर्षा में 





१, अंगृत्तरतिकाय, ३।४९ । २. सुत्तनिपात, ५४१०-१२ । 
३. संयुत्तनिकाय, १।६१२॥ ४, सुत्तनिपात, ५४६ | 
५. वही, ५४६,१५॥। 


अमण-घर्स ३६३ 
बाहर खड़े होकर और जाड़े में भीगें वस्त्र धारण कर कष्ट सहन करना चाहिये !' उसे 
थुली भूमि पर सोना चाहिए और रोग हो जाय तो भी चिंता नहीं करनी चाहिए।* 
इस प्रकार वैदिक परम्परा में संन्‍्यासी के लिए कष्ट-सहिष्णु होना आवश्यक हैँ भौर 
इस सम्बन्ध में जैन तथा वैदिक परम्पराएँ समान दृष्टिकोण रखती हैं । फिर भी दोत्ों 
परम्पराओं में किचित्‌ अन्तर है। और वह यह है कि वेदिक परम्परा न केवल सहज 
भाव से उपस्थित हो जाते वाले कष्टों को सहल करने की बात कहती है, वरन्‌ उससे 
भी आगे बढ़कर वह स्वेच्छावृर्वंक कष्टों के आमन्त्रण को भी उचित समझ्षत्री है । 
भमण कल्प 

जैत आचार-दर्शन में श्रमण के लिए दस कल्पों का विधान हैं। कल्प (कप्प) शब्द 
का भर्थ है आचार-विचार के नियम । कल्प शब्द व केवल जैन परम्परा में आचार के 
नियमों का सूचक हूँ वरन्‌ वैदिक परम्परा में भी कल्प शब्द आचार के नियमों का सूचक 
हैं। वैदिक परम्परा में कल्पसूत्र नाम के ग्रन्थ में गृहस्थ और त्यागी ब्राह्मणों के आचारों 
का वर्णन है । 

जैत परम्परा में तिम्त दस कल्प माने गये हैं-- (१) आचेलक्य कल्प, (२) भौदेशिक 
कल्प, (३) शथ्यातर कल्प, (४) राजपिण्ड कल्प, (५) कृठिकर्म कल्प, (६) ब्रत कल्प, 
(७) ज्येष्ठ कल्प, (८) प्रतिक्रमण कल्प, (९) मास कल्प और (१०) पर्युषण कल्प ३ 

(१) आचेलक्य कल्प---अचेलक्य शब्द की व्युत्पत्ति अचेलक शब्द से हुई है । चेल 
वस्त्र का पर्यायवाची है, अतः अचेलक का अर्थ हैँ वस्त्र रहित । दिगम्बर प्रम्परा के 
अनुसार आचेलक्य कल्प का अर्थ हैं मुनि को वस्त्र धारण नहीं करना चाहिए। र्वेताम्बर 


परम्परा अचेल धाब्द को अल्पवस्त्र का सुचक मानती है और इसलिये उनके अनुसार 
आचेलवय कल्प का अर्थ है कम से कम वस्त्र धारण करता ! 


(२) औद्शिक कल्प--औद्शिक कल्प का अर्थ यह है कि मुनि को उनके निमित्त 
बनाये गये, लाये गये अथवा खरीदे गये आहार, पेय पदार्थ, वस्त्र, पात्र आदि उपकरण 
तथा निवासस्थान को ग्रहण नहीं करना चाहिये । इतना हो नहीं, किसी भी भ्रमण 
अथवा श्रमणी के निमित्त बनाये गये या लाये गये पदार्थों का उपभोग सभी श्रमण और 
श्रमणियों के लिए ब्जित है । महावीर के पूर्व तक परम्परा यह थी कि जैन श्रमण अपने 
स्वयं के लिए बनाये गये आहार आदि का उपभोग नहीं कर सकता था। लेकिन 
वह दूसरे श्रमणों के लिए बनाये गये आहार आदि का उपभोग कर सकता था। 


१. मनुस्मृति, ६२३, ३४, देखिए घर्मशास्त्र का इतिहास, भाग १, पु० इ४ट५। 
है. मतुस्मृति, ६॥४२३,४६, देखिए घर्मशास्त्र का इतिहास, भाग १ » पु० ४९४ | 
३, (अ) मगवत्तीआाराधना, ४२३। 


| (व) मूलाचार-समयसाराधिकार ११८। 
(स) पंचाशक १७।६-४० । 


३६४ जैन, वौद्ध तथा गीता के माचारदर्शरनों का तुलनात्मक अध्ययन 


महावीर ने इस नियम को संशोधित कर किसी भी श्रमण के लिए बने औद्देशिक आहार 
आदि पदार्थों का ग्रहण वर्जित माना । 

(३) शय्यातर कल्प--श्रमण अथवा श्रमणी जिस व्यवित के आवास (मकान) में 
निवास करें उसके यहाँ से किसी भी पदार्थ का ग्रहण करना वर्जित है । 

(४) राजपिंड कल्प--राजभवन से राजा के निमित्त बनाये गये किसी भी पदार्थ 
का ग्रहण नहीं करना वर्जित है । 

(५) कृतिकर्म कल्प--दीक्षा वय में ज्येप्ठ श्रमणों के आने पर उनके सम्मान में खड़ा 
हो जाना तथा यथाक्रम ज्येष्ठ मुनियों को वन्दत करना क्ृतिकर्म कल्प हैं । यहाँ विशेष 
स्मरणीय यह हैं कि साध्वी के लिए अपने से कनिष्ठ श्रमणों को भी वन्दन करने का 
विधान है । एक दीक्षा-वृद्ध साध्वी के लिए भी नव दीक्षित श्रमण के वन्दन का विधान 
है । सम्भवतः इसके पीछे हमारे देश की पुरुपप्रधान सम्यता का ही प्रभाव हैं । 


(६) ब्रत कल्प--सभी श्रमण एवं श्रमणियों को पंच महात्रतों का अप्रमत्त भाव से 
मन, वचन और काया के द्वारा पालन करना चाहिए। यह उनका ब्रत कल्प है । महावीर 
के पूर्व अपरिग्रह और ब्रह्मचर्य दोनों एक ही ब्रत के अन्तर्गत थे। पाहर्वनाथ तक चातु- 
यास धर्म की व्यवस्था थी । महावीर ने पार्द्वनाथ के चातुर्याम के स्थान पर पंच महा- 
ब्रत का विधान किया ।' 

(७) ज्येष्ठ कल्प--जैन आचारदर्शन में दीक्षा दो प्रकार की मानी गई है-१. छोटी 
दीक्षा और २. बड़ी दीक्षा । छोटी दीक्षा परीक्षारूप है । इसमें मुनिवेश धारण किया 
जाता है, लेकिन व्यक्ति को श्रमण-संघ में प्रवेश नहीं दिया जाता है। व्यक्ति को योग्य 
पाने पर ही श्रमण संघ में प्रवेश देकर बड़ी दीक्षा दी जाती हैँ । प्रथम को सामायिक चारित्र 
और दूसरे को छेदोपस्थापनाचारित्र कहा जाता है। छेदोपस्थापनाचारित्र के आधार 
पर ही मुनि को श्रमण-संस्था में ज्येष्ठ अथवा कनिष्ठ माना जाता हैं। महावीर के पूर्व 
इन दो दीक्षाओं का विधान नहीं था । दीक्षा ग्रहण करने के दिन से ही व्यवित को 
श्रमण संस्था में प्रवेश दे दिया जाता था। लेकिन महावीर ने इन दो दीक्षाओं का विधान 
किया और छेदोपस्थापना चारित्र के आधार पर ही श्रमण-संध में व्यक्त की ज्येष्ठता 
और कनिष्ठता निर्धारित की । 

(८) प्रतिक्रमण कल्प--प्र तिदिन प्रातःकाल और साथंकाल प्रतिक्रमण करना प्रति- 
क्रमण कल्प है । महावीर के पूर्व तक पाश्वनाथ की परम्परा में दोप हूगने पर ही 
प्रायश्चित स्वरूप प्रतिक्रमण किया जाता था। महावीर ने दोनों समय प्रतिक्रमण करता 
अनिवार्य बना दिया । 


१. देखिए--उत्तराष्ययन अध्ययन, २३, सूत्रकृतांग २।१६। 


अमण-घर्म २६५ 


(१) सास कल्प--अ्रथण के छिए सामान्य नियम यह है कि वह ग्राम में एक रात्रि 
और नगर में पाँच रात्रि त्रे अधिक ने छहरे | लेक्ित महावीर ने श्रमण के लिए अधिक 
से अधिक एक स्थान पर एक मास तक ठहरने की अनुमति प्रदान की और एक मास सै 
अधिक ठहरना निषिद्ध बताया । साध्चियों के छिए यह मर्यादा दो मास मानी गई है । 
यहू मर्यादा चातुर्मास-काल को छोड़कर शेष आठ मात्र ही के छिए है । वस्तुतः सतत 


भ्रमण से ही जहां एक ओर अनासक्तवृत्ति बनी रहती है, वहीं दुसरी ओर अधिकाधिक 
जन संपर्क और जन कल्याण भी संभव होता है । 


१९०, पर्ुषण कल्प--चातुर्मास काल में एक स्थान पर रहकर तप, संयभ और 


ज्ञान की आराधना करना पर्युषण कल्प है। चातुर्मास कार में स्थित मुत्रि को इसके 
लिए विशेष प्रयत्न करता चाहिए । 


बौद्ध परम्परा और फरपचिघान--जैत परम्परा के दस कल्पों को प्रकारान्तर से 
बोद्ध परम्परा में भी खोजा जा सकता है। जैन परम्परा के आधेलवय-कल्प का अर्थ 
यदि इवेताम्बर प्रम्परा के अनुसार अल्प वस्त्र धारण किया जाता हैं तो वह बौद्ध 
परम्परा में भी स्वीकृत है बीद्ध भिक्षु दीक्षित होते के समय ही यह निश्चय करता है 
कि मैं अल्प एवं जीर्ण वस्त्रों में ही संतुष्ट रहुँगा।" बुद्ध ने भिक्षु के छिए मर्यादा से 
अधिक वस्त्र रखने का निषेध किया है । जहां तक औददेशिक कल्प का अश्न है बुद्ध ने 
केवल ओऔद्देशिक प्राणिहिसा से निर्मित मांस आदि के आहार को ही निषिद्ध माना 
है। सामान्य भोजन, वल्व-पात्र तथा आवास के सम्बन्ध में बुद्ध औद्देशिकता को 
स्वीकार नहीं करते हैं। उन्होंने उसे ऐसे भोजन, वस्त्रन्पात्र एवं आवास को ग्रहण 
योग्य माता है । वे निमत्रित भोजन को निषिद्ध नहीं मानते हैं। शब्यातर और राज- 
पिण्ड-कल्प के सम्बन्ध में बौद्ध परम्परा में कोई नियम देखने में नहों आया । कृतिकर्म 
कल्प के सख्न्ध में जैद और बौद्ध परस्ए्राएँ समान दृष्टिकोण रखती हैं । दौद्ध 
परापरा में भी दीक्षा-वय में ज्येष्ठ सिक्षु के आने पर उसके सम्मान में खड़ा होता तथा 
ज्ये७छठ भिज्ुओं को वंदन करना अनिवार्य है । इतना ही नहीं बुद्ध ने दीक्षाबुद्ध श्रमणी के 
लिए भी छोटे-बड़े सभी भिक्षुओों को वत्दन करने का विधान किया है । भिक्षणी के 
आठ गुह धर्मो में (अद्वगुरुषम्मा) में सबसे पहला निय्रम यही है ।* जिस प्रकार जैन 
परम्परा में व्रत कल्प के रूप में पाँच सहावतों के पालन का विधान है उसी प्रकार बौद्ध 
परम्परा में भी दस भिक्षु झीलों के पाछव का विधान है। जैन परम्परा के ज्येष्ठ 


कल्प के समाने वीद्ध परम्परा में मी दो प्रकार की दीक्षाओं का विधान हैं, छिन्‍्हें 
आमणेर दीक्षा और उपसम्पदा कहा गया है। श्रामणेर दीक्षा परीक्षास्वरूप होती है 
जौर उसमें दस भिक्षु-शीलों की प्रतिज्ञा की जाती है।, यह दीक्षा कोई भी भिक्ष दे 


२. व्रिनयपिठक-चूहबग्य १०१२ | 





३, विवयपिटक-महावण १॥३६। 


१६४ जैत, वौद्ध तथा गीता कै बाचारदर्शनों का तुलत्तात्मक अध्यंयर् 


महावीर ने इस नियम को संशोधित कर किसी भी श्रमण के लिए बने औद्देशिक आहार 
आदि पदार्थों का ग्रहण वर्जित माना। 

(३) शय्यातर कल्प--श्रमण अथवा श्रमणी जिस व्यक्ति के आवास (मकान) में 
निवास करें उसके यहाँ से किसी भी पदार्थ का ग्रहण करना वर्जित है । 


(४) राजपिंड करप--राजभवन से राजा के निमित्त बनाये गये किसी भी पदार्थ 
का प्रहण नहीं करना वर्जित है । 

(५) क्ृतिकर्म कल्प--दीक्षा वय में ज्येप्ठ श्रमणों के आने पर उनके सम्मान में खड़ा 
हो जाना तथा यथाक्रम ज्येष्ठ मुनियों को वच्दन करना कृतिकर्म कल्प हैं ! यहाँ विद्ेप 
स्मरणीय यह है कि साध्वी के लिए अपने से कनिष्ठ श्रमणों को भी वन्दन करने का 
विधान है । एक दीक्षा-वृद्ध साध्वी के लिए भी नव दीक्षित श्रमण के वन्दन का विधान 
है । सम्भवतः इसके पीछे हमारे देश की पुरुषप्रधान सम्यता का ही प्रभाव है । 


(६) व्रत कल्प--सभी श्रमण एवं श्रमणियों को पंच महाद्वतों का अप्रमत्त भाव से 
सन, वचन और काया के द्वारा पालन करना चाहिए। यह उनका ज्नत्त कल्प है | महावीर 
के पूर्व अपरिग्रह और ब्रह्मचर्य दोनों एक ही ब्रत के अन्तर्गत थे। पाइरवनाथ तक चातु- 
यास धर्म की व्यवस्था थी । महावीर ने पाहर्वन्ताय के चातुर्याम के स्थान पर पंच महा- 
ब्रत का विधान किया ।) 


(७) ज्येष्ठ कल्प--जैन आचारदर्शन में दीक्षा दो प्रकार की मानी गई है-१. छोटी 
दीक्षा और २. बड़ी दीक्षा । छोटी दीक्षा परीक्षारूप है । इसमें मुनिवेश धारण किया 
जाता है, लेकिन व्यवित को श्रमण-संघ में प्रवेश नहीं दिया जाता है । व्यक्ति को योग्य 
पाने पर ही श्रमण संघ में प्रवेश देकर बड़ी दीक्षा दी जाती है । प्रथम को सामायिक चार्रिव 
और दूसरे को छेदोपस्थापत्ताचारित्र कहा जाता है। छेदोपस्थापनाचारित्र के आधार 
पर ही मुनि को श्रमण-संस्था में ज्येष्ठ अथवा कनिष्ठ माना जाता है! महावीर के पूर्व 
इन दो दीक्षाओं का विधान नहीं था । दीक्षा ग्रहण करने के दिन से ही व्यक्ति को 
श्रमण संस्था में प्रवेश दे दिया जाता था । छेकिन महावीर ने इन दो दीक्षाओं का विधान 
किया और छेदोपस्थापना चारित्र के आधार पर ही श्रमण-संघ में व्यक्ति की ज्येष्ठता 
और कनिष्ठता निर्धारित की । 

(८) प्रतिक्रमण कल्प--प्रतिदिन प्रात्ःकाल और सायंकाल प्रततिक्रमण करना प्रति- 
क्रमण कल्प हैँ । महावीर के पूर्व तक पाइवनाथ की परम्परा में दोष लगते पर ही 
प्रायश्चित स्वरूप प्रतिक्रणण किया जाता था। महावीर ने दोनों समय प्रतिक्रमण करता 
अनिवार्य बना दिया । 





१. देखिए:--उत्तराध्ययन अध्ययन, २३, सूत्रकृतांग २१६ । 


अमपण-धर्स ३६७ 
प्रतिषादन नहीं है। प्रतिक्रणण-कल्प का एक विशिष्ट तियम के रूप में वैदिक परम्परा 
में कोई निर्देश नहीं है, यद्यपि प्रायश्चित्त की प्रम्परा वैदिक परम्परा में भी मान्य है ) 
जहाँ तक चातुर्मासकाल को छोड़कर शेष समय में भ्रमण के विधान का भ्रशत है, जैन 
और वैदिक प्रम्पराएँ लगभग समान ही हैं। वैदिक परम्परा के अनुसार भी संन्यासी 
को आपषाह़ पूणिमा से लेकर चार या दो महीने तक एक स्थान पर रुकना चाहिए. और 


शेष समय गाँव में एक रात्रि और नगर में पाँच रात्रि से अधिक न झुकते हुए भ्रमण 
करना चाहिए.।' 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन परम्परा के कल्प-विधान की बौद्ध और वैदिक पर- 
म्पराओं से बहुत कुछ समावता है, यद्यपि जैन परम्परा में जिस औद्देशिक कछप पर 
अधिक जोर दिया जाता है, उसका विधान बौद्ध और वैदिक परभ्पराओं में नहीं मिलता 
हैं। इसका मूल कारण यह है कि जैत-परम्परा में अहिंसा के पालन के लिए जितनी 
सृक्ष्ता से विचार किया गया, इतनों सूक्ष्मता से उसके पालन का विचार बौद्ध और 
वैदिक परम्पराओं में नहीं रखा गया | फिर भी मूछ मन्तव्य की दृष्टि से उसमें बहुत 
अधिक दूरी नहीं है, यध्पि यह निश्चित है कि जैन-परम्परा में मुनि-जीवन के नियमों 
की जो कठोरत्ता है, वह बौद्ध और वैदिक परम्पराओं में नहीं है) जैन-परम्परा में यह 
कठोरता उसके अहिसा के सूक्ष्म विचार के कारण ही आयी है। अगले पृष्ठों में हम 
भुविन्‍्जीवन के नियमों की चर्चा करते हुए इसे स्पष्टरूप में देख सकेंगे । 


जैन-परप्परा में भिक्षु-जोदन के सासरास्प नियम--जैनपरप्परा में भिक्षु-जीवन के 
नियमों का वर्गीकरण अनेक प्रकार से किया गया है । उनमें कुछ नियम ऐसे हैं, जिनका 
भंग करने पर भिक्षु श्रमण-जीवन से च्युत हो जाता है । ऐसे नियमों में इक्कोस शबल 
दोप तथा वावन अनाचीर्ण अमुख हैं। इसके अतिरिक्त कुछ सामान्य नियम ऐसे हैं, 
जिनका भंग करने से बद्यपि भिक्षु श्रमण-जीवन से च्युत तो नहीं होता फिर भी उसके 
सामान्य जीवन की पवित्रता मलिन होती है । वीचे हम इन विभिन्‍न नियमों की 
चर्चा करेंगे । ः 


शबल दोष--शवरू दोप जैन भिक्षु के लिए सर्वथा स्थाज्य हैं । भाचार्य अभयदेव 


के अनुसार जिन कार्यो के करने से चारित्र की निर्मलता नष्ट ही जाती हैं तथा चारित्र 
मलब्लिन्न होने के कारण छिल्त-भिन्‍न हो जाता है, वे कार्य शबल दोप हैं।* जैन- 
परम्पश में दवछू दोप इक्कीस हैं--जैसे १, हस्त पैथुत करना, २. स्त्री-स्पर्श एवं 
भैयुन का सेवन करना, ३. रात्रि में भोजन करना एवं जिक्षा ग्रहण करना, ४, मनि के 





१, धर्मशास्त्र का इतिहास, भाग १ / प० ४९११ 


३, समवायांगटीका २१।१ । ३, समवायांग, २१॥१। 


३६६ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनार्मक अध्ययन 


सकता है । लेकिन उपसम्पदा देने के छिए पांच अथवा दस भिक्षुओं के भिक्ष्‌-संघ का 
होना आवश्यक है, क्योंकि उपसम्पदा जैन-परम्परा के छेदोपस्थापनीय चारित्र के समान 
भिक्ष्‌ की संघ में प्रविष्टि है । संघ ही व्यक्ति को संघ में प्रवेश दे सकता है, व्यक्ति 
नहीं । बौद्ध-परम्परा में भी व्यक्ति की संघ में वरिष्ठता एवं कनिष्ठता उसकी उपसम्पदा 
की तिथि से ही मानी जाती है । प्रतिक्रमण-कल्प के समान बौद्ध धर्म में प्रवारणा की 
व्यवस्था है, जिसमें प्रति पच्द्रहवें दिन भिक्ष्‌-संघ एकत्र होकर उक्त समयावधि में 
आचारित पापों का प्रायक्ष्चत्त करता है । प्रवारणा की विधि बहुत कुछ जैन प्रतिक्रमण 
से मिलती है, वौद्ध परम्परा में भी जैन परम्परा के मास-कल्प के समान भिक्षुओं का 
चातुर्मासकाल के अतिरिक्त एक स्थान पर रुकना वजित माना गया है । बौद्ध परम्परा भी 
भिक्ष्‌ जीवन में सतत भ्रमण को आवश्यक मानती है। उसके अनुसार भी सतत भ्रमण 
के द्वारा जन-कल्याण और भिक्षु-जीवन में अनासक्त वृत्ति का निर्माण होता है । जैन, 
परम्परा के पर्युषण-कल्प के समान वौद्ध-परम्परा में भी चातुर्मास-काल में एक स्थान 
पर रुककर धर्म की विशेष आराधना को महत्त्व दिया गया है । इस प्रकार भिक्षु-जीवन 
के उपयुक्त विधानों के संदर्भ में जैन और बौद्ध परम्पराओं में काफी मिकटता है । 


वैदिक परम्परा और कल्पविधान--जैन-परम्परा के दस कलपों में कुछ का विधान 
वैदिक परम्परा में भी दृष्टिगोचर होता है । जैन-परम्परा के आचेलक्य कल्प के समान 
वैदिक परम्परा में भी संन्‍्यासी के लिए या तो नग्त रहने का विधान है अथवा जीर्णशीण 
अल्प वस्त्र धारण करने का विधान हैं ।* औद्देशिक कल्प बैदिक परम्परा में स्वीकृत 
नहीं है, यद्यपि भिक्षावृत्ति को ही अधिक महत्त्व दिया गया हैँ । उच्चकोटि के संन्‍्यासियों 
के लिए सभी वर्णो के यहाँ की भिक्षा को ग्राह्म माना गया है। वैंदिक-परंपरा में शब्यातर 
ओर राजपिण्ड-कल्प का कोई विधान दिखाई नहीं दिया । वैदिक परम्परा में भी जैन- 
परम्परा के कृतिकर्म-कल्प के समान यह स्वीकार किया गया है कि दीक्षा की दृष्टि से 
ज्येष्ठ संन्‍्यासी के आने पर उसके सम्मान में खड़ा होना चाहिए तथा ज्येष्ठ स्ंन्यासियों 
को प्रणाम करता चाहिए । वैदिक परम्परा में अभिवादन के सम्बन्ध में विभिन्‍त प्रकार 
के नियमों का विधान है,” जिसकी विस्तृत चर्चा में जाना यहाँ संभव नहीं हैं। वैदिक 
परम्परा में जैन परम्परा के समान मुनि के लिए पंच महात्रतों का पालन आवध्यक है, 
जिसकी तुलना ब्रत-कल्प से कर सकते हैं। जैन-परम्परा की दो प्रकार की दीक्षाओं की 
तुलता वैदिक परम्परा में वानप्रस्थ और संन्यास आश्रस से की जा सकती है। यद्यपि 
यह स्मरण रखना चाहिए कि वैदिक परम्परा में संन्‍्यासियों के सम्बन्ध में इतना विस्तृत 





१. चुद्धिज्म, पृ० ७७-७८। २. घर्मशास्त्र का इतिहास, भाग १, पृ० ४९४ | 
३. घर्मशास्त्र का इतिहास, भाग १, पूृ० २३७-२४१। 


अमग-घर्स ३६७ 
प्रतिपादन नहीं है । प्रतिक्रमण-कल्प का एक विशिष्ट नियम के रूप में वैदिक परम्परा 
में कोई निर्देश नहीं है, यद्यपि प्रायश्चित्त की परम्परा वैदिक परम्परा सें भी मान्य हे । 
जहाँ तक चातुर्मासकाल को छोड़कर शैष समय में अ्रमण के विधान का प्रश्न है, जन 
और वैदिक परम्पराएँ लगभग समान ही हैं। वैदिक परम्परा के अनुसार भी संन्यासी 
को आपषाढ़ पूणिमा से लेकर चार या दो महीने तक एक स्थान पर रुकना चाहिए और 


होष समय गाँव में एक रात्रि और नगर में पाँच रात्रि से अधिक न रुकते हुए अमण 
करना चाहिए ।' 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन परम्परा के कल्प-विधान की बौद्ध और वैदिक पर- 
म्पराओं से बहुत कुछ समानता है, यद्यपि जैन परम्परा में जिस ओऔद्देशिक कल्प पर 
अधिक जोर दिया जाता है, उसका विधान वौद्ध और वैदिक परम्पराओं में नहीं मिलता 
है । इसका मूल कारण यह है कि जैत-परम्परा में अहिसा के पालन के लिए जितनी 
सृक्ष्तता से बिचार किया गया, इतनी सूक्ष्मता से उसके पालन का विचार बौद्ध और 
वैदिक परम्पराओं में नहीं रखा गया। फिर भी मूल मन्तव्य की दृष्टि से उनमें बहुत 
अधिक दूरी नहीं है, यद्यपि यह निश्चित हैं कि जैन-परम्परा में मुनि-जीवन के नियमों 
की जो कठोरता है, वह बौद्ध और वैदिक परम्पराओं में नहीं है । जैन-परम्परा में यह 
कठोरता उसके अहिंसा के सूक्ष्म विचार के कारण ही आयी है । अगले पृष्ठों में हम 
मुनि-जीवन के नियमों की चर्चा करते हुए इसे स्पष्टरूप में देख सकेंगे । 


जैन-परम्परा में सिक्षु-जोवन के सामान्य नियम--जैनपरम्परा में भिक्षु-जीवन के 
नियमों का वर्गीकरण अनेक प्रकार से किया गया हैँ । उनमें कुछ नियम ऐसे हैं, जिनका 
भंग करने पर भिक्षु श्रमण-जीवन से च्युत हो जाता है। ऐसे नियमों में इक्कीस शबल 
दोष तथा वावन जनाचीर्ण अमुख हैँ, इसके अतिरिक्त कुछ सामान्य नियम ऐसे हैं, 
जिनका भंग करने से यद्यपि भिक्षु श्रमण-जीवन से च्यूत तो नहीं होता फिर भी उसके 
सामान्य जीवन की पवित्रता मलिन होतो है। नीचे हम इन विभिन्‍न नियमों की 
चर्चा करेंगे । 

शबल् दोष--शवल दोप जैन भिक्षु के लिए सर्वथा त्याज्य हैं। भाचार्य अभयदेव 
के अनुसार जिन कार्यो के करने से चारित्र की निर्मलता नष्ठ हो जाती हैं तथा चारित्र 
मलक्लिन्न होने के कारण छिस्न-भिन्‍न हो जाता है, वे कार्य शबलू दोष हैँ ।' जैन- 
परम्परा में शवल दोप इक्कीस हैँ--जैसे १. हस्त मैथुन करना, २. स्त्रो-स्पर्श एवं 
मंथुन का सेवन करना, ३. रात्रि में भोजन करना एवं भिक्षा ग्रहण करता, ४, मत्ति के 





१२, घमशास्त्र का इतिहास, भाग १, पु० ४९१ ।॥ 


३, समवायांगटोका २१।१॥ हे, समवायांग, २१॥१॥।॥ 


१६८ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शानों का तुलनात्मक अध्ययन 


निमित्त बनाया गया भोजन आदि छेता (आधाकर्म), ५. शब्यातर अर्थात्‌ निवासस्थान 
देने वाले के गृहस्वामी का भाहार ग्रहण करना, ६. भिक्षु या याचकों के मिमित्त बताया 
गया (औद्वेशिक), खरीदा गया (क्रीत), उनके स्थान पर लाकर दिया गया (भाहत), उनके 
लिए मांगकर लाया गया (प्रामित्य)-एवं किसी से छीन कर लाया गया भाहार भादि 
पदार्थ ग्रहण करना, ७, प्रतिज्ञाओं का वार-बार भंग करना, ८. छह मास में एक गण 
से दूसरे गण में चले जाना अर्थात्‌ जल्दो-जल्दी विना किसी विश्येप कारण के गण- 
परिवर्तत करता, ९. एक मास में तीन बार नाभि या जंघा प्रमाण जल में प्रवेश कर 
तदी भादि पार करना (उदकलेप), १०. एक मास में तीन बार से अधिक कंपट करना 
अथवा कृत-अपराध को छुपा लेना, ११. राजपिण्ड अ्हण करता, १३. जानबूझकर 
भसत्य बोलना, १३. जानबूझ कर जीव हिंसा करना, १४. जानबूझ कर चोरी करना, 
१५. सचित्त पृथ्वी पर बैठना, सोना अथवा खड़े होना, १६. सचित्त जल से स॒स्तिग्ध 
भौर सचित्त रज वाली पृथ्वी, शिला अथवा घुत छग्री हुई छकड़ी आदि पर बैठना, 
सोना या कायोत्सर्ग करना, १७, प्राणी, बीज, हरित वनस्पति, कौड़ी नगरा, काईं, 
फफूंदी, पानी, कीचड़ और मकड़ी के जालों वाले स्थान पर बैठना, सोना, १८. जानबूझ 
कर मूल, कंद, त्वचा (छाल), प्रवाल, पुष्प, फल हरित आदि का सेवन करना, १५. एक 
वर्ष में दस बार से अधिक पानी का प्रवाह लांघना, २०. एक वर्ष में दस बार सायाचार 
(कपट) करना, २१, सचित्त जल से गीले हाथ द्वारा अशनादि लेता । 
अनाचीर्ण--जो कृत्य श्रमण अथवा श्रमणियों के आचारण के योग्य नहीं है वे अना- 
चीण॑ कहे जाते हैं। जैन परम्परा में ऐसे अताचीर्ण बावन माने गये हैं । दशवैकालिक- 
सूत्र के तीसरे अध्याय में इनका सविस्तार विवेचन हैं।' संक्षेप में बावन अनाचीर्ण ये 
हैं--१. औद्देशिक--श्रमणों के निमित्त बनाये गये भोजन, वस्त्र, पानी, मकान आदि 
किसी भी पदार्थ का ग्रहण करवा, २. नित्यपिण्ड ( नियाग )--एक ही घर से नित्य एंवं 
आमन्त्रित आहार ग्रहण करना, ३. अभ्याहृत--भिक्षुक के निवासस्थान पर गृहस्थ के द्वारा 
लाकर दिया गया आहार ग्रहण करना, ४. क्रीत--मुनि के लिए खरीदी गयी वस्तु को ग्रहण 
करना, ५. त्रिभक्‍त--तीन बार भोजन करना। एक समय भोजन करना श्रमण जीवन का 
उत्तम भादर्श है । दो बार भोजन करना मध्यममार्ग है। लेकिन दो बार से अधिक 
भोजन करना अनाचीर्ण है। कुछ आचारयों ने इसका अर्थ रात्रि-भोजन-निषेध माना हैं, 
लेकिन रात्रि भोजन निषेध को तो छठे महाब्रत के रूप में पहले ही वर्जित मान लिया 
गया है। अतः यहाँ त्रिभक्त का अर्थ तीन बार भोजन का निषेध ही समझना चाहिए । 
६ स्तान--स्वास करना । (मूलाचार में अस्नान को मुनि का मूल गुण बताया गया हैं) 
७, गंध--इत्र, चंदन आदि सुवासित पदार्थों का उपयोग करना, (८) माल्य--फूलों की माला 
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१. दशवैकालिक, ३।१-९ | 


अम्रण-धर्म २६१९ 
धारण करना, (९) बीजन-पंखे आदि से हवा छेता या करना, (१०) सन्निधि-दूसरे दिन 
के लिए भोजन आदि का संग्रह करना, (११) गृहीपात्र- गृहस्थों के वर्तत में भोजन ग्रहण 
करता, (१२) राजपिण्ड-राजा के लिए बनाया गया पौष्टिक भोजन ग्रहण करना, (१३) 
किमिच्छक दान-दानशाला आदि ऐसे स्थानों से आहार ग्रहण करना जहां पूछ कर इच्छा 
अनुसार आहार आदि दिये जाते हों । १४, संबाधन-शरीर के सुख के निमित्त तेल मर्दन 
फेरवाना, (१५) दन्तधावन-शोभा के लिए मंजन आदि से दांतों की साफ करना या 
चम्रकाना, (१६) संप्रश्न-गृहस्थों से उनकी पारिवारिक बातें पुछना अथवा अपनी सुन्द- 
रता के विषय में पूछना, (१७) देह-प्रलोकन-दर्पण आदि में अपना रूप देखना, (१८) 
पष्टापद-जुभा खेलना, (१९) नालिक-चौपड़ या पासा आदि खेलना, (२०) छत्रघारण- 
गर्मी या वर्षा भादि से बचने के लिए या सम्मान-अ्रतिष्ठा के लिए छत्र आदि घारण 
करता, (२१) चिकित्सा-रोग या व्याधि के प्रतिकार के लिए चिकित्सा करना, (२२) 
उपानह-जूते, खड़ाऊ आदि पहनना, (२३) जोत्यारम्म-दीपक, चुल्हा या ताप बादि सुल- 
गाना (२४) हय्यातर पिण्ड-मुनि जिसके मकान में 5हरा हो उसके यहां से भाहार आादि 
प्रहण करना (२५) आसंदी-बुची हुई कुर्सी या पलंग आदि पर सोना-बैठना, (२६) 
निपद्भा-बिना किसी आवश्यक परिस्थिति के गृहस्थ के घर में बैठना, (२७) गात्रमर्दन- 
पीढो-उबंदन आदि लगाना, (२८) गृहीवैयावृत्य-गृहस्थों से किसी प्रकार की सेवा लेना, 
(२९) जात्याजीविका-सजातोयथ या सम्रोत्रीय बता कर भाहार भादि प्राप्त करना, 
(३०) तापनिवृत्ति-गर्मी के निवारण के लिए सचित्त जल एवं पंखे आदि का उपयोग 
करना, (३१) आधुर स्मरण-कष्ट में अपने कुटुम्बीजनों का स्मरण करना, (३२-३८) 
मूली, अद्रक (शूगवेर), कन्द, इक्षुखण्ड, मूल (जड़), कच्चे फल और संचित बीजों का 
उपयोग करता, (१९-४५) सौंचक नमक, सैन्धव नमक, सामान्य नमक, रोमदेशीय 
नमक, समुद्री नमक एवं पर्वतीय काला नमक का उपयोग करना, (४६) धूपन-शरी र, 
वस्त्र एवं भवन को धूप जादि से सुवासित करना ( ४७ ) वमन-मुख में उँगली आदि 
डालकर अथवा वमन की औषधि लेकर वमन करना, (४८) वस्तिकर्म-एनीमा आदि 
लेकर शोच करना, (४९) विरेचन-जुलाब लेता (५०) अंजन-आँखों में अंजन लगाना 


(५१) दन्‍्त वर्ण-दांत रंगना और (५२) अभ्यंग्र-व्यायाम करना अथवा कुश्ती लड़ना । 
सामान्य स्थिति में यह वावन भ्रकार का आचरण मुनि के लिए वर्णित है (दशवैकालिक 
अध्ययन ३) । 


समाचारी के नियम 


मुनि के लिए विशेष रूप से पाल़तोय मियम समाचारी कहे जाते हैं । समाचार का 
इैसरा अथ सम्पक्‌ दिनचर्या भी है । भुनि को अपने दैनिक जीवन के नियमों के प्रति 
घिश्ेप रूप से सजग रहना चाहिए | समाचारी दस प्रकार की कही गयी है ।* 
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३६८ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


निमित्त बनाया गया भोजन आदि लेना (आधाकर्म), ५. शब्यातर अर्थात्‌ निवासस्थान 
देने वाले के गृहस्वामी का आहार ग्रहण करना, ६. भिक्ष या याचकों के निर्मित्त बनाया 
गया (औहेशिक), खरीदा गया (क्रीत), उनके स्थान पर छाकर दिया गया (आहत), उनके 
लिए मांगकर लाया गया (प्रामित्य)-एवं किसी से छीन कर लाया गया आहार भादि 
पदार्थ ग्रहण करना, ७, प्रतिज्ञाओं का बार-बार भंग करना, ८. छह मास में एक गण 
से दूसरे गण में चले जाना अर्थात्‌ जल्दी-जल्दी विवा किसी विशेष कारण के गण- 
परिवर्तन करता, ९, एक मास में तीन बार नापमि या जंघा प्रमाण जल में प्रवेश कर 
नदी आदि पार क्रना (उदकलेप), १०, एक मास में तीन वार से अधिक कपट करना 
अथवा कछृत-अपराध को छुपा लेना, ११. राजपिण्ड ग्रहण करना, १२, जानतवूक्षकर 
असत्य बोलना, १३. जानवूझ कर जीव हिंसा करना, १४. जानवूझ कर चोरी करना, 
१५. सचित्त पृथ्वी पर बैठता, सोना अथवा खड़े होना, १६, सचित्त जल से स॒ल्तिस्ध 
और सचित्त रज वाली पृथ्वी, शिला अथवा घुन छगी हुई लकड़ी आादि पर बैठना, 
सोना या कायोत्सर्ग करना, १७, प्राणी, बीज, हरित वनस्पत्ति, कीड़ी नगरा, काई, 
फरफूंदी, पानी, कीचड़ और मकड़ी के जालों वाले स्थान पर बैठना, सोना, १८. जानबूझ 
कर मूल, कंद, त्वचा (छाल), प्रवाल, पुष्प, फल हरित आदि का सेवन करना, १९, एक 
वर्ष में दस बार से अधिक पादी का प्रवाह लांघता, २०, एक वर्ष में दस बार मायाचार 
(कपट) करना, २१, सचित्त जल से गीले हाथ द्वारा अशनादि लेना । 
अनाचीणण---जो कृत्य श्रमण अथवा श्रमणियों के आचारण के योग्य नहीं है वे अना- 
चीर्ण कहे जाते हैं। जैन परम्परा में ऐसे अनाचीर्ण बावन माने गये हैं। दशवेकालिक- 
सूत्र के तीसरे अध्याय में इतका सबविस्तार विवेचन है ।* संक्षेप में बावन अनाचीर्ण मे 
हैं--१. भौद्देशिक--श्रमणों के नि्ित्त बनाये गये भोजन, वस्त्र, पानी, मकान भादि 
किसी भी पदार्थ का ग्रहण करना, २ नित्यपिण्ड ( नियाग )--एक ही घर से नित्य एवं 
आमन्त्रित आहार ग्रहण करना, ३. अभ्याहृत--भिक्षुक के निवासस्थान पर गृहस्थ के द्वारा 
लाकर दिया गया आहार ग्रहण करना, ४. क्रीत--मुनि के लिए खरीदी गयी वस्तु को ग्रहण 
करना, ५. त्रिभक्त--तीन वार भोजन करना। एक समय भोजन करना श्रमण जीवन का 
उत्तम आदर्श है | दो बार भोजन करना मध्यममार्ग है। लेकिन दो बार से अधिक 
भोजन करना अनाचीर्ण है । कुछ आचार्यों ने इसका अर्थ रात्रि-भोजन-निषेध माना है, 
लेकिन रात्रि भोजन निषेध को तो छठे महाव्रत के रूप में पहले ही वर्जित मान छिया 
गया हैं। अतः यहाँ त्रिभक्त का अर्थ तीन बार भोजन का निषेघ ही समझना चाहिए । 
६. स्तान--स्वान करना । (मूलाचार में अस्नान को सुनि का मूल गुण बताया गया है) 
७, गंध--इत्र, चंदन आदि सुवासित पदार्थों का उपयोग करना, (८ ) माल्य--फूलों की माला 





१. दशवेकालिक, ३३१-९ ॥ 


धम्रण-घर्म ३६९ 
धारण करता, (९) बीजन-पंखे आदि से हवा लेना या करवा, (१०) सन्निधि-दूसरे दिन 
के लिए भोजन आदि का संग्रह करता, (११) गृहीपात्र- गृहस्थों के बर्तन में भोजन ग्रहण 
करना, (१२) राजपिण्ड-राजा के लिए बनाया गया पौष्टिक भोजन ग्रहण करना, (१३) 
किमिच्छक दान-दानशाला भादि ऐसे स्थानों से आहार ग्रहण करना जहां पुछ कर श्च्छा 
जनुस्तार आहार आदि दिये जाते हों । १४, संबाधन-शरीर के सुख के निमित्त तेंल मर्दत 
करवाना, (१५) दन्‍्तधावन-श्षोभा के लिए मंजन आदि से दांतों की साक्ष करना या 
चमक्‍काना, (१६) संभ्रश्न-गुह॒स्थों से उनकी प्ररिवारिक बातें पुछता अथवा अपनी सुन्द- 
रता के विषय में पूछना, (१७) देह-प्रलोकन-दर्पण आदि में अपना रूप देखना, (१८) 
अष्टापद-जुआ खेलना, (१९) नालिक-चौपड़ या पासा आदि खेलता, (२०) छत्रधारण- 
गर्मी या वर्षा आदि से बचने के लिए या सम्मान-प्रतिष्ठा के लिए छत्र ज्रादि घारण 
फरना, (२१) चिकित्सा-रोग या व्याधि के प्रतिकार के लिए चिकित्सा करना, (२२) 
उपावह-जूते, खड़ाऊ आदि पहनना, (२३) जोत्यारम्भ-दीपक, चूल्हा या ताप आदि सुल- 
गाना (२४) शय्यातर पिण्ड-सुति जिसके मकान में हरा हो उसके यहाँ से भाहार भादि 
प्रहण करना (२५) बासंदी-बुत्ती हुई कुर्सी या पलंग आदि पर सौना-बैठना, (२६) 
निषजद्या-बिता किसी आवश्यक परिस्थिति के गृहस्थ के घर भें बैठना, (२७) ग्रात्रमरदल-- 


पीलषे-उचटन आदि लगाना, (२८) गूहीवैयावृत्य-गृहस्थों से किसी प्रकार की सेवा ढेता, 


(२९) जात्याजीविका-सजातीय या सग्रोत्नीय बता कर भाहार भादि प्राप्त करना, 


(३०) तापनिवृत्ति-गर्मी के निवारण के लिए सचित्त जल एवं पंखे आदि का .उपयोग 
करना, (३१) आतुर स्मरण-कष्द में अपने कुटम्बीजनों का स्मरण करना, (३ २-३८) 
मूली, अद्ठक (शू गवेर), कन्द, इक्षुखण्ड, मूल (जड़), कच्चे फल और संचित बीजों का 
उपयोग करवा, (३९-४५) सौंचल नमक, सैस्थव नमक, सामान्य नमक, रोमदेशीय 
नमक, समुद्री ममक एवं पर्वतीय काछा नमक का उपयोग करता, (४६) 
वस्त्र एवं भवन को धूप आदि से सुवासित करना ( ४७ ) बमन-मुख में 
डाठेकर अथवा वमन की औषधि छेकर बमन करना, (४८) 
लेकर शौच करना, (४९) विरेचन-जुछाबव लेना (५०) अंजन-आंखों में जन ल्णानां 
(५।) दन्त वर्ण-दांत रंगता और (५२) अन्यंग्र-व्यायाम करना अथवा कुश्ती लड़ना | 
सामान्य स्थिति में यह बावल प्रकार का आचरण मति के लिए वर्ित है (दशदेस। 
कब्ययन ३) ! 5 3 पेजित हैं (दशवैक्षाल्लिक 
समाचारों के नियम 

मुनि के लिए विदेप रूप से पालतोय नियम समाचार 


दूसरा अर्थ सम्यक दिनचर्या भरी 
विशेष रुप से 


धृपव-शरीर, 
उँगली आदि 
पेस्तिकर्म-एनीवा क्षादि 


कहें जाते हैं। समाचासे 
5 ४ दैनिक । शा 
है। भुत्ति को अपने देनिक जीवन के नियमों के प्रति 
चैजग रहना चाहिए । समाचारी दस “केर को कहो गयी है 

३. _ उत्तराध्ययन, २६।२-७॥ 


३७० जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


१, आवश्यकीय-साधु आवश्यक कार्य होने पर ही उपाश्चय (निवासस्थान) से बाहर 
जाये । अनावश्यक रूप से आवागमन नहीं करे। 

२ नैषेधिकी-उपाश्रय में आने पर यह विचार करे कि मैं बाहर के कार्यो से निवृत्त 
होकर आया हूँ । अब नितांत आवश्यक कार्य के सिवाय मेरे लिए बाहर जाना 
निषिद्ध है । 


३. आपुच्छना--अपना कोई भी कार्य करने के लिए गुरु एवं गणनायक की आज्ञा 
प्राप्त करे । 


४. प्रतिपृष्छता--दूसरे के कार्य को गुरु एवं गणनायक से पूछकर करे । 

५, हन्दना--अपने उपभोग के निमित्त लाये गये भिक्षादि पदार्थों के लिये अपने सभी 
साथी-साधुभों को आमंत्रित करे । अकेला चुपचाप उनका उपभोग न करे । 

६, इच्छाकार--गण के साधुओं को इच्छा जानकर तदनुकूल आचरण करे। 

७. मिथ्याकार--प्रमादवश कोई गलती हो जाए तो उसके लिए पद्चात्ताप करे 
तथा नियमानुसार प्रायश्चित ग्रहण करे । 

<. प्रतिश्ुत तथ्यकार--आचार्य, गणनायक, गुरु एवं बड़े साधुओं की आज्ञा 
स्वीकार करना और उसे उचित मानना । 

९, गुरूपूजा अभ्युत्याव--वंदना आदि के द्वारा गुरु का सत्कार-सम्मान करना । 


१०, उपसम्पदा--आचार्य आदि की सेवा में विनम्नरभाव से रहते हुए दिनचर्या 
करना । 


दिनचर्या संबंधी नियम--भुनि की दिनचर्या के विधान के लिए दिन एवं रात्रि को 
चार-चार भागों में विभकत किया गया है जिन्हें प्रहर कहा जाता है । उत्तराध्ययनसूत्र के 
अनुसार मुनि दिन के प्रथम प्रहर में आवश्यक कार्यों के पश्चात्‌ स्वाध्याय करे, दूसरे 
प्रहर में ध्यान करे, तीसरे प्रहर में भिक्षा द्वारा आहार ग्रहण करे और पुनः चौथे प्रहर 
में स्वाध्याय करे । इसी प्रकार रात्रि के प्रथम प्रहर में स्वाध्याय, दूसरे प्रहर में ध्यान, 
तीसरे प्रहर में निद्रा और चौथे प्रहर में पुनः स्वाध्याय करे ।" इस प्रकार मुनि की 
दिनचर्या में चार प्रहर स्वाध्याय के लिए, दो प्रहर ध्यान के लिए तथा एक-एक प्रहर 
आहार ओर निद्रा के लिए नियत है। 

आहार-संबंधी नियम--जैन आचार-दर्शन में श्रमण के आहार के संबंध में कई 
दृष्टियों से विचार हुआ है तथा विभिन्‍न नियमों का प्रतिपादन किया गया है । मुनि को 
आहार संबंधी निम्न नियमों का पालन करना चाहिए-- 

माहार ग्रहण करने के छः कारण--मुनि को छः कारणों से आहार ग्रहण करता 
चाहिये--१. वेदना बर्थात्‌ क्षुधा की शान्ति के लिए, २, वैयावृत्य अर्थात्‌ भा 





१. विस्तृत विवेचन के लिये देखिए-उत्तराष्ययच, २६८-५३-- 


धप्ण-घर्म ३७१ 
की सेवा के लिए, ३, ईर्य[पथ अर्थात्‌ मार्ग में गमनागमन की निर्दोष प्रवृत्ति के लिए, 


४, संयम अर्थात्‌ मुनिधर्म को रक्षा के लिए, ५. प्राणप्रत्यय अर्थात्‌ जीवनरक्षा के लिए 
और ६. धर्मचिन्ता अर्थात्‌ स्वाध्यायादि के लिए द 


आाहार-त्याग फे छः कारण--&:ः स्थितियों में मुनि के लिए आहार ग्रहण करना 
वर्णित माना गया है--१. आतंक अर्थात्‌ भयंकर रोग उत्पन्न होने पर, २. उपसर्ग 
अर्थात्‌ आकस्मिक संकट आने पर, ३. ब्रह्मचर्य भर्थात्‌ झील की रक्षा के लिए, ४, 
प्राणिदया भर्थात्‌ जीवों की रक्षा के लिए, ५, तप अर्थात्‌ तपस्या के लिएऔर ६, संलेखना 
अर्थात्‌ समाधिकरण के लिए।* इस प्रकार मुनि संयम के पालन के लिए ही आहार 
ग्रहण करता है और संयम के पालन के लिए ही आहार का त्याग करता है । 

आहार संबंधी दोष--जैन आगमों में भुति के आहार संबंधी विभिन्‍न दोपों का 
विवेचन मिलता हैं। संक्षेप में वे दोष सिम्त हैं । 

(अ) उद्गम के १६ दोष--१, आधाकर्म विशेष साधु के उद्देदय से आहार बनाता, 
२, औद्देशिक--सामान्‍्य भिक्षुओं के उद्देय से आहार बनाना, ३. पूतिकर्म-शुद्ध 
बाहार को भशुद्ध आहार से सिश्रचित करता, ४. मिश्रजात-अपने लिए व साधु 
के लिए मिलाकर आहार बनाना, ५. स्थापना-साधु के लिए कोई खाद्य पदार्थ 
अलग रख देना, ६. प्राभुतिका-साधु को पास के ग्रामादि में आया जानकर विशिष्ट 
आहार बहराने के लिए जीमणवार आदि का दिन आगे-पीछे कर देना । ७. प्रादुगष्क रण-- 
अन्धकारयुक्त स्थान में दीपक आदि का प्रकाश केरके भोजन देना । ८, क्रीत--साघु के 
लिए खरीद कर लाना | ९. प्रामित्य--साधु के लिए उधार लाना । १०, परिवर्तित- 
साधु के लिए भट्टा-सट्टा करके लाना । ११, अभिहत-साधु के लिए दूर से लाकर देना । 
१२. उद्भिन्‍त--साधु के लिए लिप्त-पात का मुख खोलकर घृत आदि देना। ै३. 
मालापहत--ऊपर की मंज्जिल से या छींके वर्गरह से सीढ़ी आदि से उतार कर देना। 
१४. आच्छेद्य-दुर्वेख से छोन कर देना । १५. अनिसुष्ठ-साझे की चीज दूसरों की भाज्ञा 


के बिना देवा | १६. साधु को गाँव में आया जानकर अपने लिए बनाये जानेवाले भोजन 
में मौर बढ़ा देता । 


(जा) उत्पादतके १६ दोष-(१) धात्री-धाय की तरह गृहस्थ के बालकों को खिला-- 
पिला कर, हेंसा-रमा कर आह्वार लेता । (२) दूती-दुृत के समान संदेशवाहक बनकर 
आहार लेता | (३) निमित्त-शुभाशुभ तिमित्त बताकर आहार लेना! (४) आजीव- 
आहार के लिए जाति, कुछ आदि बताना । (५) वनीपक-यृहस्थ की प्रशंसा करके 
भिक्षा लेता । (६) चिकित्सा-ओऔपधिआदि बताकर आहार लेना । (७)क्रोध-क्रोध करना 

शापादि का भय दिखाना । (८) मान-अपना प्रभुत्त जमाते 

उत्तराष्ययन, २६।३३ ॥ 





हुए आहार लेना 
२. वही, २६॥३५। 


३७२ जन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों फा सु लनात्मक अध्ययन 


(९) माया-छल-कपट से आहार लेना। (१०) छोभ-सरस भिक्षा के लिए अधिक 
घूमना । (११) पूर्वपद्चात्संस्तव-दान-दाता के माता-पिता अथवा सास-ससुर भादि 
से अपना परिचय बताकर भिक्षा लेना | (१२) विद्या-जप आदि से सिद्ध होनेवाली 
विद्या का प्रयोगकरता । (१३) मंत्र-मंत्र-प्रयोग से आहार लेना । (१४) चुर्ण-चूर्ण 
आदि वशीकरण का प्रयोग करके आहार लेना | (१५) योग-सिद्धि आदि योगविद्या 
का प्रदर्शन करता । (१६) सूलकर्म-शर्भस्तंभन आदि के प्रयोग बताना । 


(इ) प्रहणैषणा के १० दोष--१. शंकित-आधाकर्मादि दोषों की शंका होने पर भी 
लेना। २. प्रक्षित-सचित्त का संघट्टा होने पर आहार लेना | ३, निश्षिप्त-सचित्त पर 
रखा हुआ आहार छेता | ४. पिहित-सचित्त से ढका हुआ आहार लेना । ५. संहृत- 
पात्र में पहले से रखे हुए अकल्पनीय पदार्थ को निकारू कर उसी पात्र से छेना | ६. 
दायक--शराबी, गर्भिणी आदि अनधिकारी से लेना । ७, उन्मिश्र--सचित्त से मिश्रित 
आहार छेता । ८. अपरिणत-पूरे तौर पर बिना पके शाकादि छेत्ना । ९, लिप्त-दही, 
घृत आदिसे लिप्त पात्र या हाथ से आहार छेना। पहले और पीछे हाथ धोने 
के कारण क्रमशः पूर्वकर्म तथा पद्चात्कर्म दोष होता है। १०. छदित-छींटे नीचे पड़ 
रहे हों, ऐसा आहार लेना । 

(ई) प्रासंषणा के ५ दोष--१. संयोजन-रसलोलुपता के कारण दूध और शवकर 
आदि द्वव्यों को परस्पर मिलाना। २. अप्रमाण-प्रमाण से अधिक भोजन करना । 
३. अंगार-सुस्वादु भोजन की प्रशंसा करते हुए खाना । यह दोष चारित्र को जलाकर 
कोयला की तरह निस्तेज बना देता है, अतः अंगार कहलाता हैं। ४. धुम-नी रस आहार 
की निन्‍्दा करते हुए खाना । ५. अकारण-आहार करने के छ कारणों के सिवाय वलवृद्धि 
आदि के लिए आहार करना (* 


दिगम्बर परम्परा के ग्रन्थ अनगार-घर्मामृत में इन सैंतालीस दोषों में से छियालीस 
पिण्ड दोषों का विवेचन किया गया है, जो निम्नानुसार है--१६ उद्गम दोष, १६ 
उत्पादन दोष, १० शंकितादि दोप और ४ अंगारादि दोप । 

मुनि को अपने भोजन में स्वाद-लोलुपता न रख कर मात्र संयमपालन के लिए 
आहार आदि ग्रहण करना चाहिए। भोजन के संबंध में मुनि का आदर्श यह होना 
चाहिए कि जीने के लिए खाना है न कि खाने के लिए जीना है । 

वस्त्र सर्यावा--दिगम्बर-परम्परा के अनुसार मुनि को वस्त्र रहित अर्थात्‌ अचेल 
रहना चाहिए। उसमें मुनि के लिए वबस्त्रों का उपयोग सर्वथा निषिद्ध है। यद्यपि 
अमणी के लिए वस्त्र का विधान है। श्वेताम्बर परम्परा में भी वस्त्ररहित जिनकल्पी 





१. देखिए पिण्डनियुंक्ति-उद्धृत श्रमणसूत्र, पु० ४७८-४८१ के 


प्मण-घर्म जे 


मुत्रियों का वर्णन है, लेकिन इसके अतिरिक्त स्वैत्ताम्वर परम्परा के आचारांगसूत्र में मुनियों 
के लिए एक से तीन तक के वस्त्रों तक का विधान है ) श्रमणी के लिए चार वस्त्रों 
तक का विधान हूँ ! बृह॒त्कल्पसूत्र के अनुसार मुनि के लिए पाँच प्रकार के वस्त्रों का 
उपयोग करना कल्प्य माना गया है-१ जांगिक (ऊवादि के वस्त्र), २. भांगिक (अलसी 
का वस्त्र), ३. सातक (सन का वस्त्र), ४. पीतक (कपास का वस्त्र), ५. तिरीटपट्टक 
(छाल का वस्त्र) । मुनि के लिए कृत्स्त वस्त्र और अभिन्‍न वस्त्र का उपयोग वर्जित है । 
कैत्स्त वस्त्र का अर्थ हैं रंगीन एवं आकर्षक वस्त्र; अभिन्‍न वस्त्र का अर्थ है अखण्ड या 
हरा वस्त्र । अखण्ड वस्त्र का निषेध इसलिए किया गया है कि वस्त्र का विक्रय मूल्य 
या साम्पत्तिक मूल्य न रहे । भिक्षु के लिए खरीदा गया, धोया गया आदि दोषों से युक्त 
चस्त्र ग्रहण करते का सी निषेध है, इसी प्रकार बहुमूल्य वस्त्र भी मुनि के लिए निषिद्ध 
हैं । प्रसाधन के निमित्त वस्त्र का रंगना, धोना आदि भी मुनि के लिए वर्जित है। 
पान्र--भ्रमण एवं श्रमणियों के लिए तुम्बी, काष्ठ एवं सिद्दी के पात्र कल्प्य माने 
ये हैं, किसी भी प्रकार के धातु-पात्र का रखना निषिद्ध है। सामान्यतया मुनि के 
लए एक पात्र रखने का विधान है । लेकिन वह अधिक से अधिक तीन पात्र तक 
'ख सकता है। बृहत्कल्पसूत्र में श्रमणियों के लिए घटीमात्रक (घड़ा) रखने का विधान 
जी है। इसी प्रकार व्यवहारसूत् में बुद्ध साधु के लिए भाण्ड (घड़ा) और मात्रिका 
'पेशाब करने का बर्तन) रखता भी कल्प्य है। मुनि के लिए जिस प्रकार बहुमूल्य 
वेस्‍त्र छेते का निषेघ है उसी प्रकार बहुमूल्य पात्र लेने का भी सिषेध हैँ) 
वस्त्र और पात्र की गवेषणा के संबंध में अधिकांश नियम वही हैं जो कि भाहार की 
गवेषणा के लिए हैं । 
आवास संबन्धो नियम--मुनि अथवा सुनियों के लिए बनाये गये, खरीदे गये 
अथवा अन्य ढंग से प्राप्त किये गये मकानों में श्रमण एवं श्रमणियों का रहना निषिद्ध 
है । बहुत ऊँचे मकान, स्‍त्री, बालक एवं पशु के निवास से युवत मकान, वे मकान जिसमें 
गृहस्थ निवास करते हों, जितका रास्ता गृहस्थ के घर में से होकर जाता हो एवं चित्र- 
उक्त मकान में निवास करना सुनि के रिए निपिद्ध है। इसी प्रकार धर्मशाला, बिना 
डे का खुछा हुआ मकान, वृक्षमूल एवं खुली जगह पर रहना भी सामाम्यतया- मुनि के 
लिये निषिद्ध है, यद्यपि विज्येप परिस्थितियों में वह वृक्षमूल में निवास कर सकता है। 
श्रमणी के लिए सामान्यतया वे स्थान जिनके आसपास टूकानें हों, जो गली के एक 


किनारे पर हो, जहाँ अनेक रास्ते मिलते हों तथा जिनमें हार नहीं हो, अकल्प्य, माने 
गये हैं । 


जैन भिजु-जीवन के सामान्य नियमों को बोद्ध नियमों से तुलना :-जैन भिक्षु-जीवन 
के सामान्य नियमों में ब्रह्मचर्य , अचौय॑ आदि नियम जैन और. बौद्ध परम्पराजों में समान 
: ही हैं । बौद्ध भिल्लु ग्राम 


अथवा जंगल में कहीं भी सिवाय पानो और दतौम के कोई भी 


३७७ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययंत 


अदत्त वस्तु ग्रहण करता है तो पाचित्तिय अथवा पाराजिक अपराध का दोषी माना जाता 
है । इसी प्रकार ब्रह्मचर्य संवंधी विभिन्‍न नियमों के तोड़ने पर बौद्ध भिक्षु अपराध की 
गुरुता के अनुपात में संघादिशेष, अनियत घम्म अथवा पाचितिय धम्म का दोषी माना 
जाता है विस्तार भय से यहां उसकी चर्चा नहीं कर रहे है । जैन परम्परा में जो २१ 
शबल दोष माने गये हैं उनमें से बहुत कुछ बौद्ध-परम्परा में भी स्वीकृत रहे हैं | केवल 
औद्वेशिक और आधाकर्म आदि का विचार बौद्ध-परम्परा में अनुपलव्ध है। स्चित्त 
जल और भूमि का उपयोग भी बौद्ध परम्परा में वर्जित है| अनाचीर्ण संबंधी नियमों में 
त्रिभक्‍त, स्तान, गनन्‍्ध, माल्य, सन्निधि, किमिच्छक दान, संप्रश्न, देह प्रलोकन, अष्टापद 
आसंदी आदि का निषेध बौद्ध-परम्परा में भी है । वौद्ध-परम्परा में त्रिभक्त को निषिद्ध 
माना गया है । भिक्षु के लिए सामान्यतया एक बार भोजन करने का विधान है। इसी 
प्रकार स्तान के संबंध में बौद्ध परम्परा में यह नियम है कि गर्मी की ऋतु एवं बीमारी 
आदि को छोड़कर १५ दिन की अवधि से पूर्व स्तान करना पाचित्तिय दोष है। इसी 
प्रकार गन्ध, माल्य आदि का उपयोग भी निषिद्ध है। दान-शाला से भोजन लेवा भी 
निषिद्ध है, केवल भिक्षु एक समय दानशालाओं से भोजन प्राप्त कर सकता है। 
सन्तिधि के संबंध में बौद्ध परम्परा में नियम यह है कि भिक्षु औषधि के अतिरिक्त अन्य 
वस्तुओं का संग्रह दूसरे दिल के लिए भी नहीं कर सकता । औषधियों को भी सात दिनें 
से अधिक रखना निसर्गीय या पाचित्तिय दोष माना गया हूँ । गर्मो के लिए आग जलाना 
बौद्ध परम्परा में पाचित्तिय दोप मामा गया है ।" इस प्रकार बौद्ध-परम्परा में भिक्ष 
जीवन के अनेक नियम जैन परम्परा के समान हैं । आहार, वस्त्र और आवास संबंधी 
अनेक नियमों में भो समानता खोजी जा सकती है | बौद्ध परम्परा में कुछ नियम ऐसे 
भी हैं जो जैन परम्परा में नही हैं । 
संघ व्यवस्था 
जैन आचार-दर्शन में दो प्रकार के श्रमणों का वर्णन उपलब्ध है--(१) जिनकलपी 
मृनि और (२) स्थविरकल्पी मुन्ति । जिनकल्पी मुन्ति एकांकी रहकर साधना करते है। 
जबकि स्थविरकल्पी मुनि संघ में रहकर साधना करते हैं । स्थविरकल्पी मुनि के लिंएं 
संघ से पृथक्‌ रहने पर प्रायरिचत्त का विधान है । संघ के दो प्रमुख विभाग हैं-“( १) 
श्रमण संघ और (२) श्रमणी संघ-यद्य पि जैन परम्परा में श्रमण और श्रमणियों के 
पृथक-पथक्‌ संघों का विधान है, तथापि श्रमणी संघ केवल आन्तरिक व्यवस्था की छोड़- 
कर सामान्यतया श्रमण संघ के निर्देशन में ही चलता है। श्रमण एवं श्रमणी के दोनों 
संघों में आचार्य का स्थान ही सर्वोपरि है। दोनों संघ आचार्य की जाज्ञा में ही रहते 
हैं । भाचार्य की योग्यताओं के विषय में जैन आगमों में विस्तृत विवेचन उपलब्ध हे । 





१. विनयपिवक-पातिमोक्‍्ख, पाचित्तिय घम्म, ५६। 


क्षेत्ण-घर्स ७५ 
आचार्य का कार्य संघ का संचालत करना है) आचार्य के पश्चात्‌ श्रमण संघ के अधि- 
कारो मुनियों में दूसरा स्थान उपाष्याय का हैं जिनका कार्य शिक्षा की व्यवस्था करना 
है उपाध्याय के पदचात्‌ क्रमशः गणी, प्रवर्तक, स्थविर, गण्रावब्छेदक, रात्तिक गौर 
रत्ाधिक का स्थान बाता है। ये सभी संघ के विभिन्‍त उपविभागों की व्यवस्थाओं को 
देखते हूँ । व्यवस्था को दृष्टि से संघ अनेक उपविभागों में बँटा होता है, जिन्हें गच्छ, कुल 
और गण कहा जाता है । गच्छ शब्द का शाव्दिक अर्थ है साथ-साथ रहने वाले । जितने 
साधु एक साथ रहकर विहार एवं चातुर्मास आदि करते हैं, उनका समह्‌ गच्छ कहा जाता 
है। गर्छ में साधुओं की संख्या अधिक होने पर उन्हें विभिन्‍्त वर्गों (संघाडों) में विभाजित 
किया जाता है । सामान्‍्यतया एक वर्ग में २ से ४ साधु होते हैं। वर्गनायक गणावच्छेदक 
कहा जाता हैं। गच्छवायक गच्छाचार्य या प्रवर्तक कहा जाता है। विभिन्‍न गच्छों का समूह 
कुल कहा जाता हैं । सामान्यतया एक ही आचार्य के शिष्यों एवं प्रशिष्यों का समृह कुछ 
कहा जाता हैं। कुछ का अधिपति कुलाचार्य कहा जाता हैं। एक गण में आचार-विचार 
संबंधी मान्यताओं की एकरूपता होती है । उत्त कभी कुलों से जो एक ही प्रकार की 
आचार-विचार-प्रणाली का अनुसरण करते हैं, मिठकर गण बनता है। गण का अधिपति 
गणी, गणघर या गणाचार्य कहा जाता हैं। अनेक गणों से मिलकर संघ बनता है । संघ का 
प्रधान संधाचार्य या प्रधानाचाय॑ कहा जाता हैं। जैन आममों में संघ के विभिन्‍न अधि- 
कारियों की योग्यताओं एवं उनके सामाजिक दायित्वों का विवरण है, यद्यपि विभिन्‍न 
कामों (पन्‍्यों) में इस विपय में एकहूपता हीं है । अतः कुछ पदों एवं उत्तके अधिकारों 
एवं दायित्यों के संबंध में स्पष्ट विभेद करता सम्भव नहों। परवर्ती युग में संघ की 
केन्द्रीय व्यवस्था के समाप्त हो जाने के फलस्वरूप प्रधानाचार्य या संघाचार्य का पद 
समाप्त हो गया और प्रत्येक गण एवं ग्रच्छ अपनी-अपनी स्वतंत्र रूप में व्यवस्था करने 
लगा । अतएवं गणी, गणधर, गच्छाचार्य तथा प्रधानाचार्य के पदों में कोई स्पष्ट विश्वेद 
भहीं रह गया । 
बौद्ध एवं जेन संघ-ध्यवस्था में अ्तर--जैन श्रमण संघ की व्यवस्था में बुद्ध की 
संघीय गणतंन्रात्मक शासन-प्रणाली की भपेक्षा राजतंत्रीय शपसन-प्रणाली क। प्रभाव 
अधिक रहा है । य्यापि जैव और बौद्ध दोनों ही परः्पराएं श्रमण संघ अथवा भिक्षु संघ 
को महत्त्व देती हैं, तथापि जहां जैन परम्परा में आचार्य के रूप में व्यक्ति का शासन 
स्वीकार किया गया है, वहाँ धोड-परम्परा में सदैव ही संघ-शासन का महत्त्व रहा 
हूँ। जैन-परम्परा में अधिकांश महत्त्वपूर्ण निर्णय एवं दण्ड प्रायक्चित्त आदि के कार्य 
आचार्य अथवा किसी वरिष्ठ पदाधिकारो के द्वारा सम्पस्न होते है, जवक्ति बौद-परम्परा 
मे ये सभी कार्य संघ ही करता है ! वोद्ध-परम्परा में भिक्षू-संघ की व्यवस्था जनतांधिक 
हैं, उम्में सर्वोच्च सत्ता संघ में निहित है जबकि जैन परम्परा 


मैं अस्तिम निर्णायक आचार्य 
होता है बोर सर्वोच्च सत्ता भो उसी में निहित रहती है । बौद्ध-परम्परा में आचार्य की 


३७६ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शमों का तुलनात्मक अध्ययमे 


नियुक्ति आवश्यक नहीं मानी गई है । उसमें संघ ही उस दायित्व का निर्वाह करता है, 
यद्यपि कुछ छोटे-मोटे प्रश्नों का निर्णय वरिष्ठ भिक्षु कर लेता है। इस प्रकार जैन भौर 
बौद्ध दोनों ही परम्पराओं में भिक्षु संघ की व्यवस्था है, लेकिन दोनों में कुछ मौलिक 
अच्तर भी है। जैन-परम्परा में आचार्य की शरण में जाने का विधान है, जबकि बौद्ध 
परम्परा में संघ की शरण ही ग्रहण की जाती है। बुद्ध ने अपने परिनिर्वाण के पश्चात्‌ 
किसी भी उत्तराधिकारी की नियुक्ति को अनावश्यक बताते हुए संघ को ही अपना 
उत्तराधिकारी बताया था, जबकि जैन परम्परा में महावीर के पश्चात्‌ संघ के प्रमुख 
के रूप में सुधर्मा आदि आचार्यो को प्रतिष्ठित किया जाता रहा है। बौद्ध परम्परा ने 
यह माना था कि बिना किसी नेता (आचार्य) के भी संघ व्यवस्था सुचारू रूप से चल 
सकती है । 

भिक्षुओं के पारस्परिक संबंध--भिक्षु-संघ में भिक्षुओं के पारस्परिक संबंधों को 
जैन परम्परा में संभोग कहा जाता है। संभोग संबंधी १२ नियम निम्न प्रकार हैं-- 


१. उपधि संभोग---बस्त्र, पात्र आदि सामग्री उपधि कही जाती है । भिक्षु सामान्य- 
तया संघ के दूपरे भिक्षुओं के साथ इनका परिवर्तन या लेन-देन कर सकते हैं । 

२. श्रुत संभोग--परस्पर एक दूसरे को ज्ञात देना एवं शास्त्राष्ययन करवाना । 

३. भक्तपान संभोग--एक दूसरे की लाई हुई भिक्षा को आपस में भ्रहण करना । 

४, अंजलि-प्रग्न्ह संभोग--परस्पर एक दूसरे का सम्मान करना । 

५. दान संभोग--परस्पर शिष्यों का लेन-देन | एक ही संघ के भिक्षु अपने शिष्यों 
को आपस में एक दूसरे को दे सकते हैं । 

६. निमन्त्रण--एक ही भिक्षु-संघ के भिक्षु आपस में एक-दूसरे को आहार उपधि 
और शिष्यों के लेन-देन के लिए निमन्त्रित कर सकते हैं । भाहार आदि के लिए दूसरे 
भिक्षुओं को आमन्त्रित करना । 

७. अभ्युत्यान--दूसरे वरिष्ठ शिक्षुओं के आगसन पर अपने आसन से उठकर 
उन्हें सम्मान देना एवं आसन प्रदान करना । 

८. कृतिकर्म--दीक्षा-दय की दृष्टि से ज्येष्ठ भिक्षुओं को आपस में वन्दन करना ! 

९ वैयावृत्य--वृद्ध, रोगी एवं अपंग भिक्षुओं की ससम्मान एवं सावधानीपूर्वक 
सेवा करना। भिक्षुओं के लिए निम्न दस की सेवा आवश्यक मानी गई है“ 
(१) भाचार्य, (२) उपाध्याय, (३) स्थविर, (४) तपस्वी, (५) शैक्ष-छात्र, (६) ग्लान 
अर्थात्‌ रोगी, (७) साधमिक, (८) कुल, (९) गण और (१०) संघ की सेवा । 

१०. समवसरण--प्रवचन आदि के अवसर पर परस्पर एक दूसरे के यहां जाता । 
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११, सस्निषध्या--एक ही संघ के भिक्षु दूसरे भिक्षुओं के साथ एक ही भासन 
( पाट ) पर बैठ सकते हैं । एक ही पाट पर बैठकर प्रवचन आदि कर सकते हैं। भिक्षु 
के लिए भिक्षुणियों के साथ एक ही पाठ पर बैठना निषिद्ध है । 


१२, कथाप्रबन्ध--आपस में एक दूसरे के साथ बैठकर धामिक विषयों पर विचार 
करता ।) 


जैन और बौद्ध परम्परा में श्रमणी-संघ व्यवस्था 


यद्यपि श्रमणों की संघ-व्यवस्था अति प्राचीन काल से प्रचलित थी, लेकित श्रमणियों 
के संघ की व्यवस्था सामान्यतया सर्वप्रथम जन परम्परा में ही प्रचलित हुई । बुद्ध ने 
अपने भिक्षु-संध में स्त्रियों के प्रवेश की अनुमति बहुत ही अनुनय-विनय के पश्चात्‌ प्रदान 
की । यद्यपि जैन और बौद्ध परम्पराएँ इस विषय में एकमत हैं कि भिक्षणी संघ को 
भिक्षु संघ के अधीन ही रहना चाहिए, दोनों ही भिक्षुणी संधों में स्त्री-प्रकृति को 
ध्यान में रखते हुए कुछ विशिष्ट नियमों का प्रतिपादन हुआ है । बुद्ध ने इस संबंध में 
अष्टगुरुथर्मों का निर्देश क्रिया है--(१) भिक्षुणी संघ में चाहे जितने वर्षों तक रही 
हो, तो भी वह छोटे-बड़े सभी भिक्षुओं को प्रणाम करे। (२) जिस गाँव में भिक्षु न हों 
वहां भिक्षुणी न रहे । (२) हर पखवाड़े में उपोसथ किस दिन है और धर्मोपदेश सुनने 
के लिए कब आना है, ये बातें भिक्षुणी भिक्ष्‌-संघ से पूछ छे। (४) चातुर्मास्य के बाद 
भिक्षणी को भिक्षु-संघ और भिक्षुणी-संघ दोनों में प्रवारणा करनी चाहिए । (५) जिस 
भिक्षुणी से संधादिशेष आपत्ति हुई हो उसे दोनों संधों में पर्द्रह दिनों का मानत्त लेना 
चाहिए । (६) जिसने दो वर्ष तक अध्ययन किया हो ऐसी श्रामणेरी को दोनों संघ 


उपसस्पदा दे दें । (७) किसी भी कारण से भिक्षुणी भिक्ष्‌ के साथ गाली-गलौज न 
करें, (८) भिक्षु ही भिक्षुणी को उपदेश दे ।* 


जैन परम्परा में भी दीक्षा-वृद्ध श्रमणी को नवदीक्षित श्रमण को वन्दन करे का 
विधान है। इसी भ्रकार जैन भिक्षुणी को भिक्ष, संघ के निर्देश में चलना होता है। 
प्रायश्चित्त-विधान की दृष्टि से वड़े अपराधों के लिए आचार्य ही श्रायश्चित्त देता हे । 
यद्यपि जैन परम्परा में श्रमणी वर्ग के लिये यह आवद्यक नहों है. कि वह उन्हीं स्थानों 
प्र रहे जहां भिक्ष निवास करते हों । दीक्षा और आलोचना (प्रवारणा) की दृष्टि से 
जेन परम्परा में ऐसा कोई नियम नहीं हैं कि वह श्रमण-वर्ग के द्वारा या उनके सम्मुख 


ही हो । यद्यपि श्रमण भी श्रमणी को दीक्षित कर सकता है एवं श्रमणी श्रमण के सम्मुख 
जालोचना कर सकती है । हि 





१. जन सिद्धान्त बोल संग्रह, भाग ४, पृ० २९२-२९६। 
रे. भगवान्‌ बुद्ध, पृ० १६८-१६९, विनयपिटक चूलवरग, १०१॥२। 


३७८ जेन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


श्रमणी-संघ के लिए इन विशिष्ट नियमों के पीछ सामान्यतया पुरुष-प्रधान संस्कृति 
का हाथ रहा है। यद्यपि कुछ जैन विद्वानों एवं धर्मानन्द कोसम्बी प्रभुति कुछ बौद्ध 
विद्वानों की यह मान्यता है कि ये नियम भिक्षुणी संघ पर बाद में लादे गये हैं ।' 

भिक्षु एवं भिक्षुणी के पारस्परिक संबंध--सामान्यतया जैन और बौद्ध दोनों ही 
परम्पराओं में इस बात को विशेष रूप से दृष्टि में रखा गया है कि भिक्ष और भिक्षु- 
णियों के पारस्परिक संबंध ऐसे हों कि उतका चारित्रिक पतन न हो । सामान्यतया श्रमण 
और श्रमणी का एक ही स्थान पर ठहरना निषिद्ध है । इसी प्रकार श्रमण अथवा भिक्षुक 
का बिना किसी विशेष परिस्थिति के श्रमणी के आवास पर जाना भी निषिद्ध है! 
किसी आपवादिक स्थिति को छोड़कर श्रमण एवं श्रमणी की पारस्परिक सेवा भी निषिद्ध 
मानी गयी है । यद्यपि कुछ विशेष परिस्थितियों में वे एक-दूसरे की सेवा कर सकते हैं । 
इसी प्रकार एक-दूसरे का स्पर्श एवं एकान्त वार्तालाप भी निषिद्ध है। श्रमण केवल जीवन 
रक्षा के प्रसंग पर साध्वी का स्पर्श कर सकता है, अन्यथा नहीं । श्रमणी के लिए भी 
प्रवचन एवं शिक्षण के अवसरों को छोड़कर श्रमण के आवास पर जाना निषिद्ध हैं। 
सूर्यास्त के पदचात्‌ श्रमणी किसी भी स्थिति में श्रमण के आवास पर नहीं जा सकती । 
दिन में भी श्रमणी उसी स्थिति में श्रमणों के आवास पर रुक सकती है जबकि वहां 
समझदार अन्य स्त्री-पुरुषों की उपस्थिति हो । 

बौद्ध परम्परा में भी भिक्ष, और भिक्षुणियों के पारस्परिक संबंध को लेकर दस 
नियमों का प्रतिपादन हुआ है | यदि भिक्ष इनका भंग करता है तो उसे प्रायश्चित्त का 
भागी माना जाता है । वे नियम ये हैं-- 

१, संघ के द्वारा बिना नियुक्त हुए भिक्षुणियों को अष्ट गुरु धर्मों का उपदेश नहीं 
देना चाहिए । 

२. नियुक्त भिक्षु भी सुर्यास्त के पदचात्‌ भिक्षुणियों को उपदेश न दे । 


३, बीमारी आदि अवसर को छोड़कर बिता किसी योग्य अवसर के भिक्षुणियों के 
आवास पर जाकर उन्हें उपदेश न दे । 

४. भोजन एवं औषधि के लाभ के निमित्त भिक्षुणियों को उपदेश न दे । 

५, सिवाय बदलने के अपरिचित भिक्षुणी को परिधान आदि न दे । 

६. अपरिचित भिक्षुणी से वस्त्र आदि न बनवाबे । 


७, पूर्व निश्चय के आधार पर भिक्षुणी के साथ यात्रा न करें । यदि मार्ग भया- 
वह हो तो भिक्षु और भिक्षुणी संघ साथ-साथ यात्रा कर सकते हैं । 





१. भगवान्‌ बुद्ध, पृू० १७०-१७१॥ 
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८. केवल नदी पार होने के अतिरिवत एक ही चौका पर न बैठे । 


९. भिक्ष्‌णी के माध्यम से अथवा उनके आहार छाम में वाधक बनकर भिक्षा 
प्राप्त न करे । 


१०. एकांत में भिक्षुणी के साथ व बैठे | यदि बैठना हो हो तो एक पुरुष और एक 
स्‍त्री की उपस्थिति में ही बैठे ।! इस प्रकार जैन और बौद्ध परम्पराएं भिक्ष भौर 
भिक्षुणियों के पारस्परिक संबंध में काफो सतर्कता रखती हैं और विद्येष प्रसंग्रों के 
अतिरिक्त उनके पारस्परिक संबंधों का नियमन करती हैं । 


भिक्षुणी-संघ के पदाधिकारी--जैन-परम्परा में साध्वी-संध यद्यपि आचार्य की 
आज्ञा में हो रहता है, तथापि भिक्षुणी-संघ की आच्तरिक व्यवस्था के लिए कुछ पृथक्‌ 
पदों की व्यवस्था हैं। भिक्ष्‌णी-संघ में प्रमुखतया प्रवर्तती गणावच्छेदिती अभिषेका 
और प्रतिहारी पदों की व्यवस्था है । ह॒ 


प्रायश्चित्त विधान (दण्ड व्यवस्था) 


ब्तों में लगने वाले दोषों की शुद्धि के लिए प्रायश्चित्त लिया जाता है । संघ- 
व्यवस्था के सुचारु संचालन के लिए भो यह आवश्यक हैं कि संघ एवं भिक्षुजीवन के 
विभिन्‍न नियमों के भंग पर प्रायश्चित्त या दण्ड दिया जाय। इवेताम्बर परम्परा भें 
जीतकल्पसूत्र के अनुसार दस प्रकार के प्रायश्चित्त या दण्ड माने गये हैं--(१) आहलो- 
चना, (२) प्रतिक्रमण, (३) उभय, (४) विवेक, (५) व्युत्सगं, (६) तप, (७) छेद, (८) 
मूल (९) अनवस्थाप्य और (१०) पारांचिक ।) दिगम्बर परम्परा के मूलाचार ग्रंथ में 
भी दस प्रकार के प्रायश्चित्त वणित हैं । प्रारम्भ के आठ5 वही हैं जो श्वेताम्बर परम्परा 
में हैं, शेष दो परिहार और भद्धान हैं । सम्भवतः अन्तिम दो प्रायश्चित्तों का प्रचकृन 
बन्द हो जाने से नामों का यह अन्तर आया हो । यद्यपि पारांचिक प्रायश्चित्त और परिहार 


का तात्पर्य एक ही है उपयुक्त प्रायश्चित्तों में एक क्रम है जो कि आपराधिक ग्रुरुता को 
सूचित करता है । 


देनंदिन जीवन की सामान्य प्रवृत्तियों में लूगनेवाले दोषों के लिए. आलोचना- 


प्रायश्चित्त का विधान हैं। आलोचना का अर्थ अपराध को अपराध के रूप में स्वीकार 
करना हूँ । 


प्रमाद, आासातना, अविनय, हास्य, विकथा भादि के लिए प्रतिक्रमण प्रायश्चित्त का 
विधान है। प्रतिक्रमण का तात्पयं है उन दोपों को दोष रूप मान क्र पुनः उन्हें नहीं 
करने का निए्चय करना । आलोचना और प्रतिक्रमण में अन्तर यह है कि आलोचना में 





१. देखिए विनयपिटक-पावचित्तिय घम्म, २२१९-३० । 


३८० जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्दांनों का तुलनात्मक अध्ययते 


अपराध के पुनः सेवन नहीं करने का निश्चय नहीं होता है, जबकि प्रतिक्रमण में ऐसा 
निश्चय करना होता है । 

अनात्मवशता, दुश्चिन्तन, कु भाषण, दुद्चेष्ठा आदि अपराधों के लिए आलोचना 
और प्रतिक्रमण दोनों प्रकार के प्रायश्चित्त का विधान हैं । 

आहार, वस्त्र आदि के ग्रहण में लगे हुए दोषों के लिए विवेक प्रायश्चित्त का विधान 
हैं । विवेक नामक प्रायश्चित्त का सामान्य अर्थ यह हो सकता है कि भविष्य में उस 
संबंध में सावधानी रखी जाय । विवेक का दूसरा अर्थ बशुद्ध भाहार आदि का साव- 
धानीपुर्वक परिहार कर देना है । 

गमनागमन, स्वप्न और श्रृतसंबंधी दोषों के लिए कायोत्सर्म प्रायश्चित्त का 
विधान है । 


इन सामान्य दोषों के अतिरिक्त विशिष्ट अपराधों के लिए तप प्रायश्चित्त का 
विधान है । निशीयसूत्र में तप प्रायश्चित्त के चार प्रकार मिलते हैं, १. गुरुमासिक, २. 
लघु मासिक, ३. गुरु चातुर्मासिक और ४. लघु चातुर्मासिक । लघुमासिक या मासलघु 
प्रायश्चित्त का अर्थ एकासन और गुरु मासिक का अर्थ उपवास है। इसी प्रकार लघु 
चातुर्मासिक का अर्थ वेला ( लगातार दो दिन तक अन्त-जल का त्याग ) और गुरु 
चातुर्मासिक का अर्थ तेला ( लगातार तीन दिन तक अन्न जल का त्याग ) है । 


लघुमासिक के योग्य अप्राध--दारूदण्ड का पादप्रोंछझन बनाता, पानी निकलने के 
लिए नाली बनाना, दानादि हेने के पूर्व अथवा पश्चात्‌ दाता की प्रशंसा करना, निष्का- 
रण परिचित घरों में प्रवेश करना, अन्य तीथिक अथवा गृहस्थ की संग्रति करना, 
शय्यातर अर्थात्‌ आवास देने वाले मकाव मालिक के यहां का आहार, पानी ग्रहण करना 
भादि क्रियाएँ लूघुमासिक प्रायश्चित्त के कारण हैं । 

गुरमासिक योग्य अपराध--अंगादान ' का मर्दन करना, अंग्रादान के ऊपर की 
त्वचा दूर करता, अंगादान को नली में डालता, पृष्पादि सूंघता, पात्र आदि दूसरों से 
साफ करवाना, सदोप आहार का उपयोग करना आदि क्रियाएँ गुरुमासिक प्रायश्चित्त 
के कारण हैं । 

लघुचातुर्मासिक के योग्य अपराध--प्रत्याख्यान का बार-बार भंग करना गृहस्थ 
के बस्त्र, पात्र, शय्या आदि का उपयोग करना, प्रथम प्रहर में ग्रहण किया हुआ 
आहार चतुर्थ प्रहर तक रखना, अर्धयोजत अर्थात्‌ दो कोस से जागे जाकर आहार लावा, 
विरेचन लेना अथवा औषधि का सेवन करना, शिथिलाचारी को नमस्कार करना, 
वाठिका आदि सार्वजनिक स्थानों में मल-पेशाव डाल कर गन्दगी करना, गृहस्थ आदि 
को आहार-पानी देना, दम्पति के शयवाग्ार में प्रवेश करना, समान आचारवाले निर्ग्रन्थ 


अ्मण घर्स ३८१ 
निर्मन्‍्थी को स्थान भावि की सुविधा न देता, गीत गाचा, वाद्ययन्त्र बजाना, नृत्य करना, 
अध्वाध्याय के काल में स्वाष्याय करना अथवा स्वाध्याय के काल में स्वाध्याय न करना, 
अयोग्य को शास्त्र पढ़ाना अथवा योग्य को शास्त्र न पढ़ाना, अन्यतीथिक अथवा गृहत्य 
को पढ़ाता अथवा उससे पढ़ना आदि क्रियाएँ रूषुचातुर्मासिक प्रायश्चित्त की कारण हैं । 
मुरचातुंमासिक के योग्य अपराध--स्त्री अथवा पुरुष से मैथुनसेवन के लिए प्रार्थना 
करना, मैथुनेच्छा से हस्तकर्म करना, नम्त होता, विर्लेज्ज वचन बोलना, प्रेमपत्र लिखता, 
गुदा अथवा योनि में छिग डालना, स्तन आदि हाथ में पकड़कर हिलाना अथवा मसलता, 
प्शु-पक्षी को स्त्री अथवा पुरुषरूप माचकर उनका आलिंगन करना, मैथुनेच्छा से किसी 
को आहारादि देना, जाचार्य की अवज्ञ करता, काभकाभ का निमित्त बताता, किसी 
भ्रमण-अ्रमणी को बहकाना, किसी दीक्षार्थी को भड़काता, अयोग्य को दीक्षा देना, अभेल 
होकर सवेछ के साथ रहना अथवा सेल होकर अचेल के साथ रहना भादि क्रियाएँ 


शुरुवातुर्भासिक प्रायश्चित्त के योग्य हैं ।' 


छेद का अर्थ दीक्षा-पर्याय में कमी है। इसके कारण अपराधी का श्रमण-संघ में 
वरीयता की दृष्टि से जो स्थान था वह अपेक्षाकृत नीचा हो जाता है । जो अपराधी तप के 
अयोग्य है भथवा तप के गर्व से उन्मत्त है अथवा तप प्रायश्चित्त से उस पर कोई प्रभाव 
नहीं पड़ता उसके लिए छेद प्रायश्चित्त का विधान हैं। विभिन्‍न अपराधों में उनकी 
गुरता के आधार पर विभिन्‍त समयों की दीक्षा का छेद किया जाता है । 


मूल का अर्थ है पूर्व दीक्षा को समाप्त कर नवीन दीक्षा देता । इसके कारण वह 
संघ में सबसे तिम्त स्थान पर आ जाता हैँ । सामास्यतया पंचेन्द्रिय प्राणियों को हिसा 
एवं मैथुन सम्बन्धी अपराध इस प्रायश्चित्त के कारण माने जाते हैं । 

सनवस्याप्य प्रायश्चित्त में अपराधों को तत्काल नवीन दीक्षा नहीं देकर कुछ समय 
तक उसकी परीक्षा की जाती है और संघ के आश्वस्त हो जाने पर अथवा उसके द्वारा 
प्रायश्चित्त रूप विशिष्ट तप कर लेने के परचात्‌ पुनः उसे दीक्षा दी जाती है। सामा- 
न्‍्यतया बार-वार अपराध करने वाले अपराधिक प्रकृति के व्यवितयों को यह दण्ड दिया 
जाता है । सार्थाभिक स्तैन्य, अन्य धार्मिक स्तैन्य मुष्टिग्रहार आदि अपराधों के लिए इस 
दण्ड की व्यवस्था है । 

पारांचिक प्रायरिचत्त में अपराधी भिक्ष, को सदैव के लिए संध से बहिष्कृत कर 
दिया जात हैं । जब किसी भी प्रकार अपराधी का सुधार सम्भव नहीं दिखता तो अन्त 
में पारांचिक प्रायश्चित्त का दण्ड दिया जाता है ! 


जैत-परम्परा में परिस्थिति की भिन्‍नता एवं अपराधी की मनोवृत्ति के आधार पर 





डोज... 


१, निशीयसूत्र में माघार पर-उद्घृत जैनाचार, वृ० २१३-२१४ । 


३८२ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्षानों का तुलनात्मक अध्ययन 


अपराध को तीब्रता या मन्दता का निर्णय किया जाता है और तदनुरूप दण्ड दिया 
जाता हैं। अतः यह सम्भव है कि ऊपर से समान दिखनेवाले दोष के लिए भी भिन्‍त- 
भिन्‍न प्रायश्चित्त हो सकते हैं । जैन-परम्परा में प्रायश्चित्त प्रदान करते का अधिकार 
आचार को होता है, परिस्थिति विशेष में छोटे या सामान्य अपराधों के लिये अन्य 
पदाधिकारी भी प्रायश्चित्त प्रदान कर सकते हैं। यदि अपराध एवं अपराधी विशेष 
प्रकार के हों तो सम्पुर्ण संघ भी प्रायश्वित का विधान करता है । पारांचिक प्रायद्चित्त 
का विधान सामान्यतया संघ की अनुमति से किया जाता है ।* 


बोद्ध परम्परा सें प्रायक्चित्त-विधान--- 


जैन-परम्परा के समान बौद्ध-परम्परा में भो भिक्षुओं के द्वारा विभिन्‍्त नियमों को 
भंग करने पर प्रायश्चित्त का विधान है। सामान्यतया बौद्ध-परम्परा में आठ प्रकार के 
प्रायश्चित्तों का विधान उपलब्ध होता है--१. पाराजिक, २. संघादिशेष, ३. नैसगिक 
भौर ४. पाचित्तिय ५. अनियत ६. प्रतिदेशनीय ७. सेखिय ८. अधिकरण समय । 


पाराजिक प्रायश्चित्त प्रमुख रूप से हिसा और चोरी के लिए दिया जाता है। 
बौद्ध-परम्परा में भी पाराजिक प्रायश्चित्त में व्यक्ति भिक्षु संघ से पृथक्‌ कर दिया जाता 
है । सामान्यतया पाराजिक प्रायब्चित्त के योग्य अपराध निम्न हैं:--१. संघ में 
रहकर मैथुन सेवन करना, २, बिना दी हुई वस्तु ग्रहण- करना जिससे चोर 
समझा जाये, ३. मनुष्य आदि की ह॒त्या करना और ४. बिना जाने और देखे अलौकिक 
बातों का दावा करवा । जैत और बौद्ध परम्पराओं में पाराचिक एवं पाराजिक प्रायद्चित्त 
के संबंध में समान दृष्टिकोण है । | 


जिस प्रकार जैन-परम्परा में अनवस्थाप्य प्रायश्चित्त का विधान है, उसी प्रकार 
बौद्ध-परम्परा में संवादिशेष प्रायश्चित्त का विधान है। बौद्ध-परम्परा में संघादिशेष 
आपत्ति होने पर भिक्ष को संध के समन्‍्तोप के लिए भिक्षु आवास के बाहर कुछ रातें 
बितानी होती हैं और उसके पश्चात्‌ उसे भिक्षु-संघ में पुनः प्रवेश दिया जाता हैं। इस 
प्रकार अपने मूल मन्तव्य की दृष्टि से अनवस्थाप्य प्रायश्चित्त और संघादिशेप प्रायश्चित्त 
समान ही है। बौद्ध परम्परा में संघादिशेप प्रायश्चित्त के योग्य निम्न १३ आपत्तियाँ 
मानी गयी हैं । 


१. निद्रावस्था को छोड़कर अन्य किसी अवस्था में वीर्यपात करना । 
२. वासना के वशीभूत होकर स्त्री-शरीर का स्पर्श करना । 


३. वासना के वश्ञीमृत होकर कामुक शब्दों से स्त्री को काम-वासना को भ्रदीप्त 
करना । 


_++ 


१, जैन आचार, पृ० २१५. 


श्रप्ण-चर्स बे८रे 


४, यह कहना कि मुझ जैसे घामिक पुरुष से संभोग करना उचित हैं । 
५. स्त्री एवं पुरुषों के मध्य काम-संबंध स्थापित करने के लिए मध्यस्थता करना । 


६. भिक्षु-संघ की स्वीकृति के बिन्ता सीमा से बडी, भययुकत एवं बिना खुली जगह 
में कुटिया निर्माण करना । 


७. अपने और दूसरों के लिए बिना भिक्ष, संघ की स्वीकृति के भययुकत एवं बिना 
खुली जगह में भिक्ष आवास का बनवाना । 


<, हेष एवं घृणा के वशीभूत होकर किसी अन्य सिक्ष्‌ पर पाराजिक अपराध का 
सिथ्या आररोण उसे संघ से बाहर करने के लिये रूगाना । 


९. किसी भिक्षु के छोटे अपराध को, द्वेष एवं घृणा के वशीभूत होकर और उसे संघ 
से बाहर करने के लिए, बड़ा पारांचिक अपराध बताना । 

१०, भिक्ष्‌-संघ के द्वारा संध-भेद नहीं करने के लिए प्रार्थना करने पर भी किसी 
बात पर जोर देकर संघ-भेद करवाना । 

११, संघ-भेद करवाने वाले भिक्ष्‌ के अतिरिवत वे भिक्ष जो उसका समर्थन करते 
हैं, वे भी संघादिशेष के दोषी हैं । 

१२, भिक्ष्‌संघ के द्वारा मह समझाने पर भी कि आपस के सहयोग और परामर्श से 
संघ का विकास होगा, जो भिक्ष अपने को संघीय जीवन से पुथक्‌ रखता है, चह भी 
संघादिशेप अपराध का दोषी हूँ | 

१३. जो भिक्ष्‌ अपने दुराचरण के कारण गाँव के लोगों के हारा दुराचारो के रूप 
में जाना जा चुका हैं और संघ के निवेदन के उपरांत भी गाँव से नहीं हटता है, वह भी 
संघ(दिशेष अपराध का दोपी है । ः 

बोद्ध-परम्परा में प्रायश्चित्त के अन्य प्रकार अनियत नेसगिक और पातित्तिय है । 
जिन्हें दौद्ध परम्परा की पारिभाषिक शब्दावलि में निसग्गीय पाचित्तिय घम्म और पाचि- 
ज्षिय घम्म कहा जाता हैं, उनकी तुलना जैन-परम्परा के सामान्यतया आल्‍रोचना और 
प्रतिक्रण से की जा सकती है , निसग्गीय पाचित्तिय थ्म्प में सामान्यतया वस्त्र पात्र 
संबंधी ३० नियम आते हैं और उन्तका उल्लंघन करने प्र श्रमण त्तिसस्मीय पावित्तिय 

अपराध का दोपी माना जाता है । अन्य भाषण, निवास, आहार, आदि संबंधी ९२ नियम 
पाचित्तिय धम्म कहे जाते हैं और उनका उल्लंघन करने पर भिक्षु पाचितिय घम्म का दोषी 
माना जाता है । प्रतिदेशनीय, सेखिय और अधिकरण समय-शिक्षाएँ हैं ।* 

इस प्रकार जैन एवं वोद्ध दोनों परम्पराओं में भिक्ष्‌-जीवन एवं श्रमण-संस्था को 
पवित्र बनाये रखने के लिए विभिन्‍न नियमों और प्रायश्चित्तों का विधान है । आदर्श 
श्रमण के जीवन का सुन्दर विवेचन जैन और वौद्ध परम्पराओं में है। जैनों के दशवैकालिक 


$. विस्तृत विवेचन के लिए देखिए विनयपिटक-पातिमोकख के नियम । 


३८४ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शंनों का तुलनात्मक अध्ययन 


और उत्तराष्यनसूत्र में तथा बोद्धों के घम्मपद और सुत्तनिपात्त में इसका संविस्दार 
विवेचन है कि आदर्श भिक्ष्‌ कैसा होना चाहिए । आगे के पृष्ठों में हम उन्हीं आधारों 
पर आदर्श श्रमण की जीवन-शैलो का विवेचन करेंगे । यह विवेचना न केवल आदर्श 
श्रमण के स्वरूप को स्पष्ट करने के लिए आवश्यक है वरन्‌ दोनों परम्पराओं में जो 
साम्य है उसे अभिव्यक्त करने के लिए भी आवश्यक है । 


आदर्श जेन श्रमण का स्वरूप 


बुद्धिमात्‌ पुरुषों के उपदेश से अथवा अन्य किसी निमित्त से ग्रृहस्थाश्रम को 
छोड़कर जो त्यागी भिक्ष्‌ सदैव ज्ञानी महापुरुषों के वचनों में छीन रहता है, 
उनकी भआज्ञानुसार ही आचरण करता है, नित्य चित्त समाधि में लगाता है, स्त्रियों के 
मोहजाल में नहीं फेंसता और वमन किये हुए भोगों को फिर भोगने की इच्छा नहीं 
करता, वही आदर्श भिक्ष्‌ है। जो साधु ज्ञातपुत्र भगवान्‌ महावीर के उत्तम वचनों में 
रुचि रखते हुए सूक्ष्म तथा स्थूल दोनों प्रकार के घट्‌ जीवनिकायों (प्रत्येक प्राणिसमूह) 
को आत्मवत्‌ मानता है, पांच महात्रतों का धारक होता है और पांच प्रकार के पापाचारों 
(मिथ्यात्व, अन्नत, कपाय, प्रमाद तथा अशुभयोग के व्यापार ) से रहित होता है, वही 
आदर्श साधु है । जो ज्ञानी साधु, क्रोध, मान, माया और लोस का सदैव वमत करता 
रहता है, ज्ञानी पुरुषों के वचनों में अपने चित्त को स्थिर लगाये रहता है, और सोना, 
चांदी, इत्यादि घनको छोड़ देता है वही आदर्श साधु है । जो मूढ़ता को छोड़कर अपनी 
दृष्टि को शुद्ध (सम्यग्दृष्टि) रखता है; मन, वचन और कायका संयम रखता हैं; ज्ञान, तप 
भौर संयम में रह कर तप द्वारा पूर्व संचित कर्मो का क्षय करने का प्रयत्न करता है, वही 
आदर्श भिक्ष्‌ हैं। तथा भिन्‍न-भिन्‍्त प्रकार के आहार, पानी, खाद्य तथा स्वाद आदि 
सुन्दर पदार्थों की भिक्षा को कल या परसों के लिए संचय करके नहीं रखता और न॑ 
दूसरों से रखवाता ही है, वही आदर्श भिक्षु है । जो साधु कलहकारिणी, देषकारिणी तथा 
पीड़ाकारिणी कथा नहीं कहता, निमित्त मिलने पर भी किसी पर क्रोध नहीं करता, 
इन्द्रियों को निश्चल रखता है, मन को शान्त रखता है, संयम में सर्वदा लीव रहता 
हैं तथा उपशम भाव को प्राप्त कर किसी का तिरस्कार नहीं करता, वही आदर्श भिक्ष 
हैं। जो कानों को काँटे के समान दुःख देनेवाले आक्रोश बचनों, प्रहारों और अयोग्य 
उपालम्भों ( उलाहनों) को शान्तिपूर्वक सह लेता है, भयंकर एवं प्रचंड गर्जना के स्थानों 
में भी जो निर्भय रहता हैं और सुख तथा दुःख को समभावपूर्वक भोग लेता है, वही आदर्श 
भिक्ष, हैं। जो साधु मास आदि की प्रतिमा याने अभिग्रह स्वीकार कर दमशान में अत्यन्त 
भयंकर दृष्यों को देखकर भी नहीं डरता है, तथा मूलगुण आदि में और तपों में रत रहता 
है, और ममता से शरीर को भी वर्तमान और भविष्य के लिए नहीं चाहता है, वह भाव- 
भिक्ष है । जो साथु अनेक वार कायोत्सर्ग करता है, अर्थात्‌ शरीर की ममता को छोड़कर 
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शोभा को त्यागता है, तथा गाली सुतकर, मार खाकर, या कुत्ते आदि के काटनेपर भी 
जो पथ्दी के समाच क्षमाशीरू सव कुछ सह लेतेवाला होता है, तथा जो किसी प्रकार का 
निदान-पियाण नहीं करता है. और कुतूहल देखने-सुनने की दीव़ इच्छा से दूर रहता है, 
वह मुनि भावसाधु है। फिर शरीर से परोषहों को जीतकर जो साधु जन्पमरणरूप 
संसारमार्य से अपती आत्मा को ऊपर उठा लेता है और जन्ममरण को अत्यन्त भयंकर 
समझकर श्रमणाचार व तप में रूगा रहता है, वहो भावभिक्षु है । जो साधु हाथों से 
संयत है, चरणों से संयत हैं, तथा वचनों से संयत है, मौर संयततेन्द्रिय---इस्ट्रियोंस संयत्त 
है, तथा जो धर्मध्यान में लगा रहने वाला और समाधियुकत आत्मा वाला है, तथा जो 
मृत्रार्थो को समझता है, वह भावसाधु है। जो साधु अपने वस्त्र-पात्र आदि भण्डोपकरणों 
में भी ममता और प्रतिबन्वरूप लोभ से रहित है, तथा बिना परिचय के घरों में मिक्षा 
के लिए जाता है, व संयम को निस्सार बसानेवाले पुलाक व निष्पुलाक दोषों से दूर 
रहता है, तथा खरीद, बिक्री व संचय आदि से विरत रहता हैं, और जो सब प्रकार 
के संगों से मुक्त है, वह साधु भावभिक्षु है । जो साधु नहीं मिलती हुई चीजों में छोलुपता 
नहीं रखता तथा मिले हुए रसों में आसक्ति भी नहीं रखता है और भावविशुद्ध गोचरो 
करता है, तथा जो असंयमी-जीवन को नहीं चाहता है, और जो स्थिरचित होकर 
लब्धिरूप ऋद्धि, वस्न्ादि के स॒त्कार तथा स्तुति आदि से पूजा की भी आशा नहीं रखता 
है, वह भावसाघु है । फिर जो साधु दूसरे को यह कुशील है ऐसा नहीं कहता, और जिससे 
कोई क्रुद्ध हो ऐसा वचन नहीं बोलता है, जो गुणों के होते हुए भी अभिमान नहीं करता 
है, वह भावभिक्षु है । जोसाधु न जाति से मत्त बनता और न रूप से, तथा जो लाभ में भी 
मद नहीं करता व श्रृतज्ञानका भी अभिमान नहीं रखता है, भौर जो सव प्रकार के ग्षों को 
छोड़कर धर्मध्यात में लुग्रा रहता है, वह भावभिक्षु है। जो महामुति सच्चे धर्म का ही मार्ग 
बताता है, जो स्वयं सड्म पर स्थिर रहकर दूसरों को भी सद्धर्म पर स्थिर करता है, 
त्याग मार्य ग्रहण कर दुराचारों के चिह्तों को त्याग देता है (अर्थात्‌ कुसाधु का संग 
नहीं करता) तथा किसो के साथ ठिठोलो, मसखरो आदि नहीं करता वही सच्चा सिक्षु 
हैं| (ऐसा भिक्षु क्या प्राप्त करता है ?) ऐसा आदर्श सिक्ष, सदैव कल्याणस्ार्ग में अपनी 
आत्मा को स्थिर रखकर नश्वर एवं अपदितन्न देहावास को छोड़कर तथा जन्मरण के 
बंधनों को सर्वथा काटकर अपुनराबति मोक्ष को प्राप्त होता है। 
इसी प्रकार उत्तराष्ययनसूत्र में भी 'समिक्षु! त्तामक अध्ययन में आदर्श भिक्ष जीवन 
का परिचय वर्णित है। जिसने विचारपूर्वक मुनि वृत्ति अंगीकार को, जो सम्यर्दर्शनादि से 


युक्त, सरकू, निदानरहित, संसारियों के परिचय का त्यागी, विपयों की अभिलापारहित 
ओर अज्ञात कुलों को गोचरी करता हुआ विचरता हैं चही भिक्ष कहलाता है | रा- 





१. इशवैकालिक, अध्ययन १० । 
सर्प 


३८६ जेन, बौद्ध तथा गोता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अष्ययन 


रहित, संयम में दृढ़तापूर्वक विचरने वाला, असंयम से निवृत्त, शास्त्रज्ञ, आत्मरक्षक, 
बुद्धिमान्‌, परीषहजयी, समदर्शी, किसी भी वस्तु में मूर्च्छा नहीं करनेवाला भिक्ष, 
कहलाता है । कठोर वचन और प्रहार को जानकर समभाव से सहे, सदाचरण में प्रवृत्ति 
करे, सदा भात्मगुप्त रहे, जो अव्यग्र मंत्र से संयममार्ग में आनेवाले कष्टों को समभाव 
से सहन करता है, वही भिक्ष्‌ है। जीर्ण शय्या और आसन तथा शीत, उष्ण, डांस, 
मच्छर आदि अनेक प्रकार के परीषहों के उत्पन्त होने पर अव्यग्र मन से सब कष्टों को 
सहन करता है, वही भिक्ष है । जो पूजा-सत्कार नहीं चाहता, बन्दना-प्रशंसा का इच्छुक 
नहीं है, वह संयती, सुत्रती, तपस्वी, आत्मगवेपी और सम्यरज्ञानी ही भिक्ष्‌ कह्लाता 
हैं। जिनकी संगति से संयमी जीवत का नाश और महामोह का बंध होता है, ऐसे 
स्त्री 'पुरुषों की संगति को जो तपस्वी सदा के लिए छोड़ देता है, जो कुतूहल को प्राप्त 
नहीं होता, वही भिक्ष, है। जो छेदन विद्या, स्वर विद्या, भूकम्प, अंतरिक्ष, 
स्वप्न लक्षण, दंड, वास्तु, अंगविचार, पशुपक्षियों की बोली जानना, इन विद्याओं 
से अपनी आजीविका नहीं करता--वही भिक्ष्‌, है। जो मंत्र, जड़ी-बूटी, विविध वैद्य- 
प्रयोग, वमन, विरेचन धुम्रयोग, आंख का अंजन, स्नान, भातुरता, माता-पितादि का 
शरण और चिकित्सा इन सबको ज्ञान से हेंय जानकर छोड़ देते हैं; क्षत्रिय, मल्ल, 
उम्रकुल, राजपुत्र, ब्राह्मण, भोगिक और विविध प्रकार के शिल्पी, इनकी प्रशंसा और पुजा 
नहीं करता, इनकी सदोपता जानकर त्याग देता है, वही भिक्ष है। जो दीक्षा लेने के 
बाद या पहले जिन गृहस्थों को देखा हो, परिचय हुआ हो, उनके साथ इहलौकिक फल 
की प्राप्ति के लिए विशेष परिचय नहीं करता, वही भिक्ष्‌ है। गृहस्थ के यहाँ आहार, 
पानी, शय्या, आसन तथा अनेक प्रकार के खादिभ-स्वादिम होते हुए भी वह नहीं दे 
और इनकार कर दे तो भी उस पर द्वेष न करे, वही निर्मन्थ भिक्ष्‌ है। गृहस्थों के यहाँ 
से आहार-पानी और अनेक प्रकार के खादिम स्वादिम प्राप्त करके जो बाल- 
वुद्धादि साधुओं पर अनुकस्पा करता है, मन, वचन और काया को वश्श में रखता है, 
ओसामण, जौ का दलिया, ठंडा आहार, कांजी का पानी, जौ का पानी और नीरस 
आहारादि के मिलने पर जो निन्‍्दा नहीं करता तथा प्रान्तकुल में गोचरी करता है, 
वही भिक्ष है | लोक में देव-मनुष्य और तियंच संबंधी अनेक प्रकार के महान्‌ भयोत्यादक 
दब्द होते हैं, उन्हें सुनकर जो चलित नहीं होता, वही भिक्ष्‌ है। लोक में प्रचलित 
अनेक प्रकार के वादों को जानकर जो विद्वान्‌ साधु भात्महित में स्थिर होकर संयम में 
दृढ़ रहता है और परीपहों क्रो सहन करता है तथा सब जीवों को अपने समान देखता 
हुआ उपशान्त रहकर किसी का बाधक नहीं बनता, वही भिक्ष्‌ है । अश्विल्पजीवी, गृह 
रहित, मित्र और धात्रु से रहित, जितेन्द्रिय, सर्वथा मुक्त, अल्पकपायी, अल्पाहारी, 
परिय्रहत्यागी होकर जो एकाकी राग-ह् ष रहित विचरता है, वही भिक्ष, है ।' 


१. उत्तराध्ययन, १५११-१६ | 





धमण-घर्म ३८७ 


बोद्ध परस्परा में आदशे भ्रमण का स्वरूप 


बौद्ध परम्परा में सुत्तनिपात और धम्मपद में आदर्श श्रमण के स्वरूप का वर्णन है। 
सुत्तनिपात का कथन है--संगति से भय उत्पन्‍्त होता हैं और गृहस्थी से राग । इसलिए 
भुनि ने पसन्द किया एकान्त और गृहहोन जीवन । जो उत्पन्त (पाय) को उच्छिन्त कर 
किर उसे होने नहीं देता, जो उत्पन्न होते पाप को बढ़ने नहीं देता, उस एकान्तचारी 
शान्तिपद द्रष्टा महधि को मुनि कहते हैं । वस्तुस्थिति का बोधकर जिसने (संसार के) 
बीज़ को नष्ट कर दिया है, जो उसकी बद्धि के लिए तरावट नहीं पहुंचाता, जो बुरे 
वितर्कों को त्याग कर अलौकिक हो गया है, आवागमन से मुक्त उस महात्मा को मुनि 
कहते हैं । मुनि सभी सांसारिक अवस्थाओं को जानकर उनमें से किसी एक की भी 
भाशा नहीं करता । तृष्णा और लोलुपता से रहित वह मुत्ति पुण्य और पाप का संचय 
नहीं करता, क्योंकि वह संसार से परे हो गया हैं। जिससे सबकी अविभूत किया है, 
जात लिया है, जो बुद्धिमान्‌ है, जो सब बातों में अल्िप्त रहता है, जिससे सबको त्याया 
है और तृष्णा का क्षय कर मुक्त हुआ है, उसे ज्ञानीजन मृन्ति कहेते हैं। एकचारी, 
अप्रमत्त, भिन्‍्दा-प्रशंसा से भविचलित, शब्द से त्रस्त न होने वाले, सिह की तरह किसी 
से भी तस्त न होनेवाले, जाल में न पॉसने वाली वायु की तरह कहीं भी व फेंसनेवाले, 
जल से अलिप्त पद्म पत्र की तरह कहीं भी लिप्त न होने वाले, दुसरों की मार्ग दिखाने वाले, 
इसरों के अनुयायी न बनने वाले, उस ज्ञानीजन को मुनि कहते हैं । जो खम्भे की तरह स्थिर 
है, जिस प्र औरों की निन्दा-प्रशंसा का प्रभाव नहीं पड़ता, जो वीतराग्र गौर संयत- 
इन्द्रिय है, उसे ज्ञानीजन मूनि कहते हैं। जो तसर की तरह ऋजु और स्थिर चितवाला 
है, जो पापकर्मों से परहेज करता है, और जो विषमता तथा समता का ख्याल रखता है, 
उसे ज्ञानीजन मुनि कहते हैं । जो संयमी है और पाप नहीं करता, जो भारम्भ और 
मध्यम वय में संगत रहता है, जो त स्वयं चिढ़ता है और म दूसरों को चिढ़ाता है, उसे 
ज्ञानीजन मुनि कहते हैं । जो अग्रभाग, सध्यभाग या अवशेषभाग से शिक्षा लेता है, 
जिसकी जोविका दूसरों के दिये पर निर्भर है, और जो दायक की चिन्दा या प्रशंसा नहीं 
करता, उसे ज्ञानीजन मुत्ति कहते हैं । जो मैथुन से विरक्‍त हो एकाकी विचरण करता 
है, जो यौवन में भी कहीं आसक्त नहीं होता और मद-अमाद से विरक्त तथा विग्रमुक्त 
है, उसे ज्ञातीजत मुनि कहते हैं। जिसने संसार को जान लिया हैं, जो परमार्थदर्शी है, 
जो संसार रूपी बाढ़ और समुद्र को पारकर स्थिर हो गया है, उस छिल्स ग्रैंथिवाे 
ज्ञानीजन भुनि कहते हैं ।* 
जैन अमणाचार पर आक्षेप और उनका उत्तर 
नहिसा पर निमित जैत नैतिक नियमों को अत्यन्त कढोर, 


१. चसुत्तनिषात, १२१-१३) 





अव्यावहारिक और 


३८६ जेम, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


रहित, संयम में दृढ़तापूर्वक विचरने वाला, असंयम से निवृत्त, शास्त्रज्ञ, क्षात्मरक्षक, 
बुद्धिमान, परीपहजयी, समदर्शी, किसी भी वस्तु में मुर्च्छा तहीं करनेवाला भिक्ष, 
कहलाता है ! कठोर वचन और प्रहार को जानकर समभाव से सहे, सदाचरण में प्रवृत्ति 
करे, सदा आत्मगुप्त रहे, जो अव्यग्र मन से संयममार्ग में आनेवाले कष्टों को समभाव 
से सहन करता है, वही भिक्ष्‌ है। जीर्ण शब्या और आसन तथा शीत, उष्ण, डांस, 
मच्छर आदि अनेक प्रकार के परीषहों के उत्पन्न होने पर अव्यग्र मत से सब कष्टों को 
सहन करता है, वही भिक्ष्‌ है । जो पुजा-सत्कार नहीं चाहता, वन्दना-प्रशंसा का इच्छुक 
नहीं है, वह उंयत्ती, सुब्रती, तपसवी, आत्मगवेपी और सम्यस्ज्ञानी ही भिक्ष कहलाता 
है। जितकी संगति से संयभी जीवन का नाश और महामोह का बंध होता है, ऐसे 
स्त्री पुरुषों की संगति को जो तपस्वी सदा के लिए छोड़ देता है, जो कुतूहल को प्राप्त 
नहीं होता, वही भिक्ष, हैं। जो छेदन विद्या, स्वर विद्या, भूकम्प, अंतरिक्ष, 
स्वप्न लक्षण, दंड, वास्तु, अंगविचार, पशुपक्षियों की बोडी जानना, इन विद्याओों 
से अपनी आजीविका नहीं करता--वही भिक्ष्‌ है। जो मंत्र, जड़ी-बुटी, विविध वैद्य- 
प्रयोग, वन, विरेचन धूम्रयोग, आंख का अंजन, स्तान, आतुरता, माता-पितादि का 
शरण और चिकित्सा इन सबको ज्ञान से हेय जानकर छोड़ देते हैं; क्षत्रिय, मल्ल, 
उम्रकुल, राजपुत्र, ब्राह्मण, भोगिक और विविध ग्रकार के शिल्पी, इनकी प्रशंसा और पुजा 
नहीं करता, इनकी सदोपता जानकर त्याग देता है, वही भिक्ष है! जो दीक्षा छेने के 
बाद था पहले जिन गृहस्थों को देखा हो, परिचय हुआ हो, उन्चके साथ इह॒लौकिक फल 
की प्राप्ति के लिए विशेष परिचय नहीं करता, वही भिक्ष हैं। गृहस्थ के यहाँ आहार, 
पानी, शय्या, आसन तथा अनेक प्रकार के खादिम-स्वादिम होते हुए भी बह नहीं दे 
और, इनकार कर दे तो भी उस पर द्वेष न करे, वही निर्मन्ध भिक्ष, है। गृहरुों के यहां 
से आहार-पानी और अनेक प्रकार के खादिम स्वादिम प्राप्त करके जो बाल- 
वुद्धादि साधुओं पर अनुकम्पा करता हैं, मन, वचन और काया को वश्ञ में रखता है, 
भोसामण, जौ का दलिया, ठंडा आहार, कांजी का पानी, जौ का पानी और नीरस 
आहारादि के मिलने पर जो निन्‍्दा नहीं करता तथा प्रान्तकुल में गोचरी करता है, 
वही भिक्ष्‌ है । लोक में देव-मनुष्य और तियँच संबंधी अनेक प्रकार के महान्‌ भयोत्पार्दक 
शब्द होते हैं, उन्हें सुनकर जो चलित नहीं होता, वही भिक्ष हैं। छोक में प्रचलित 
अनेक प्रकार के वादों को जानकर जो चिह्वान्‌ साधु आत्महित में स्थिर होकर संयम में 
दृढ़ रहता है और परीपहों को सहव करता है तथा सब जीवों को अपने समान देखता 
हुआ उपशान्त रहकर किसी का वाघक नहीं बनता, वही भिक्ष, है। अशिल्पजीवी, गृह 
रहित, मित्र और शत्रु से रहित, जितेन्द्रिय, सर्वथा मुक्त, अल्पकपायी, अल्पाहारी, 
परिग्रहत्यागी होकर जो एकाकी राग-द्व प रहित विचरता है, वही भिक्ष, है ।' 


१. उत्तराष्ययन, १५११-१६ ! 


लानत 





धर्ण-पर्स इ्ट७ 


बौद्ध परम्परा में आदेश भ्रमण का स्वरूप 


बौद्ध परम्परा में सुतनिषात और पम्मपद में आदर्श श्रमण के स्वरूप का वर्णन है। 
सुत्तनिपात का कथन है--संगति से भय उत्पन्न होता है और गृहस्थी से राग । इतलिए 
मुनि ने पसन्द किया एकान्‍्त और गृहहोत्त जीवन ) जो उत्पन्त [पाप) को उच्छिन्त कर 
फिर उसे होने नहीं देता, जो उत्पन्न होते पाप को बढ़ने नहीं देता, उस एकान्तचारी 
शान्तिपद दृष्टा महर्षि को मुनि कहते हैं | वस्तुस्थिति का बोधकर जिसने (संसार के) 
बीज को नष्ट कर दिया है, जो उसकी वृद्धि के लिए तरावट नहीं पहुँचाता, जो बुरे 
बितकों को त्याग कर अलौकिक हो गया है, आवागमन से मुक्त उस महात्मा को मुनि 
कहते हैं । मुनि सभी सांसारिक अवस्थाओं को जानकर उनमें से किसी एक की भी 
भाशा नहीं करता । तृष्णा और लोलुपता से रहित वह मुनि पुण्य और पाप का संचय 
तहीं करता, क्योंकि वह संसार से परे हो गया है । जिसने सबको अविभुत किया है, 
जान लिया है, जो बुद्धिमात्‌ है, जो सब बातों में अलिप्त रहता है, जिसने सबको त्यागा 
है और मृष्णा का क्षय केर मुक्त हुआ हैं, उसे ज्ञानीजन सुनि कहते हैं । एकचारी, 
अप्रमत्त, निन्‍्दा-प्रशंसा से अविचलित, शब्द से त्रस्त न होते वाले, सिह की तरह किसी 
से भी वस्त न होनेवाले, जाल में न पीसने वाली वायु की तरह कहीं भी न फेंसतेवाले, 
जल से अहिप्त पश्च प्र की तरह कहीं भी लिप्त न होने वाले, दुसरों को मार्ग दिलाने वाले, 
दूसरों के अनुयायी त बनने वाले, उस ज्ञानीजव को मुनि कहते हैं । जो खंम्मेकी तरह स्थिर 
है, जिस पर औरों की निस्वा-अज्षस्ता का प्रभाव नहीं पड़ता, जो वीतराग और संगत- 
इन्द्रिय है, उसे ज्ञानीजन मुनि कहते हैं। जो तसर की तरह ऋणु और स्थिर चितवाला 
है, जो पापकर्मों से परहेज करता है, और जो विषमता तथा समता का ख्याल रखता है, 
उस्ते ज्ञानीजन मुनि कहते हैं । जो संयमी है और पाप नहीं करता, जो आरम्भ और 
मध्यम वय में संयत रहता है, जो न स्वयं चिढ़ता है और व दूसरों को चिढ़ाता है, उसे 
शानीजन मुनि कहते हैं । जी अग्रभाग, मध्यभाग या अवशेषभाग हे भिक्षा देता है, 
जिप्तकी जीविका दूसरों के दिये पर निर्भर है, और जो दायक की तिन्‍्दा या प्रशंसा नहीं 
करता, उसे जश्ञानीजन मुनि कहते हैं ) जो मैथुन से विरत हो एकाकी बिचरण करता 
है, जो यौवन में भी कहीं आसकत नहीं होता और मद-प्रमाद से विरक्‍त तथा विप्रमुक्त 
है, उसे ज्ञानीजन मुनि कहते हैं । जिसने संसार को जात लिया हैं, जो परमार्थंदर्शी है, 
जो संसार रूपी बाढ़ ओर समूद्र को पारकर स्थिर हो गया है, उस छिल्त प्रंथिवाले 
ज्ञातीजन मुन्ति कहते हैं ।* 


जेत अम्णाचार पर आक्षेप गौर उनका उत्तर 


अहिंसा घर निर्मित जैन नैतिक नियमों को अत्यन्त कठोर, भव्यावहारिक और 
१. सुत्ततिषाति, १२१-१३॥ 





१८८ जेत, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


अत्यधिक बौद्धिक कहकर, उनकी आलोचना की गयी है । 


जहाँ तक अहिंसा के सिद्धान्त की वात है, वह अत्यधिक बौद्धिकता पर आधारित 
नहीं माना जा सकता । अहिंसा का मूल करुणा, अनुकम्पा, समानता की भावना और 
प्रेम है जो बौद्धिकता की अपेक्षा अनुभूति का विषय है, फिर इन पर आधारित नियम 
अतिबौद्धिक कैसे हो सकते हैं ? 

अहिंसा के आधार पर निर्मित जैनसाधु-जीवन के नैतिक नियमों की कठोरता के 
विषय में जो आक्षेप है उसका परिमार्जन आवश्यक हैं। जहाँ तक जैन आचार विधि के 
नैतिक नियमों की कठोरता की बात है, उससे इनकार नहीं किया जा सकता | आलोचकों 
के इस कथन में सत्यता का अंश अवश्य है। भगवान्‌ बुद्ध ने भी गृघनाम पर्वत पर जैन 
भिक्षुओं के कक्षोर आचरण तथा तपस्यादि देखकर उन भिक्षुभों के सम्मुख ही इस शारी- 
रिक कष्ट देने की पद्धति की आलोचना की थी । 


इस आश्षेप का उत्तर कठोर आचरण के मूल्य को समझे बिना नहीं दिया जा सकता, 
यद्यपि इस प्रयास में हम आक्षेप के मुद्दे से थोड़े दुर होगें लेकिन यह भावश्यक है । 


जैन आचार-पद्धति के इतिहास में हमने देखा था कि मध्यवर्ती जैन सीर्थकरों के युग 
में आाचरण के नियमों में इतनी कठोरता नहीं थी, लेकिव जब मनुष्य में छल और 
प्रवंचना की वृत्ति अधिक विकसित हो गयी तब महावीर को कठोर नियमों का विधान 
करना पड़ा । मनुष्य भोगों में आसक्ति रखता है और यदि उस ओर जाने के लिए थोड़ा- 
सा भी मार्ग मिला तो वह भोगों में गृद्ध हो आध्यात्मिक साधना तज देता हैं । बुद्ध ने 
भाचरण के कठोर नैतिक नियम नहीं दिये, किन्तु इसका जो परिणाम बौद्ध श्रमण संस्था पर 
हुआ वह हमारे सामने हैँ! उसी पवित्र बौद्ध संघ की संतान के रूप में वामाचार मार्ग 
जैसे अनैतिक और आचारश्रष्ट सम्प्रदाय का आविर्भाव हुआ । व्यवस्थित कठोर नैतिक 
नियमों के अभाव में वैदिक साधु-समाज की क्‍या स्थिति है, यह छिपा नहीं है । यदि 
जैन संघ व्यवस्था में कठोर नैतिक नियमों का अभाव होता तो वह भी पतन के मार्ग में 
इनसे आगे निकल गयी होती । 

मन की चंचलवृत्ति जव छल और प्रवंचना से युक्त हो जाती है तो उसके निरोध वें 
लिए कठोर नैतिक नियम आवश्यक हो जाते हैं । इन्द्रियाँ अपने विषयों की प्राप्ति के 
लिए बिना विवेक के प्रयत्त करती रहती हैं । यदि कठोर नैतिक नियमों के पालन के 
द्वारा उन पर संयम नहीं रखा जाय तो वे व्यक्ति का अहित कर डालती हूँ । 

कठोर आचार या शारीरिक कष्ट सहने का दूसरा पहलू है आत्मा और शरीर के 
एक मानने की भ्रान्ति को दूर करना। आध्यात्मिक साधना में यह आवश्यक है कि 
आत्मा को शरीर से भिन्‍न समझा जाय । सामान्य रूप से लोग शरीर मौर आत्मा को 
पृथक्‌ नहीं मानते और शरीरिक पीड़ा और सुख को वास्तविक मान बैठते है | बात: 


धमण-धर्ण ३८९ 
विकास की आचार पद्धतियों में आत्मा को शरीर से परे माता जाना आवश्यक है। साधक 
कठोर नैतिक नियमों के पालन से उत्पन्न कष्टों को इसलिए सहव करता है कि शारी- 
रिक कष्ट का उसकी आत्मा से कोई संबंध नहीं, वें उसकी आत्मा को सुखी-दु.खो नहीं 
कर सकते इस तथ्य को समझ सक्रे । वह कष्ठों को निमंत्रण देकर इस बात की परीक्षा 


करता रहता हैं कि वह्‌ कितने अधिक रूप में शरीर और आत्मा के द्वत की बात 
अपना सका है। 


आचरण की कठोरता सापेक्ष हैं। आचरण का कौन सा नियम कठोर है, यह नहीं कहा 
जा सकता । जो आचरण का नियम एक व्यक्ति को कठोर ठंगता हैं वह दूसरे के लिए 
सरल हो सकता है । जैन साधुओं का यह नियम होता है कि वें वाहन का उपयोग नहीं 
करते, बरन्‌ सभो ऋतुओं में नंगे पांव पैदल चलते हूँ | भब यह नियम उस व्यवित के 
लिए, जिसने गृहस्थ जीवन में एक मील भी पैदल यात्रा नहीं की हो, कठोर होगा और 
उस किसान के लिए, जो रात“दिन पैदल चलता था, आसान होगा । 


एक प्रकार का आचरण व्यक्ति को उस प्रकार के अभ्यास के पूर्व कठोर लगता 
है, लेकित वही आचरण अभ्यास के बाद उसी व्यक्ति को सरल लगता हैं। जैन साधु 
अपने केशों का मुण्डन नहीं करवाते वरन्‌ अपने हाथों से उखाड़ते हैं । नवदीक्षित साधु 
इसमें पीड़ा का अनुभव करते हैँ, लेकिन २-४ वर्षों के पश्चात्‌ देखने में आता है कि 
उन्‍हें किझ्ली प्रकार की पीड़ा का अनुभव नहीं होता। वे हँसते-हँसते केश छुचन कर लेते 
हैं। सामान्‍य व्यक्ति के छिए एक समय का भोजन छोड़ देना कठिन माहछुम होता है, 
लेकित ऐसे लोग भी देखने में आते हैं, जो ८-१० दिनतक निराहार और निर्जल रहकर 
भी जीवन के सामान्य क्रमों का यथावत्‌ु सम्पादन करते हैं। कठोरता का मापदंड स्थिर 
नहीं रखा जा सकता, वह तो व्यक्ति के साहस, अभ्यास और क्षमता पर 
निर्भर है । 

जो लोग जैनाचार विधि को अत्यन्त कठोर बताते हैँ उनका मापदंड अपना है। वे 
अमभ्पास या आत्मसाहस की हीनता में ऐसा समझ बैठे हैं । वे स्वयं को उस परिस्थिति 
में रखने के वाद विचार करें तो उन्हें कठिन नहों रंगेगा । 


जैनाचार विधि में श्रमण के सामान्य आचरणात्मक सिद्धास्तों पर किये जाते वाले 
माक्षेपों में प्रथम आक्षेप उसको निवृत्तिपरकता पर किया जाता है। पाश्यात्य विचारकों 
ने इस वैराग्यवादो घारणा की कटु आछोचना की हैं। उसे व्यक्ति की सांसारिक परि- 
स्थितियों से समायोजित करने की क्षमता का अभाव माना है । उनकी दृष्षि में निवृत्ति- 
परक आवचार-व्यवस्था एक प्रकार की नैराश्यवादी मान्यता है, जो व्यक्ति के साहस को 


कुंडित करती हैं । इसे मानव जाति के विकास के हेतु घातक माना गया है- और पलाय- 
लवादी मनोवृत्ति कहकर इसको आलोचना की गयी है । 


३९० जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययतत 


इस आक्षेप के उत्तर के पूर्व हमें निवुत्ति के वास्तविक रूप को जानना होगा । 
निवृत्ति का अर्थ है अशुभ, पापकारी या हिंसक कार्यो से दूर होना । जैन हो क्यों, किसी 
भी निधृत्तिपरक आचार- व्यवस्था ने कभी शुभ, अहिंसक, परोपकारी कार्यों का निषेध 
नहीं किया है । निवृत्ति का अर्थ संसार से या समाज से पलायन नहीं है । सामान्य विचा- 
रक को वह संसार से पलायन इसलिए दिखाई देता है कि इस जंगतु में प्रवृत्ति के नाम 
प्र जो स्वार्थ एवं स्वहित की धारणा और हिंसक आचरण का वर्चस्व है, साधक 
उससे अपने को दूर कर लेता है । दूसरे निवृत्तिपरक आचरण साधक की सामंजस्य- 
क्षमता के अभाव का परिचायक नहीं है, वरन्‌ साधक स्वयं उसे करना नहीं चाहता हैं, 
क्योंकि वह उसे विकास की सही दिशा नहीं मानता । 


इसे निराशावादिता भी नहीं कहा जा सकता है, क्योंकि साधक चरम लक्ष्य को 
प्राप्त करता चाहता है। साथ ही पूर्णता-प्राप्ति का यह लक्ष्य सहज प्राप्य नहीं 
है । अतएव ऐसे मार्ग के पथिक में साहस का अभाव नहीं हो सकता, वरन्‌ उसके हृदय 
में तो साहस का सागर हिलोरें मारता हैँ। वैराग्यवादी घारणा को सामाजिक हित में 
घातक मानना भी उचित नहीं, क्‍योंकि प्रथम तो वैराग्य का लक्ष्य आत्म-विकास के 
साथ ही जन कल्याण भी रहता है । साधक का एक काम यह भी है कि वह साधना के 
द्वारा जिस सत्य को प्राप्त करे, उसे उस समाज को भी बताये जिसके द्वारा अपनी 
शारीरिक आवश्यकताओं की पूति करता है । जैन साधु के लिए यह आवश्यक है कि 
वह लोगों को सन्मार्ग बताये । 

समाज में नेतिक व्यवस्था बनाये रखने के लिए ये साधक प्रहरी और प्रेरणासूत्र 
होते हैं, जो समाज से अल्पतम लेकर नैतिक मूल्यों को जीवित रखते हैं । इस प्रकार 
श्रमण-साधक समाज-हित के घातक नहीं हैं, वरन्‌ वे समाज व्यवस्था में एक महत्त्वपूर्ण 
सेवा अधित करते हैं । वे समाज के सामने कठोर यातनाएँ सहकर कर्तव्यच्युत नहीं 
होते हुए अपना जीवन व्यतीत करते हैं ॥ उनका जीवन सादा जीवन उच्च विचार 
का प्रतीक बत, समाज के प्राणियों में सद्भावना-सहयोग और परोपकार की वृत्ति 
जाग्रत करता है, वे लोगों को स्वार्थ के लिए जीना नहीं सिखाते, वरन्‌ स्व-्पर कल्याण 
का मार्ग प्रशस्त करते हैं । 

यदि हम समाज में नतिक व्यवस्था चाहते हैं, सद्‌गुणों का विकास चाहते हैं, आपक्ष 
में छोना-झपटी समाप्त करना चाहते हैं, तो इन निवृत्तिपरक जीवन बिताने वाले साधकों 
के महत्त्व को समझना होगा । 

लोग निवृत्तिपरक जीवन जीने वाले साघकों को समाज पर भार समझते हैं। उन्हें 
सामाजिक श्रम का शोषक कहा जाता है । उन लोगों को छोड़कर, जो केवल साधुवृत्ति कै 
नाम पर पेट पालते हैं, सच्चे साधु या साघक को समाज के श्रम का शोषक नहीं कहां ३४ 


शअ्मण-घर्म ३९१ 


सकता । हम अपराधों के रोकने, या धन सम्पत्ति की सुरक्षा के लिए करोड़ों रुपये व्यय 
करते हैं, पुलिस, चौकीदार और बड़े-बड़े न्यायाधीश रखते हैं, उन्हें सामाजिक श्रम का 
शोषक नहीं कहा जाता । लेकिन जो रोटी का टुकड़ा और कपडा लेकर समाज में 
सदगुणों के विकास के लिए प्रयास करे, उपदेश दे, लोगों को अनैतिक आचरण से विमुख 
रखे और स्वयं के आचरण से आदर्श उपस्थित करे, उसे हम सामाजिक श्रम का शोपक 
कहें यह बात बुद्धिगम्य नहीं लगती । यह सवसे बड़ी मूर्खता है कि हम सदाचार के वृक्ष 
को लगाने वाले की श्रपेक्षा दुराचार की घास खोदने वाले को अधिक महत्त्व देते हैं, 
जिसका परिणास स्थायी नहीं है । 

सामाजिक विकास के लिए सभी सदस्यों का सहयोग अपेक्षित होता हैँ । यही नहीं 
वरन्‌ समाज के प्रत्येक सदस्य का कर्तव्य भी होता है कि वह सामाजिक विकास में अपना 
भाग अदा करे, किन्तु श्रमण वर्ग समाज के विकास में अपना-योगदान नहीं देता है और 
साम/जिक विकास में बाघक है। इस आक्षेप का मूल कारण यह है कि हम केवल भौतिक 
विकास को ही विकास मान छेते हैं और नैतिक और आध्यात्मिक विकास को भूल जाते 
हैं। भौतिक विकास सामाजिक विकास का एक अंग हो सकता है लेकिन वह पूर्ण 
सामाजिक विकास नहीं हैँ । दूसरें भौतिक विकास को नैतिक और सामाजिक विकास 
से अधिक मुल्यवान्‌ भी नहीं माना जा सकता। ऐसी स्थिति में जैन साघ॒ वर्ग, जो 
नैतिक और आध्यात्मिक विकास सें सहयोग देता है, सामाजिक विक्रास का बाधक नहीं 
साधा जा सकता । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन आचार दर्शन में श्रमण संस्था बैय 
सामाजिक जीवन 
सकता है । 


क्तिक एवं 
में नौंतकता की प्रहरी है। उसके मूल्य की अस्वीकार नहीं किया जा 


३९० जैन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शानों का तुलनात्मक अध्ययन 


इस आशक्षेप के उत्तर के पूर्व हमें निवृत्ति के वास्तविक रूप को जानना होगा। 
निबुत्ति का अर्थ है अब्युभ, पापकारी या हिसक कार्यों से दुर होता । जैन हो क्यों, किसी 
भी निधृत्तिपरक आचार- व्यवस्था ने कभी शुभ, अहिसक, परोपकारी कार्यो का निषेध 
नहीं किया है| निवृत्ति का अर्थ संसार से या समाज से पलायन नहीं है| सामान्य विचा- 
रक को चहे संसार से पलायन इसलिए दिखाई देता है कि इस जग्त्‌ में प्रवृत्ति के नाम 
पर जो स्वार्थ एवं स्वहित की धारणा और हिंसक आचरण का वर्चस्व है, साधक 
उससे अपने को दूर कर लेता है । दूसरे निवृत्तिपरक आचरण साधक की सामंजस्य 
क्षमता के अभाव का परिचायक नहीं है, वरत्‌ साधक स्वयं उसे करना नहीं चाहता हैं, 
क्योंकि वह उसे विकास की सही दिशा नहीं मानता । 


इसे निराशावादिता भी नहीं कहा जा सकता है, क्योंकि साधक चरम लक्ष्य को 
प्राप्त करना चाहता हैं। साथ ही पूर्णता-प्राप्ति का यह लक्ष्य सहज प्राप्य नहीं 
हैं। अतएव ऐसे मार्ग के पथिक में साहुस का अभाव नहीं हो सकता, वरन्‌ उसके हृदय 
में तो साहस का सागर हिलोरें मारता हैँ। वैराग्यवादी धारणा को सामाजिक हित में 
घातक मानना भी उचित नहीं, क्‍योंकि प्रथम ती बैराग्य का लक्ष्य आत्म-विकास के 
साथ ही जन कल्याण भी रहता है । साधक का एक काम यह भी है कि वह साधना के 
द्वारा जिस सत्य को प्राप्त करे, उसे उस समाज को भी बताये जिसके द्वारा अपनी 
शारीरिक आवश्यकताओं की पू्ति करता है । जैन साधु के लिए यह आवश्यक है कि 
बह लोगों को सन्मार्ग बताये । 

समाज में नैतिक व्यवस्था बनाये रखने के लिए ये साधक प्रहरी . और प्रेरणासूत्र 
होते हैं, जो समाज से अल्पतम लेकर नैतिक मुल्यों को जीवित रखते हैं । इस प्रकार 
श्रमण-साधक समाज-हित के धातक नहीं हैं, वरन्‌ वे समाज व्यवस्था में एक महत्त्वपूर्ण 
सेवा अपित करते हैं । वे समाज के सामने कठोर यातनाएँ सहकर कर्तव्यच्युत नहीं 
होते हुए अपना जीवन व्यतीत करते हैं । उनका जीवन सादा जीवन उच्च विचार 
का प्रतीक बन, समाज के प्राणियों में सदभावनचा-सहयोग और परोपकार की वृत्ति 
जाग्रत करता है, वे छोगों को स्वार्थ के लिए जीता नहीं सिखाते, वरत्‌ स्व-पर कल्याण 
का मार्ग प्रशस्त करते हैं । 

यदि हम समाज में नंतिक व्यवस्था चाहते हैं, सदुगुणों का विकास चाहते हैं, कै 
में छोना-झपदी समाप्त करना चाहते हैं, तो इन निवृत्तिपरक जीवन बिताने वाले साधक 
के महत्त्व को समझना होगा । 

लोग निवुत्तिपरक जीवन जीने वाले साधकों को समाज पर भार समझती हैं । उन्हें 
सामाजिक श्रम का शोषक कहा जाता हैं। उन लोगों को छोड़कर, जो केवल साधुवृत्ति के 
ताम पर पेट पालते हैं, सच्चे साधु या साघक को समाज के श्रम का शोषक नहीं कहां भी 
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सकता । हम अपराधों के रोकतें, या धन सम्पत्ति की सुरक्षा के लिए करोड़ों रुपये व्यय 
करते हूँ, पुलिस, चौकीदार और बड़ें-बड़े न्यायाधीश रखते हैं, उन्हें सामाजिक श्रम का 
शोषक नहीं कहा जाता । लेकिन जो रोटी का टुकड़ा और कपडा लेकर समाज में 
सदगुणों के चविंकास के लिए प्रयास करे, उपदेश दे, लोगों को अनैतिक आचरण से विमुख 
रखे और स्वयं के आचरण से आदर्श उपस्थित करे, उसे हम सामाजिक श्रम का शोषक 
कहे यह बात बुद्धिगम्य नहीं लगती । यह सबसे बड़ी मृर्खता है कि हम सदाचार के वक्ष 
की लगाने वाले की बपेक्षा दुराचार की धास खोदने वाले को अधिक महत्त्व देते हैं, 
जिसका परिणाम स्थायी नहीं है । 

सामाजिक विकास के लिए सभी सदस्यों का सहयोग अपेक्षित होता हैँ । यही नहीं 
वरन्‌ समाज के प्रत्येक सदस्य का कर्तव्य भी होता है कि वह सामाजिक विकास में अपना 
भाग अदा करे, किन्तु श्रमण वर्ग समाज के विकास में अपना-योगदान नहीं देता है और 
सामाजिक विकास में बाधक है। इस आशक्षेप का मूल कारण यह है कि हम केवल भौतिक 
विकास को ही विकास सान लेते हैं और नैतिक और आध्यात्मिक विकास को भर जाते 
हैं। भौतिक विकास साम्राजिक विकास का एक अंग हो सकता है लेकिन बह पूर्ण 
सामाजिक विक्रास नहीं है ! दूसरे भौतिक विकास को नैतिक और सामाजिक विकास 
से अधिक सूल्यवान्‌ भी नहीं भावा जा सकता। ऐसी स्थिति में जेन साधु वर्ग, जो 
नेतिक और आध्यात्मिक विकास में सहयोग देता हैं, सामाजिक विकास का बाधक नहीं 
माना जा सकता । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन आचार दर्शन में श्रमण संस्था वैयक्तिक एवं 


सामाजिक जीवन में नैतिकता की प्रहरी हैं। उसके मूल्य को अस्वीकार नहीं किया जा 
सकता है । 


१७ जन आचार के सामान्य नियम 


जैन आचारदर्शन में आचरण के कुछ सामान्य नियम ऐसे हैं, जिनका पालन करता 
गृहस्थ और श्रमण दोनों के लिए आवश्यक हैं । इन नियमों को निम्नलिखित उपशीर्षकों 
में विभाजित किया जा सकता है--१. षट्‌ आवश्यक कर्म, २. दस धर्मो का परिपालन, 
३. दान, शील, तप और भाव, ४. बारह अनुप्रेक्षाएँ (भावनाएँ), ५. समाधिमरण । 
घट आवश्यक कर्म 

आवश्यक छाब्द के अनेक अर्थ हैं | प्रथम जो अवश्य किया जाय, वह आवश्यक । 
दूसरे जो आध्यात्मिक सदगुणों का आश्रय है, वह आवस्सय (आपाश्चय) है (संस्कृत के 
आपाश्नय का प्राकृतरूप भी आवस्सय होता है ) । तीसरे जो आत्तमा को दुर्गुणों से हटा 
कर सद्गुणों के वश्य (अधीन) करता है, उस्ते भी आवश्यक कहते हैं ।? इसी प्रकार जो 
आत्मा को ज्ञानादि गुणों से आवासित, * अनुरंजित” अथवा आच्छादित* करता है, उसे 
भी आवश्यक कहा हैं। (संस्कृत के आवासक का प्राकृत रूप भी आवस्सय वत 
जाता हैं) । 

अनुयोगद्वारसूत्र के अनुसार षट्‌ आवश्यक गृहस्थ और श्रमण दोनों के लिए आवश्यक 
माने गये हैं ।? उसमें आवश्यक के निम्न पर्यायवाची नाम भी बताये गये हैं--(१) 
आवश्यक, (२) अवश्यकरणीय, (३) ध्रुवनिग्रह ( अनादि कर्मो का निग्रह करने वाला, 
(४) विज्योधि ( आत्ट की विजुद्धि करनेवाला ), (५) पट्क अध्ययन वर्ग, (६) न्याय, 
(७) आराबना और (८) मार्ग (मोक्ष का उपाय) । 

जैनागमों में आवश्यक कर्म छह माने गये हैं | वे छह आवश्यक कर्म इस प्रकार हैं- 
(१) सामाधिक, (२) स्तवन, (३) वन्दन, (४) प्रतिक्रमण, (५) कायोत्सर्ग और (६) प्रत्या- 
ख्यान (त्याग) । षडावश्यकों का साधनात्मक जीवन के लिए क्‍या महत्त्व है, इस विषय 
में पं० सुखलालजी कहते हैं --जिन तत्त्वों के होने से ही मनुष्य का जीवन भन्य 
प्राणियों के जीवन से उच्च समझा जा सकता है और भन्‍्त में विकास की पराकाष्ठ 
तक पहुँच सकता हैं, वे तत्त्व ये हैं--(१) समभाव अर्थात्‌ शुद्ध श्रद्धा, ज्ञान और चारित्र 
का सम्मिश्रण, (२) जीवन को विशुद्ध बनाने के लिए सर्वोपरि जीवनवाले महात्माओं को 
भादर्श के रूप में पसन्द करके उनकी ओर सदा दृष्टि रखना, (३) गुणवानों का बहुमान 


१-६. विद्योपावश्यकभाष्य टीका (कोद्याचार्य)-उद्धुत श्रमणसूत्र, पृ० ६६-६२। 
७. अनुयोगद्यरसूत्र उद्युत श्रमणसूत्र पृ० ६३ । 
८. दर्शन और चिन्तन, खण्ड २, पृ० १८३-१८४॥। 
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एवं विनय करना, (४) कर्तव्य की स्मृति तथा कतेब्य-पालन में होने वाली गलतियों का 
अवलोकन करके निष्कपट भाव से उनका संशोधन करता और पुनः वैसी गलतियाँ न 
हों, इसके लिए आत्मा को जाग्रत करता, (५) ध्यात का अभ्यास करके प्रत्येक वस्तु के 
स्वरूप को यथार्थ रीति से समझने. के लिए विवेक-शक्ति का विकास करना और (६) 
त्याग-वु्ति द्वारा सन्तोष व सहनशीलता बढ़ाना । शास्त्र कहता है कि आवश्यक-क्रिया 
आत्मा को प्राप्त भावशुद्धि से गिरने नहीं देती, गुणों की वृद्धि के लिए तथा प्राप्त गुणों 
से स्खलित न होने के लिए आवश्यक-क्रिया का आचरण अत्यन्त उपयोगी है ।' 
सापायिक [समतर) 


सामायिक समत्व वृत्ति की साधना है। जैनाचारदर्शन में समत्व की साधना नैतिक 
जीवन का अनिवार्य तत्त्व है । वह नैतिक साधवा का अथ और इति दोनों है । समत्व 
साधना के दो पक्ष हैं, बाह्य रूप में वह सावद्य (हिंसक) प्रवृत्तियों का त्याग है, तो 
भन्त्रिक रूप में वह सभी प्राणियों के प्रति आत्मभाव ( सर्वत्र आत्मवत्‌ प्रवृत्ति ) तथा 
सुख-दु:ख, जीवन-मरण, लाभ-अलाभ, निन्‍्दा-प्रशंसा में समभाव रखना है |) लेकिन दोनों 
पक्षों से भी ऊपर वह चिशुद्ध रूप में आत्मरमण या आत्म-साक्षात्कार का प्रयत्न है । सम 
का अर्थ आत्मभाव (एकीभाव) और जय का अर्थ है गमन । जिसके द्वारा पर-परिणति 
(बाह्ममुखता) से आत्म-परिणति (अन्तर्मुखता) की ओर जाया जाता है, वही सामायिक 
हैं । सामायिक समभाव में है, वह राग-द्वेष के प्रसंगों में मध्यस्थता रखना है । माध्यस्थ 
वृत्ति ही सामायिक है । सामाथिक कोई रूढ़ क्रिया नहीं, वह तो समत्ववृत्तिरूप पावन 
आत्म-गंगा में अवगाहन हैं, जो समग्र राग-हंषजन्य कलुष को आत्मा से जलूग कर 


मानव को विशुद्ध बनाती है । संक्षेप में सामायिक एक ओर चित्तवृत्ति का समत्व है तो 
दूसरी ओर पाप-विरति | 


समत्व-वृत्ति की यह साधना सभी वर्ग, सभी जाति और सभी धर्म वाले कर सकते 
हैं! किसी वेशभूषा और धर्म-विशेष से उसका कोई सम्बन्ध नहीं हैं । भगवतोसूत्र में 
कहा है, कोई भी मनुष्य चाहे गृहस्थ हो या श्रमण, जैच हो या अजैन, समत्ववृत्ति की 
जाराधता कर सकता हैं। वस्तुतः जो समत्ववृत्ति की साधना करता है वह जैन ही है 
चाहे वह किसी जाति, वर्ग या धर्म का क्यों न हो ।" एक आचार्य कहते हैं कि चाहे 
शवेताम्वर हो या दिगम्बर, बौद्ध हो या अन्य कोई, जो भी समत्ववृत्ति का आचरण करेगा 
बह मोक्ष प्राप्त करेगा, इसमें सन्देह नहीं है ।* 
__गीड दर्शन में भो यह समत्व वृत्ति स्वीकृत है। घम्मपद में कहा गया हैं कि सब 
१. ज्ञानसार, क्रियाष्टक, ५-७ । 
३. उत्तराष्ययन, १९१९०-९१। ४. गोम्मट्सार, जीवकाण्ड (टीका), ३६८ | 
५. भगवततीसूत्र, २५६७।२१-२३ ! ६. जिनवाणी, साभायिक अंक, पृ० ५७ । 


२. नियमसार, १२५ 


१७ जन आचार के सामान्य नियम 


जैन आचारदर्शन में आचरण के कुछ सामान्य नियम ऐसे हैं, जिनका पालन करना 
गृहस्थ और श्रमण दोनों के छिए आवश्यक है । इन नियमों को निम्नलिखित उपशीर्षकों 
में विभाजित किया जा सकता हैं---१. पद्‌ आवश्यक कर्म, २. दस धर्मों का परिपालत, 
३. दान, शीलू, तप और भाव, ४. बारह अनुप्रेक्षाएं (भावनाएँ), ५. समाधिमरण । 


घद्‌ आवश्यक कर्म 


आवश्यक शब्द के अनेक अर्थ हैं । प्रथम जो अवश्य किया जाय, वह आवदंयक । 
दूसरे जो आध्यात्मिक सदगुणों का आश्रय है, वह आवस्सय (आपाश्चय) है (संस्कृत के 
आपाश्रय का प्राकृतरूप भी आवस्सय होता है ) | तीसरे जो आत्मा को दुगगुंणों से हटा 
कर सद्गुणों के वश्य (अधीन) करता हैं, उसे भी आवश्यक कहते हैं ।* इसी प्रकार जी 
आत्मा को ज्ञानादि गुणों से आवासित, * अनुरंजित" अथवा आच्छादित* करता है, उसे 
भी आवश्यक कहा हैं। (संस्कृत के आवासक' का प्राकृत रूप भी आवस्सय वच 
जाता है) | 

अनुषोगद्वारसूत्र के अनुसार घट आवश्यक गृहस्थ और श्रमण दोनों के लिए आवश्यक 
माने गये हैं ।? उसमें आवश्यक के निम्न पर्यायवाची नाम भी बताये गये हैं--(१) 
आवश्यक, (२) अवश्यकरणीय, (३) ध्रुवनिग्रह ( अनादि कर्मों का निग्नह करने वाला, 
(४) विज्योधि ( आत्श की विशुद्धि करनेवाला ), (५) पदक अध्ययन वर्ग, (६) न्याय, 
(७) आराधना और (८) मार्ग (मोक्ष का उपाय) । 

जैनागमों में आवश्यक कर्म छह माने गये हैं | वे छह आवश्यक कर्म इस प्रकार हैं- 
(१) सामायिक्र, (२) स्तवन, (३) वन्दन, (४) प्रतिक्रमण, (५) कायोत्सर्ग और (६) प्रत्या- 
ख्यान (त्याग) | पडावश्यकों का साधनात्मक जीवन के लिए क्या महत्त्व हैं, इस विषय 
में पं० सुखलालजी कहते हैं --जिन तत्त्वों के होने से ही मनुष्य का जीवन अन्य 
प्राणियों के जीवन से उच्च समझा जा सकता हैं और अन्त में विकास की पराकाष्ठा 
तक पहुँच सकता है, वे तत्त्व ये हैं--(१) समभाव अर्थात्‌ शुद्ध श्रद्धा, ज्ञान और चारित्र 
का सम्मिश्रण, (२) जीवन को विशुद्ध बनाने के लिए सर्वोपरि जीवनवाले महात्माओं को 
ादर्श के रूप में पसन्‍द करके उनकी ओर सदा दृष्टि रखना, (३) गुणवानों का बहुमान 


१-६. विशेषावह्यकभाष्य टीका (कोदयाचार्य)-उद्धुत श्रमणसुत्र, पू० ६१८६२ । 
७. अनुयोगद्वारसूत्र उद्धृत श्रमणसूत्र पृ० ६३ । 
८. दर्शन और चिन्तन, खण्ड २, पृ० १८३-१८४॥ 


जैन आचार फे सामास्य नियम ३९३ 
एवं विनय करता, (४) कर्तव्य की स्मृति तथा कर्तव्य-पालन में होने वाी गलतियों का 
अवलोकन करके निष्कपट भाव से उनका संशोधन करना और पुनः वैसी गरूतियाँ न 
हों, इसके लिए आत्मा को जाग्रत करना, (५) ध्यान का अभ्यास करके प्रत्येक वस्तु के 
स्वरूप को यथार्थ रीति से समझने. के लिए विवेक-शक्ति का विकास करना और (६) 
त्याग-वृत्ति द्वारा सन्‍्तोष व सहनशीलता बढ़ाना । शास्त्र कहता है कि आवश्यक-क्रिया 
आत्म को प्राप्त भावशुद्धि से गिरने नहीं देती, गुणों की वृद्धि के लिए तथा प्राप्त गुणों 
से स्ललित न होने के लिए आवदयक-क्रिया का आचरण अत्यन्त उपयोगी है |" 
साप्तायिक [समता] 


सामायिक समत्व वृत्ति की साधना है । जैनाचारदर्शन में समत्व की साधना नैतिक 
जीवन का अनिवार्य तत्त्व है। वह नैतिक साधना का अथ और इति दोनों है । समत्व 
साधना के दो पक्ष हैं, बाह्य रूप में वह सावथ् (हिंसक) प्रवृत्तियों का त्याग हैं*, तो 
भान्तरिक रूप में वह सभी प्राणियों के प्रति आत्मभाव ( सर्वत्र आत्मवत्‌ प्रवृत्ति ) तथा 
सुख-ढु:ख, जीवन-मरण, लाभ-अलाभ, विन्दा-प्रशंसा में समभाव रखना है ।? लेकिन दोनों 
पक्षों से भी ऊपर वह विश्ुद्ध रूप में आत्मरमण या आत्म-साक्षात्कार का प्रयत्न है । सम 
का बर्थ आत्मभाव (एकीभाव) और अय का अर्थ है गमन । जिसके द्वारा पर-परिणति 
(वाह्ममुखता) से आत्म-परिणति (अन्तर्मुखता) की ओर जाया जाता हैं, वही सामायिक 
है ४ सामायिक समभाव में है, वह राग-द्रेष के प्रसंगों में मध्यस्थता रखना हैं । माध्यस्थ 
वृत्ति ही सामायिक है । सामायिक कोई रूढ़ क्रिया नहीं, वह तो समत्ववृत्ति रूप पावन 
आत्म-गंगा में अवगाहन है, जो समग्र राभ-हों पजन्य कलष को आत्मा से अलग कर 


मानव को विशुद्ध बनाती है। संक्षेप में सामायिक एक ओर चित्तवृत्ति का समत्व है तो 
दूसरी ओर पाप विरति । 


समत्व-वृत्ति की यह साधना सभी वर्ग, सभो जाति और सभी घ॒र्म वाले कर सकते 
हैं। किसी वेशभूषा ओर धर्म-विशेष से उसका कोई सम्बन्ध नहीं है । भगवतीसूत्र में 
कहा है, कोई भी मनुष्य चाहे गृहस्थ हो या श्रमण, जैन हो या अजैन, समत्ववृत्ति की 
लाराधना कर सकता है। वस्तुत्तः जो समत्ववृत्ति की साधना करता है वह जैन ही है 
चाहें वह किसी जाति, वर्ग या धर्म का क्यों न हो ।१ एक आचार्य कहते हैं कि चाहे 
श्वेताम्वर हो या दिगम्बर, बौद्ध हो या अन्य कोई, जो भी समत्ववृत्ति का आचरण करेगा 
वह मोक्ष प्राप्त करेगा, इसमें सन्देह नहीं है ।६ 

यौद्ध दर्शन में भो यह समत्व वृत्ति स्वीकृत है। घम्मपद में कहा गया हैं कि सब 
१. ज्ञानसार, क्रियाप्टक, (७ । २. नियमसार, १२५। 
३ उत्तराष्ययन, १९१९०-९१। ४. गोम्मटसार, जीवकाण्ड (टीका), ३६८ । 
५. भगवतीसूत्र, २५१७२१-२३१ *. जिनवाणो, सामायिक अंक, पृ० ५७। 


३९४ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


पापों को नहों करना और चित्त को समत्ववत्ति में स्थापित करना ही बुद्ध का उपदेश 
है ।! गीता के अनुसार सभी प्राणियों के प्रति आत्मवत्‌ दृष्टि सुख-दुःख, लोह-कंचन 
प्रिय-अप्रिय और निन्‍दा-स्तुति, मान-अपमान, शत्रु-मित्र में समभाव और सावद्य (आरम्भ) 
का परित्याग ही नैतिक जीवन का लक्षण है ।3 श्रीकृष्ण अर्जुन को यही उपदेश देते हैं 
कि हे भर्जुन, तू अनुकूल और प्रतिकूल सभी स्थितियों में समभाव धारण करें 


गृहस्थ साधक सामायिक-ब्रत सीमित समय ( ४८ मिनिट ) के लिए ग्रहण करता 
हैं। आवश्यक कत्यों में इसको स्थान देने का प्रयोजन यही है कि साधक चाहे बह गृह 
स्थ हो या श्रमण, सदैव यह स्मृति बनाए रखे कि वह समत्वन्योग की साधना के लिए 
साधनापथ में प्रस्थित हुआ है । अपने निषेधात्मक रूप में सामायिक सावध्य कार्यों 
अर्थात्‌ पाप कार्यो से विरति है, तो अपने विधायक रूप में वह ॒समत्व भाव की 
साधना है । 


स्तवन [ भक्ति ] 


यह दूसरा आवश्यक है । जैन भाचार दर्शन के अनुसार प्रत्येक साधक का यह 
कतव्य है कि वह नैतिक एवं साधनात्मक जीवन के आदर्श पुरुष के रूप में जैस तीर्थ- 
करों की स्तुति करे । जैन साधना में स्तुति का स्वरूप बहुत कुछ भक्तिमार्ग की जप- 
सावना या नामस्मरण से मिलता है। स्तुति अथवा भक्ति के माध्यम से साधक अपने 
अहंकार का नाश और सदगुणों के प्रति अनुराग की वृद्धि करता है। फिर भी यह 
स्मरण रखना चाहिए कि जैन-विचारधारा के अनुसार साधना के आदर्श के रूप में 
जिसकी स्तुति की जाती है, उन आदर्श पुरुषों से किसी प्रकार की उपलब्धि की अपेक्षा 
नहीं होती । तीर्थंकर एवं सिद्ध परमात्मा किसी को कुछ नहीं दे सकते, वे मात्र साधना 
के आदर्श हैं । तीर्थंकर न तो किसी को संसार से पार कर सकते हैं और न किसी 
प्रकार की उपलब्धि में सहायक डोते हैं। फिर भी स्तुति के माध्यम से साधक उनके 
गुणों के प्रति अपनी श्रद्धा को सजीव बना छेता हैं। साधक के सामने उनका महान्‌ 
आदर्श जीवन्त रूप में उपस्थित हो जाता है। साधक भी अपने हृदय में तीथथंकरों के 
आदश का स्मरण करता हुआ आत्मा सें एक आध्यात्मिक पूर्णता की भावना प्रकट 
करता हैं| वह विचार करता हैँ कि आत्मतत्त्व के रूप में मेरी आत्मा और तीर्थकरों 
की आत्मा समान ही है, यदि मैं स्वयं प्रयत्त कह तो उनके समान ही वन सकता हूँ । 
मु अपने पुरुषार्थ से उनके समान बनने का प्रयत्न करना चाहिए | जैन-तोर्थंकर गीता 
के कृष्ण के समान यह उद्धोपणा न हीं करते कि तुम मेरी भक्ति करो मैं तुम्हें सब पापों 





१. धम्मपद, १८३ । २. गीता, ६३२ ॥ 
३. बही, १४।२४-२५ । ४. वही, २।४८ । 


जैत आचार के सामान्य नियम बे१५ 


से मुक्त कर दूँगा, यद्यपि महावीर ने सूच्रकृतांग में यह कहा है कि मैं ४७2 से का 
करने वाला हूँ ।* बुद्ध ने भी मज्झिमनिकाय में कहा है कि जो मुझे देखता हक 
को देखता है ।* फिर भी जैन और बौद्ध मान्यता तो यह है कि व्यक्ति अपने ही प्रय्नों 
से आध्यात्मिक उत्थान या पतन कर सकता है । स्वयं पाप से मुक्त होने का प्रयत्त ने 
करके केवल भगवान्‌ से मुक्ति की प्रार्थना करना जैन-विचारणा की दृष्टि से सर्वथा निर- 
थेक है । ऐसी विवेकशुन्य प्रार्थनाओं ने मानव जाति को सब प्रकार से होन, दीन एवं 
परापेक्षी बनाया है। जब मनुष्य किसी ऐसे उद्धारक में विश्वास करने रूगठा है, जो 
उसकी स्तुति से प्रसन्‍त होकर उसे पाप से उबार लेगा तो ऐसी निष्ठा से सदाचार की 
मान्यताओं को गहरा धक्का लरूगता है । जैन विचारकों की यह स्पष्ट मान्यता है कि 


केवल तीर्थँंकरों की स्तुति करने से मोक्ष एवं समाधि की प्रष्ति नहीं होती, जब तक कि 
मनुष्य स्वयं उसके लिए प्रयास न करे | 


जैन विचार के अनुसार तीर्थंकर तो साधना मार्ग के प्रकाशस्तम्भ हैं । जिस प्रकार 
गति करता जहाज का कार्य है, उसी प्रकार साधना की दिशा में आगे बढ़ना साधक का 
कार्य है। जैसे प्रकाश-स्तम्भ की उपस्थिति में भी जहाज समुद्र में बिना गति के उस 
पार नहीं पहुँचता, वैसे हो केवल नाम-स्मरण या भक्ति साधक को निर्वाण-लाभ नहीं 
करा सकतो, जब तक कि उसके लिए सम्यक्‌ प्रयत्त न हो । डॉ० राघाकृष्णन्‌ ने भी 
विष्णुपुराण एवं बाइबिल के अधार पर इस कथन की पुष्टि की है ।* विष्णुयुराण में 
कहा है कि जो लोग अपने कर्तव्य को छोड़ बैठते हैं और केवल “कृष्ण-कृष्ण” कहकर 
भगवान्‌ का नाम जपते हैं, वे वस्तुत: भगवान्‌ के शत्रु हैं और पापी हैं, क्योंकि धर्म की 
रक्षा के लिए तो स्वयं भगवान्‌ ने भी जन्म लिया था । बाइबिल में भी कहा है कि वह 
हर कोई, जो 'ईसा-ईसा' पुकारता है, स्वर्ग के राज्य में प्रवेश नहीं पायेगा, अपितु वह 
पायेगा, जो परमपिता की इच्छा के अनुसार काम करता हैं। भहावीर ने कहा हैं कि 
एक मेरा नाम-स्मरण करता है और दूसरा मेरी आज्ञाओं का पाछूत करता हैं, उनमें 
जो मेरी आज्ञाओं के अनुसार आचरण करता है, वही यथार्थतः मेरी उपासना करता 
है ।* बुद्ध भो कहते हैं कि जो धर्म को देखता है, वही मुझे देखता है ।० 

फिर भी हमें स्मरण रखना चाहिए कि जैन परम्परा में भक्ति का लक्ष्य आत्म-स्व- 
१. गीता, १८।६६ । 
मज्यिमनिकाय-उद्धृत भगवद्‌ गीता-(रा० 
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*- देखिए--भगवदुगीता ( रा० ), पृ० ७१-विष्णुप राण, बाइबिल, जोन २।९-११ | 
$. आवश्यकवृत्ति, पृ०६६१-६६२ उद्धृत अनुत्तरापातिकदशा भूमिका, पृ० २४। 
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२. सूचकृतांग, १११६। 


) १० ७१, इतिवुत्तक ३४३ । 
। 


२९४ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


पापों को नहीं करना और चित्त को समत्ववृत्ति में स्थापित करना ही बुद्ध का उपदेश 
है ।* गीता के अनुसार सभी प्राणियों के प्रति आत्मवत्‌ दृष्टि,* सुख-दुःख, लौह-कंचन, 
प्रिय-अप्रिय और निन्दा-स्तुति, मान-अपमान, शत्रु-मित्र में समभाव और सावद्य (आरम्भ) 
का परित्याग ही नैतिक जीवन का लक्षण है ।३ श्रीकृष्ण अर्जुन को यही उपदेश देते हैं 
कि हे वर्जुन, तू अनुकूल और प्रतिकूल सभी स्थितियों में समभाव धारण कर 


गृहस्थ साधक सामायिक-ब्रत सीमित समय ( ४८ मिनिट ) के लिए ग्रहण करता 
हैं। आवश्यक छृत्यों में इसको स्थान देने का प्रयोजन यही हैं कि साधक चाहे वह गृह- 
स्थ हो या श्रमण, सदैव यह स्मृति बनाए रखे कि वह समत्व-योग की साधना के लिए 
साधनापथ में प्रस्थित हुआ है। अपने निषेधात्मक रूप में सामायिक सावद्य कार्यो 
अर्थात्‌ पाप कार्यों से विरति है, तो अपने विधायक रूप में वह समत्व भाव की 
साधना है । 


स्तवन [ भक्ति ] 


यह हूसरा आवश्यक हूं। जैन आचार दर्शन के अनुसार प्रत्येक साधक का यह 
कतव्य हैं कि वह नैतिक एवं साधनात्मक जीवन के आदर्श पुरुष के रूप में जैन तीर्थ- 
करों की स्तुति करे । जैन साधना में स्तुति का स्वरूप बहुत कुछ भव्तिमार्ग की जप- 
साथना या नामस्मरण से मिलता हैँ । स्तुति अथवा भक्ति के माध्यम से साधक अपने 
अहँकार का नाश और सदृगुणों के प्रति अनुराग की वृद्धि करता है। फिर भी यह 
स्मरण रखना चाहिए कि जैन-विचारधारा के अनुसार साधना के आदर्श के रूप में 
जिसकी स्तुति की जाती है, उन आदर्श पुरुषों से किसी प्रकार की उपलब्धि की अपेक्षा 
नहीं होती । तीर्थंकर एवं सिद्ध परमात्मा किसी को कुछ नहीं दे सकते, वे मात्र साधना 
के आदर्श हैं | तीर्थकर न तो किसी को संसार से पार कर सकते हैं और न किसी 
प्रकार की उपलब्धि में सहायक ड्ोते हैं । फिर भी स्तुति के माध्यम से साधक उनके 
गुणों के प्रति अपनी श्रद्धा को सजीव बना लेता हैं। साधक के सामने उनका महात्‌ 
आदर जीवन्त रूप में उपस्थित हो जाता है। साधक भी अपने हृदय में तीथंकरों के 
आदर का स्मरण करता हुआ ओआत्मा में एक आध्यात्मिक पूर्णता की भावना श्रकंट 
करता है। वह विचार करता है कि आत्मतत्त्व के रूप में मेरी आत्मा और तीर्थकरों 
की आत्मा समान ही है, यदि मैं स्वयं प्रयल्व करू तो उनके समान ही वन सकता हूँ। 
मुझे अपने पुरुषार्थ से उनके समान बनने का प्रयत्न करना चाहिए। जैन-तोर्थंकर गीता 
के कृष्ण के समान यह उद्घोषणा नहीं करते कि तुम मेरी भक्ति करो मैं तुम्हें सब पापों 





१. घम्मपद, १८३ । २. गीता, ६३२॥ 
३. वही, १४॥२४-२५ । ४, वही, २।४८ । 


जैन आचार के सामान्य निपम रैड५ 


से मुक्त कर दूँगा, यद्यपि महावीर ने सूत्रकृतांग में यह कहा है कि मैं भय से रक्षा 
करते वाला हूँ ।* बुद्ध ने भी मज्मिमनिकाय में कहा है कि जो मुझे देखता है वह घ 
को देखता है ।? फिर भी जैन और बौद्ध मान्यता तो यह है कि व्यक्ति अपने ही प्रयत्नों 
से आध्यात्मिक उत्थान या पतन कर सकता है । स्वयं पाप से मुक्त होने का प्रयत्न 
करके केवल भगवान्‌ से मुक्ति की प्रार्थना करना जैन-विचारणा की दृष्टि से सर्वथा निर- 
थक है । ऐसी विवेकशुन्य प्रार्थंनाओं ने मानव जाति को सब प्रकार से हीन, दीन एवं 
परापेक्षी बनाया है । जब सनुष्य किसी ऐसे उद्धारक में विश्वास करने रूगता है, जो 
उसकी स्तुत्ति से प्रसन्‍त होकर उसे पाप से उबार लेगा तो ऐसी निष्ठा से सदाचार की 
भान्‍्यताओं को गहरा धक्का लगता है । जैन विचारकों की यह स्पष्ठ मान्यता है कि 
फैवल तीर्थँकरों की स्तुति करने से मोक्ष एवं समाधि की प्रप्ति नहीं होती, जब तक कि 
मनुष्य स्वयं उसके लिए प्रयास न करे [४ 


जैन विचार के अनुसार तोर्थंकर तो साधना मार्ग के प्रकाशस्तम्भ हैं । जिस प्रकार 
गति करना जहाज का कार्य है, उसी प्रकार साधता की दिल्ला में आगे बढ़ना साधक का 
कार्य है। जैसे प्रकाश-स्तम्भ की उपस्थिति में भी जहाज समुद्र में बिना गति के उस 
पार नहीं पहुँचता, वैसे हो केवल नाम-स्मरण या भक्ति साधक को निर्वाण-लाभ नहीं 
करा सकती, जब तक कि उसके लिए सम्यक्‌ प्रयत्न न हो । डॉ० राधाक्ृष्णन्‌ ने भी 
विष्णुपुराण एवं बाइबिल के अधार पर इस कथन की पुष्टि की है ।* विष्णुयुराण में 
कहा है कि जो लोग अपने कर्तव्य को छोड़ बैठते हैं और केवल 'कृष्ण-कृष्ण! कहकर 
भगवान्‌ का नाम जपते हैं, वे वस्तुत: भगवान्‌ के शत्रु हैं और पापी हैं, क्योंकि धर्म की 
रक्षा के लिए तो स्वयं भगवान्‌ ने भी जन्म लिया था । बाइबिल में भी कहा है कि वह 
हर कोई, जो ईसा-ईसा” पुकारता है, स्वर्ग के राज्य में प्रवेश नहीं पायेगा, अपितु चह 
पायेगा, जो परमपिता की इच्छा के अनुसार काम करता है। महावीर ने कहा है कि 
एक मेरा नाम-स्मरण करता है' और दूसरा मेरी आज्ञाओं का पाऊन करता है, उनमें 
जो मेरी बाज्ञाओं के अनुस्तार आचरण करता हैं, वही यथार्थतः मेरो उपासना करता 
है ।* बुद्ध भी कहते हैं कि जो धर्म को देखता है, वही मुभ्छे देखता हैं ।० 


फिर भी हमें स्मरण रखना चाहिए कि जैन परम्परा में भवित का लक्ष्य आत्म-स्व- 
2 35302 532 
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- मज्िमनिकाय-उद्धूत भगवदु गीता-(रा० 
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२. सूत्रकृतांग, १११६ ॥ 


) १० ७१, इतिवुत्तक ३॥४३ । 
! 


द्ध (१0 


३९४ जैन, बौद्ध तथा गोता के भाचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययत 


पापों को नहीं करना और चित्त को समत्ववृत्ति में स्थापित करना ही बुद्ध का उपदेश 
है ।' गीता के अनुसार सभी प्राणियों के प्रति आत्मवत्‌ दृष्टि, सुख-दुःख, लौह-कंचन, 
प्रिय-अप्रिय और निनन्‍्दा-स्तुति, मान-अपमान, शत्रु-मित्र में समभाव और सावद्य (आरम्भ) 
का परित्याग ही नैतिक जीवन का लक्षण है ।? श्रीकृष्ण अर्जुन को यही उपदेश देते हैं 
कि है अर्जुन, तू अनुकूल और प्रतिकूल सभी स्थितियों में समभाव धारण कर. 


गृहस्थ साधक सामायिक-ब्रत सीमित समय ( ४८ मिनिट ) के लिए ग्रहण करता 
है । आवश्यक कृत्यों में इसको स्थान देने का प्रयोजन यही हैं कि साधक चाहे वह गृह- 
स्थ हो या श्रमण, सदैव यह स्मृति बनाए रखे कि वह समत्व-योग की साधना के लिए 
साधनापथ में प्रस्थित हुआ है । अपने निषेधात्मक रूप में सामायिक सावद्य कार्यों 
भर्थात्‌ पाप कार्यो से विरति है, तो अपने विधायक रूप में वह समत्व भाव की 
साधना है । 


स्तबन [ भक्ति ] 


यह दूसरा आवश्यक हूं। जेन आचार दर्शन के अनुसार प्रत्येक साधक का यहें 
कतव्य हैं कि वह नैतिक एवं साधनात्मक जीवन के आदर्श पुरुष के रूप में जैन तीर्थ- 
करों की स्तुति करे । जैन साधना में स्तुति का स्वरूप बहुत कुछ भक्तिमार्ग की जप- 
साथना या नामस्मरण से मिलता है । स्तुति अथवा भवित के माध्यस से साधक अपने 
अहंकार का नाश बौर सद्गुणों के प्रति अनुराग की वृद्धि करता हैं। फिर भी यह 
स्मरण रखना चाहिए कि जैन-विचारधारा के अनुसार साधना के आदर्श के रूप में 
जिसकी स्तुति की जाती है, उन आदर्श पुरुषों से किसी प्रकार की उपलब्धि की अपेक्षा 
नहीं होती । तोर्थंकर एवं सिद्ध परमात्मा किसी को कुछ नहीं दे सकते, वे मात्र साधना 
के आदर्श हैं | तीर्थंकर न तो किसी को संसार से पार कर सकते हैं और न॒किसी 
प्रकार को उपलब्धि में सहायक होते हैं ॥ फिर भी स्तुति के माध्यम से साधक उनके 
गुणों के प्रति अपनी श्रद्धा को सजीव वना लेता हैं। साधक के सामने उनका महान्‌ 
आदर्श जीवन्त रूप में उपस्थित हो जाता है। साधक भी अपने हृदय में तीर्थकरों के 
आदर्श का स्मरण करता हुआ आत्मा में एक आध्यात्मिक पूर्णता की भावना प्रकट 
करता है। वह विचार करता हैँ कि आत्मतत्त्व के रूप में मेरी आत्मा और तीर्थकरों 
को आत्मा समान ही है, यदि मैं स्वयं प्रयत्त करूं तो उनके समान ही बन सकता हूँ । 
मुझे अपने पुरुषार्थ से उनके सेमाच बनने का प्रयत्न करना चाहिए । जैन-तीर्थंकर गीता 
के कृष्ण के समान यह उद्घोपणा नहीं करते कि तुम मेरी भक्ति करो मैं तुम्हें सव पापों 





१. घम्मपद, १८३ । २. गीता, ६३२। 
३. वही, १४२४-२५। .... ४. वही, २।४८ 


ज्‌ 
जैन आचार के सामान्य नियम रेप 


से मुक्त कर दूँगा. यद्यपि महावीर ने सूत्रकृतांग में यह कहा हैं कि मैं भय है, रुक 
करते वाला हूँ ।* बुद्ध ने भी मज्मिमनिकाय में कहा हैं कि जो मुझे देखता है वह हे 
को देखता है ') फिर भी जैन और वौद्ध मान्यता तो यह है कि व्यक्तित अपने ही प्रयतों 
पे आध्यात्मिक उत्थान या पतन कर सकता है । स्वयं पाप से मुक्त होने का अयले ने 
करके केवल भगवान्‌ से मूव्ति की प्रार्थना करना जैन-विचारणा की दृष्टि से स्बथा निर- 
थक है । ऐसी विवेकशून्य प्रार्थताओं ते मानव जाति को सब प्रकार से हीन, दीन एवं 
परापेक्षी बनाया है। जब मनुष्य किसी ऐसे उद्धारक में विश्वास करने रूंगता है, जो 
उसकी स्वुति से प्रसन्‍्त होकर उसे पाप से उबार लेगा तो ऐसी निष्ठा से सदाचार को 
भाव्यताओं को गहरा धक्का लगता है । जैन विचारकों की यह स्पष्ठ मान्यता है कि 
केवल तीथंकरों की स्तुति करने से मोक्ष एवं समाधि की प्रप्ति नहीं होती, जब तक कि 
मनुष्य स्वयं उसके लिए प्रयास न करे ।४ 


जैन विचार के अनुसार तीर्थंकर तो साधना मार्ग के प्रकाशस्तम्भ हैं । जिस प्रकार 
गति करना जहाज का कार्य है, उसी प्रकार साधना की दिश्ला में जागे बढ़ता साधक का 
कार्य है। जैसे प्रकाश-स्तम्भ की उपस्थिति में भी जहाज समुद्र में बिता गति के उस 
पार नहीं पहुँचता, वैसे हो केवल नाम-स्मरण या भवित साधक को निर्वोण-छाभ नहीं 
कटा सकती, जब तक कि उसके लिए सम्यक्‌ प्रयत्न व ही । डॉ० राधाक्ृष्णन्‌ में भी 
विष्णुपुराण एवं बाइबल के अधार पर इस कथन की पृष्ठि की है ।* विष्णुपुराण में 
कहा है कि जो लोग अपने कर्तव्य को छोड़ बैठते हैं. और केवल 'क्ुष्ण-कृष्ण' कहकर 
भगवान्‌ का नाम जपते हैं, वे वस्तुत: भगवान्‌ के शंत्रु हैं और पापी हैं, क्योंकि धर्म को 
रक्षा के लिए तो स्वयं भगवान्‌ ने भी जन्म लिया था । बाइबिल में भी कहा है कि वह 
हर कोई, जो ईसा-ईसा' पुकारता है, स्वर्ग के राज्य में प्रवेश नहीं पायेगा, अपितु वह 
पायेगा, जो परमपिता की इच्छा के अनुसार काम करता है। महावीर ने कहा है कि 
एक मेरा नाम-स्मरण करता है और दूसरा मेरी आज्ञाओं का पालन करता है, उनसें 
जो मेरी आज्ञाओं के अनुसार आचरण करता है, वही यथार्थतः मेरी उपासना करता 
है ।* बुद्ध भी कहते हैं कि जो धर्म को देखता है, वही मुझे देखता है ।* 





फिर भी हमें स्मरण रखना चाहिए कि जैन परम्परा में सबित का लक्ष्य झात्म-स्व- 


गीता, १८।६६। २. सूनकृतांग, १११६ ॥ 
« मज्विमतिकाय-उद्घृत भगवद्‌ गीता-(रा०), पूृ० ७१, इतिवुसक ३४३ । 
« आवश्यकचू णि-उद्घृत श्रमणसूत्र, पु० ८०। हु 


- देखिए---भगवद्गीता ( रा० ) पृ० ७१-किष्िणपराण 
दर छठ है 


बॉइविल जोन 
६. आवश्यकवृत्ति, पृ०६६१-६६२ उदघत बनुत्तराप ! जैति २९-११ । 
सर के ६ [ मिका 
७, इतिवुत्तक ३४३ । उपेटायातिकदशा भूमिका, पृ० २४ | 


हट. 2७ 


३९६ जैन, बौद्ध तथा गोता फे आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययत 


रूप का बोध या साक्षात्कार है, अपने में निहित परमात्म शक्ति को अभिव्यक्त करना 
है। आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं कि सम्यकज्ञान और आचरण से युक्त हो निर्वाणा- 
भिमुख होना ही गृहस्थ और श्रमण की वास्तविक भक्ति है । मुक्ति को प्राप्त पुरुषों 
के गुणों का कीत॑न करता व्यावहारिक भक्ति हैं | वास्तविक भक्ति तो आत्मा को मोक्ष- 
पथ में योजित करना है, जो राग-ह्वष एवं सर्व विकल्पों का परिहार करके विशुद्ध 
आत्मतत्त्व से योजित होना है,, यही वास्तविक भक्ति-योग है। ऋषभ आदि सभी तीर्थ- 
कर इसी भवक्‍ित के द्वारा प्रमपद को प्राप्त हुए हैं । इस प्रकार भक्ति या स्तवन 
मूलतः आत्मबोध है, वह अपना ही कीर्तत और स्तवन हैँ। जैन दर्शन में भक्ति के सच्चे 
स्वरूप को स्पष्ट करते हुए उपाध्याय देवचन्द्रजी लिखते हैं ।* 


अज-कुल-गत केशरी लहेरे, निज पद सिंह निहाल। 
तिम प्रभु भक्ति भवी लहेरे, आतम शक्ति संभाल ।। 
जिस प्रकार अज कुल में पालित सिंहशावक वास्तविक सिंह के दर्शन से अपने 

प्रसुप्त सिह॒त्व को प्रकट कर लेता है, उसी प्रकार साधक तीर्थकरों के गुणकीर्तन या स्तवन 
के द्वारा निज में जिनत्व की शोध कर लेता'है, स्वयं में निहित परमात्मशक्ति को प्रकट कर 
लेता है । लेकिन इसका यह अर्थ नहीं है कि ऊँन-साधना में भगवान्‌ की स्वुति निरर्थंक है। 
जैन साधना यह स्वीकार करती है कि भगवान्‌ की स्तुति प्रसुप्त अन्तश्चेतना को जाग्रत 
करती है और हमारे सामने साधना के आदर्श का एक जीवन्त चित्र उपस्थित करती 
है । इतना ही नहीं, वह उस आदर्श की प्राप्ति के लिए प्रेरणा भी बनती है। जैन 
विचारकों ने यह भी स्वीकार किया हैं कि भगवान्‌ की स्तुति के माध्यम से मनुष्य 
अपना आध्यत्मिक विकास कर सकता है। यद्यपि प्रयत्न व्यक्ति का ही होता है, तथापि 
साधना के आदर्श उन महापुरुषों का जीवन उसकी प्रेरणा का निमित्त होता है। उत्तरा“ 
घ्ययनसू त्र में कहा है कि स्तवन से व्यवित की दर्शन-विशुद्धि होती है । यह भी कहा 
है कि भगवद्भवित के फलस्वरूप पूर्वसंचित कर्मो का क्षय होता है। यद्यपि इसका 
कारण प्रमात्मा को कृपा नहीं, वरन्‌ व्यक्ति के दृष्टिकोण की विशुद्धि ही है । आचार्य 
भद्रबाहु ने इस बात को बड़े हो स्पष्ट रूप में स्वीकार किया है कि भगवान्‌ के नाम-स्म- 
रण से पापों का पुंज नष्ट होता है।* आचार्य विनयचन्द्र भगवान्‌ की स्तुति करते हुए 
कहते हैं ।* 

पाप-पराल को पुंज वण्यो अति, मानो मेरू आकारों। 

ते तुम नाम हुताशन सेती, सहज ही श्रजलूत सारो॥ 


१. नियमसार, १३४-१४० । २. अजित-जिनस्तवन । 
३. उत्तराधष्ययन, २९।९ | ४. आवश्यकनियुव्ति, १०७६ 


५, विनयचन्द्रचौबीसी । 


जैन आचार फे सामान्य नियम ३९७ 


जैन विचार में स्तुति के दो रूप माने गये हैं। १. द्रव्य और २. भाव। सात्विक 
वस्तुओं द्वार तीर्थंकर की प्रतिमा की पूजा करना द्रव्यस्तव है और भगवान्‌ के गुणों 
का स्मरण करना भावस्तव है। जैनों के अमूर्तिपुजक सम्प्रदाय द्रव्यस्तव के महत्त्व 
को स्वीकार नहीं करते हैँ । द्रव्यस्तव के पीछे मूलतः यही भावना रही होगी कि उसके 
माध्यम से मनष्य ममत्व का त्याग करे । वस्तुओं अथवा संग्रह के ममत्व का त्याग कर 
देना ही द्रव्यपूजा का प्रयोजन है । द्रव्यपुजा केवल गृहस्थ उपासकों के लिए है । क्योंकि 
साधु को न तो ममत्व होता है और व उसके पास कोई संग्रह होता है, अतः उसके लिए 
भावस्तव ही मुख्य माना गया हैं। वस्तुतः स्तवन का मूल्य आदर्श को उपलब्ध करनेवाले 
महापुरुषों को जीवनगाथा के स्मरण के द्वारा साधना के क्षेत्र में प्रेरणा प्राप्त करना 
हैं। आचाय समस्तभद्र कहते हैं-- 
न पूजयार्थस्त्वयि वीतरागें न निन्‍्दया नाथ विवान्त वैरे। 
तथापि ते पुण्यगुणस्मृतिर्तः पुनातु चेतो दुरितांजनेभ्यः ॥-स्वयम्भूस्तोत्र 
हे नाथ, आप तो बीतराग हैं । आपको अपनी पूजा से कोई प्रयोजन नहीं है । 
भाष न पूजा करनेवालों से खुश होते हैं और न निन्‍्दा करने वालों से चाखुश, क्योंकि 
आपसे तो बैर का पूरी तरह वमत कर दिया है। तो भी यह निदिचत है कि 
आपके पवित्र गुणों का स्मरण हमारे चित्त को पापरूप कलूकों से हटाकर पवित्र बना 
देता है । 


३. बन्दन 


यह तीसरा आवश्यक वन्दन है । साधना के आदर्श के रूप में तीर्थंकर देव की उपा- 
सना के पश्चात्‌ साधनामार्ग के पथ-प्रदर्शक गुरु की विनय करना वन्दन है । वन्दन मन, 
वचन और काया का वह प्रशस्त व्यापार है जिससे पथ-प्रदर्शक गुरु एवं विशिष्ट 
साधनारत सातकों के प्रत्ति श्रद्धा और आदर प्रकट किया जाता हैं। इसमें उन व्यक्तियों 
को प्रणाम किया जाता है जो साधना-पथ पर अपेक्षाकंत आगे बढ़े हुए हैं । 


बनन्‍्दन के सम्बन्ध में यह भो जान लेना आवश्यक है कि वन्‍्दन किसे किया जाये ? 
आचार भद्गबाहु ने स्पष्ट रूप से यह निर्देश किया है कि गुणहीन एवं दुराचारी अवंद्य 
व्यक्ति को वन्‍्दन करने से न तो कर्मो को निजरा होती है न कीति ही, प्रत्युत्‌ असंयम 
ओर दुराचार का अनुमोदन होने से कर्मों का बंघ होता है । ऐसा वन्दन व्यर्थ का 
काय क्लेश है ।' आचाय॑ ने थह भी निर्देश किया है कि जो व्यक्ति अपने से श्रेष्ठजनों 
द्वारा चन्दन कराता है, वह असंयम में वृद्धि करके अपना अथःपततन करता है ।* जैन- 
विचारबारा के बनुसार जो चारित्र एवं गुणों से सम्पन्न हैं, वे ही वन्दतीय हैं । द्रव्य 





१. आवश्यकनिरयुक्ति, ११०८। २. वही, ११०९॥ 


३९८ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों क्वा तुलनात्मक अध्ययत 


( बाह्य ) और भाव ( आंतर ) दोनों दृष्टियों से शुद्ध संयमी पुरुष ही वन्दनीय है । 
आचार्य भद्रबाहु ने यह निर्देश किया है कि जिस प्रकार वही सिक्का प्राह्म होता हैं 
जिसकी धातु भी शुद्ध हो और मुद्रांकन भी ठीक हो, उसी प्रकार द्रव्य और भाव दोनों 
दुष्टियों से शुद्ध व्यक्ति ही वन्दन का अधिकारी होता हैं ।) 

बन्दन करनेवाला व्यक्ति विनय के द्वारा लोकप्रियता प्राप्त करता है । भगवतीसूत्र 
के अनुसार वन्दन के फलस्वरूप गुरुजनों के सत्संग का लाभ होता है । सत्संग से 
शास्त्र-अवण, शास्त्र-ज्रवण से ज्ञान, ज्ञान से विज्ञान और फिर क्रमशः प्रत्याख्यान, सयभ- 
अनास्रव, तप, कर्मनाश, अक्रिया एवं अन्त में सिद्धि की उपलब्धि हो जाती है ।? 

बन्दन का मूल उद्देश्य है जीवन में विनय को स्थान देना । विनय को जिन-शासन 
का मूल कहा गया है। सम्पूर्ण संघ-व्यवस्था विनय पर आधारित है । अविनीत न तो 
संघ-व्यवस्था में सहायक होता हैं और न आत्मकल्याण ही कर सकता हैंँ। आवश्यक 
निर्युक्ति में आचार्य भद्रबाहु कहते हैं कि जिनशासन का मूल विनय है, विनीत ही सच्चा 
संयमी होता है । जो विनयशील नहीं है उसका कैसा तप और कैसा धर्म ? दशवैकालिक 
सूत्र के अनुसार जिस प्रकार वृक्ष के मूल से स्कन्धच, स्कन्घ से शाखाएँ, शाखाओं से 
प्रशाखाएँ और फिर क्रम से पत्र, पुष्य, फल एवं रस उत्पन्न होते हैं उसी प्रकार धर्म- 
वृक्ष का मूल विनय है और उसका अन्तिम फल एवं रस मोक्ष है ।* श्रमण साधकों 
में दीक्षापर्याय के आधार पर वन्दन किया जाता है । सभी पूर्व-दीक्षित साधक वन्दनीय 
होते हैं । जैन और बौद्ध दोनों परम्पराओं में श्रमण-जीवन की वरिष्ठता और कनिष्ठता 
ही वन्दन का प्रमुख आधार है । यद्यपि दोनों परम्पराओं में दीक्षा या उपसम्पदा की 
दृष्टि से वरिष्ठ श्रमणी को भी कनिष्ठ या नवदीक्षित श्रमण को वंदन करने का विधान 
है । गृहस्थ साथकों के लिए सभी श्रमण, श्रमणी तथा आयु में बड़े गृहस्थ वंदतीय हैं । 

वन्दन के सम्बन्ध में बुद्ध-बचन है कि पुण्य की अभिलाषा करता हुआ व्यक्ति वर्ष 
भर जो कुछ यज्ञ व हवत लोक में करता है, उसका फल पुण्यात्माओं के अभिवादन के 
फल का चौथा भाग भी नहीं होता । अतः सरलचृत्ति महात्माओं को अभिवादन करना ही 
अधिक श्रेयस्कर है ।* सदा वृद्धों की सेवा करने वाले और अंभिवादनशील पुरुष की चार 
वस्तुएँ वृद्धि को प्राप्त होती हँ--आयु, सौन्दर्य, सुख तथा बल ।* घम्मपद का यह इलोक 
किवित्‌ परिवर्तन के साथ मनुस्मृति में भी पाया जाता हैं। उसमें कहा है कि अभिवादल- 





१. आवश्यकनिर्युक्ति, ११३८ । २. उत्तराध्ययन, २९१० । 
३. भगवतीसूत्र, २५१११२।॥ ४. आवश्यकनियुक्ति, १२१६ । 
५. दरशवैकालिक, ९॥२॥१-२। ६. घम्मपद, १०८।! 

७. वही, १०९। 


जैत आचार के सामान्‍य नियम ३९९ 


शीछ और वृद्धों को सेवा करनेवाले व्यक्ति की आयु, विद्या, कीति और बल ये चारों 
बातें सदैव बढ़ती रहती हैं ।' 

गीता भी वन्दन (प्रणाम) को साधना का आवश्यक अंग मानती है, तभी तो गीता- 
शास्त्र के अच्त में 'मां नमस्कुरु (१८।६५)' कहकर श्रीकृष्ण ने वंदन का निर्देश किया 
हैं। भागवतपुराण के अनुसार नवधा भवित में वंदन भी भक्ति का एक प्रकार है ।* 

वन्दन क्रिया के सम्बन्ध में जैन आचार्यो ने काफी गहराई से विचार किया है । आव- 
इयकनियुंक्ति में वन्दन के ३२ दोष वणित हैं-१. अनादृत, २. स्तब्घ, ३. प्रविद्ध, ४. परि- 
प्प्डित, ५. ढोलगति, ६. अंकुश, ७. कच्छ परिगत, ८. मत्स्योद्वृत्त, ९. मनसाप्रद्विष्ट 
१०. वेदिकाबद्ध, ११. भय, १२. भजमान, १३. मैत्री, १४. गौरव, १५. कारण, १६. 
स्तैन्य, १७, प्रत्यनीक, १८. रुष्ट, १९, त्जित, २०. शठ, २१. हौलित, २२. विपरि- 
कुंचित, २३. दृष्टादृष्ट, २४, श्यृंग, २५. कर, २६. मोचन, २७, आहिलष्ट-अनादिलिष्ट, 
२८. ऊन, २९. उत्तरचूडा, ३०. मूक, ३१. ढड्डर, ३२. चुड्ली। विस्तारभय से इनकी 
व्याख्या सम्भव नहीं है । संक्षेप में इतना ही कहा जा सकता हैं कि वन्‍्दन करते समय 
स्वार्थभाव, आकांक्षा, भय और अनादर का भाव होना, योग्य सम्मानसूचक बचनों का 
सम्यक्‌ प्रकार से उच्चारण नहीं करना तथा शारीरिक रूप से सम्मान विधि का परि- 
पाछन नहीं करना आदि वन्दन के दोष हैं। उपयुक्त दोषों से रहित वन्दन के लिए 
निदिष्ट अवसरों पर बंदन करना यह साधक का आवश्यक कतंव्य है । 
४. प्रतिक्रमण 


मन, वचन और काय से जो अशुभ आचरण किया जाता है अथवा दूसरों के द्वारा 
कराया जाता है, और दुसरे लोगों के द्वारा आचरित पापाचरण का जो अनुमोदन किया 
जाता है, उन सबकी निवृत्ति के लिए कृतपापों की आलोचना करना प्रतिक्रमण है । 
आचार्य हेमचन्द्र श्रतिक्रमण का निर्वचन करते हुए लिखते हैं कि शुभ-योग से अशुभयोग 
की ओर गये हुए अपने जापको पुनः शुभयोग में लौटा छाना प्रतिक्रमण हैं ।४ आचार्य 
हरिभद् ने प्रतिक्रमण की व्याख्या में इन तीन अर्थों का निर्देश किया है--(१) प्रमादवश 
स्वस्थान से परस्थान (स्वधर्म से परस्थान, परधर्म) में गये हुए साधक का पुनः स्वस्थान 
पर लौट आना यह प्रतिक्रमण है। अप्रमत्त चेतना का स्व-चेतना केन्द्र में स्थित होना 
स्वस्थान है, जबकि चेतना का बहिर्मुख होकर पर-वस्तु पर केन्द्रित होना पर-स्थान है । 
इस प्रकार बाह्मदुष्टि से अन्तदृष्दि की ओर आता प्रतिक्रमण हैं। (२) क्षयोपशमिक 
भाव से औदयिक भाव में परिणत हुआ साधक जब पुनः औदयिकभाव से क्षयोपदमिक 
१. मनुस्मृति, २१२१। २. भागवतपुराण, ७४५३२३। 


रे. जावश्यकनिययुक्ति, १२०७-१२१ १,प्रवचनसारोद्धार-बन्दनाद्वार । 
४. योगशास्त्र स्वोपज्ञवृत्ति, ३ । 


३९८ जैन, बौद्ध तथा गीता के भाचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययत 


( बाह्य ) और भाव [ अआतर ) दोनों दृष्टियों से शुद्ध संयमी पुरुष हो वन्दनीय है। 
आचार्य भद्रबाहु ने यह निर्देश किया हैँ कि जिस प्रकार वही सिक्‍का ग्राह्म होता है 
जिसकी धातु भी शुद्ध हो और मुद्रांकन भी ठीक हो, उसी प्रकार द्रव्य और भाव दोनों 
दृष्टियों से शुद्ध व्यक्ति ही वन्दन का अधिकारी होता है ।* 

वन्‍्दत करनेवाला व्यक्ति विनय के द्वारा लोकप्रियता प्राप्त करता है । भगवतासूत्र 
के अनुसार वन्दन के फलस्वरूप गुरुजनों के सत्संग का लाभ होता है । सत्संग से 
शास्त्र-अवण, शास्त्र-श्रवण से ज्ञान, ज्ञान से विज्ञान और फिर क्रमश: प्रत्याख्यान, सयम- 
अनाख्रव, तप, कर्मनाश, अक्रिया एवं अन्त में सिद्धि की उपलब्धि हो जाती है ।* 


वन्दत का मूल उद्देश्य है जीवन में विनय को स्थान देना । विनय को जिन-शासन 
का मूल कहा गया है। सम्पूर्ण संघ-व्यवस्था विनय पर आधारित है। अविनीत न तो 
संघ-व्यवस्था में सहायक होता है भौर न आत्मकल्याण ही कर सकता हैँं। आवश्यक 
निर्युकिति में आचार्य भद्रवाहु कहते हैं कि जिनशासन का मूल विनय है, विनीत ही सच्चा 
संयमी होता है । जो विनयशील नहीं है उसका कैसा तप और कौसा धर्म ? दशवैकालिक 
सूत्र के अनुसार जिस प्रकार वृक्ष के मुल से स्कन्ध, स्कन्ध से शाखाएँ, शाखाओं से 
प्रशाखाएँ और फिर क्रम से पत्र, पुष्य, फल एवं रस उत्पन्न होते हैं उसी प्रकार धर्म- 
वृक्ष का मूल विनय है और उसका अन्तिम फल एवं रस मोक्ष है ।* श्रमण साधकों 
में दीक्षापर्याप के आधार पर वन्दत किया जाता है। सभी पूर्व-दीक्षित साधक वन्दनीय 
होते हैं | जेन और बौद्ध दीनों परम्पराओं में श्रमण-जीवन की वरिष्ठता और कनिष्ठता 
ही वन्दन का प्रमुख आधार है । यद्यपि दोनों परम्पराओं में दीक्षा या उपसम्पदा की 
दृष्टि से वरिष्ठ श्रमणी को भी कनिष्ठ या नवदीक्षित श्रमण को वंदन करने का विधान 
हैं। गृहस्थ साधकों के लिए सभी श्रमण, श्रमणी तथा आयु में बड़े गृहस्थ वंदनीय हैं । 

वन्दन के सम्बन्ध में बुद्ध-बचन है कि पुण्य की अभिलाषा करता हुआ व्यक्ति वर्ष 
भर जो कुछ यज्ञ व हवन लोक में करता है, उसका फल पृण्यात्माओं के अभिवादत के 
फल का चौथा भाग भी नहीं होता । अतः सरलवृत्ति महात्माओं को अभिवादन करना ही 
अधिक श्रेयस्कर है ।* सदा वृद्धों की सेवा करने वाले और अंभिवादनशील पुरुष की चार 
वस्तुएं वृद्धि को प्राप्त होती हैँ--आयु, सौन्दर्य, सुख तथा वल ।* घम्मपद का यह इलोक 
किंचित्‌ परिवर्तन के साथ मनुस्मृति में सी पाया जाता है । उसमें कहा है कि अभिवादन- 





१. आवश्यकनिर्युक्ति, ११३८ । २. उत्तराष्ययन, २९१० । 
भगवतीसूत्र, २५॥११२ । ४. आवद्यकनियुक्ति, १२१६। 
दशवेकालिक, ९२॥१-२ । ६. घम्मपद, १०८। 


छत 


वही, १०९ । 


जैन आचार के सामान्य नियम ३९९ 


शील और वृद्धों की सेवा करनेवाले व्यक्ति की आयु, विद्या, कीति और बल ये चारों 
वातें सदैव बढ़ती रहती हैं ।' 

गीता भी वन्दन (प्रणाम) को साधना का आवश्यक अंग मानती है, तभी तो गीता- 
शास्त्र के अन्त में मां तमस्कुरु (१८।६५)' कहकर श्रीकृष्ण ने वंदव का निर्देश किया 
है। भागवतपु राण के अनुसार नवधा भक्त में वंदन भी भक्ति का एक प्रकार है ।* 

वन्‍्दन क्रिया के सम्बन्ध में जैन आचार्यो ने काफी गहराई से विचार किया हैं । आव- 

श्यकनिर्युक्ति में वन्दन के ३२ दोष वरणित हैं-१. अनादुत, २. स्तव्ध, ३. प्रविद्ध, ४. परि- 
पिण्डित, ५. टोलगत्ति, ६. अंकुश, ७. कच्छ परिगत, ८. मत्स्थोद्वृत्त, ९. मनसाप्रद्विष्ट 
१०, वेदिकाबद्ध, ११. भय, १२. भजमान, १३. मैच्री, १४. गौरव, १५. कारण, १६. 
स्तैन्य, १७, प्रत्यनीक, १८. रुष्ट, १९. तजित, २०. शठ, २१. होलित, २२. विपरि- 
कुंचित, २३, दृष्टादृष्ट, २४, श्ुंग, २५. कर, २६. मोचन, २७. आहिलिष्ट-अनाहिलष्ट, 
२८. ऊत, २९, उत्तरचूडा, ३०. मूक, ३१. ढड्डर, ३२. चुड्ली | विस्तारभय से इनकी 
व्याख्या सम्भव नहीं हैं । संक्षेप में इतना ही कहा जा सकता हैं कि वन्दन करते समय 
स्वार्थभाव, आकांक्षा, भय और अनादर का भाव होना, योग्य सम्मानसूचक वचनों का 
सम्यक्‌ प्रकार से उच्चारण नहीं करना तथा शारीरिक रूप से सम्मान विधि का परि- 
प्रछन नहीं करना आदि बन्दन के दोप हैं। उपर्युक्त दोषों से रहित वन्दन के लिए 
निदिष्ट अवसरों पर वंदत करना यह साधक का आवश्यक कर्तव्य हैँ । 
४. प्रतिक्रमण 


मन, वचन और काय से जो अशुभ आचरण किया जाता है अथवा दूसरों के द्वारा 
केराया जाता है, और दूसरे लोगों के द्वारा आचरित पापाचरण का जो अनुमोदन किया 
जाता है, उच सबकी निवृत्ति के लिए कृतपापों की आलोचना करना प्रतिक्रम 
भाचार्य हेमचन्द्र प्रतिक्रणण का निर्वचन करते हुए लिखते हैं कि शुभ- 
की ओर गये हुए अपने आपको पुनः शुभयोग 


णहै। 
योग से अशुभयोग 
में लौटा लाना प्रतिक्रमण है ।४ 


आचार्य 
हरिभद्र ने प्रतिक्रणण की व्याख्या सें इत तीन अर्थों का निर्देश किया है--- (१) प्रमादवश 
स्वस्थान से परस्थान (स्वधर्म से परस्थान, परधर्म) में गये हैंए साधक का पुत्र: स्वस्थान 
पर लौट आना यह प्रतिक्रमण है। अप्रमत्त चेतना का स्व-चेतना केर 


दर में स्थित होना 


स्वस्थान हैं, जबकि चेतना का बहिसुंख होकर "र-वस्तु पर केन्द्रित होवा पर-स्थान है । 


इस प्रकार बाह्मदुष्टि से अन्तदृष्टि की ओर आा 


ना प्रतिक्रण है। (२ क्षयों 
भाव से औदयिक भाव में परिणत हआ साधक जब पुतः औदबिकभाव हे 2 
मम अति की मर क्‌ 
१. भनुस्मृति, २१२१। 


हा श्र भागवतपुराण, ७।५।२३ | 
रे. आवश्यकनियुक्ति, १२०७-१२११ 'अवचनसारोद्धार-बन्दनाद्वर । 
४. योगशास्त्र स्वोपज्ञवृत्ति, ३ । 


४०० जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


भाव में लौट अतता है, तो यह भी प्रतिकूल गमन के कारण प्रतिक्रमण कहलाता है। 
(३) अशुभ आचरण से निवृत्त होकर मोक्षफलदायक शुभ आचरण में नि.शल्य भाव से 
प्रवृत्त होना प्रतिक्रमण है।' 
आचार्य भद्बबाहु ने प्रतिक्रमण के निम्न पर्यायवाची नाम दिये हैं--(१) प्रतिक्रमण- 
पापाचरण के क्षेत्र से प्रतिगामी होकर आत्मशुद्धि के क्षेत्र में लौट आना अथवा परस्थान 
में गये हुए साधक का पुनः स्वस्थान में लौट आना । (२) प्रतिचरण-हिंसा, असत्य आदि 
से निवृत्त होकर अहिसा, सत्य एवं संयम के क्षेत्र में अग्रसर होता । (३) परिहरण-- 
सब प्रकार से अशुभ प्रवृत्तियों एवं दुराचरणों का त्याग करना (४) वारण--निषिद्ध 
भाचरण की ओर प्रवृत्ति नहीं करना । बौद्ध धर्म में प्रतिक्रमण के समान की जाने वाली 
क्रिया को प्रवारणा कहा गया है। (५) निवृत्ति--अशुभ भावों से निवृत्त होना । (६) 
निन्‍दा--गुरुजन, वरिष्ठ-जन अथवा स्वयं अपनी ही आत्मा की साक्षी से पुर्वक्ृत अशुभ 
आचरणों को बुरा समझना तथा उसके लिए पश्चाताप करना । (७) गर्हा-अशुभ आचरण 
को गहित समझना, उससे घृणा करना। (८) शुद्धि--प्रतिक्ररण आलोचना, निन्‍्दा 
भादि के द्वारा भात्मा पर लगे दोषों से आत्मा को शुद्ध बनाता है, इसलिए उसे शुद्धि 
कहा गया है । 
प्रतिक्ररण किसफा--स्थानांमसूत्र में इत छह बातों के प्रतिक्रमण का निर्देश है-- 
(१) उच्चार प्रतिक्रमण--मल आदि का विसर्जन करने के बाद ईर्या (आने-जाने में हुई 
जीवहिसा) का प्रतिक्रण करना उच्चार प्रतिक्रमण है। (२) प्रश्रवण प्रतिक्रमण-- 
पेशाव करने के बाद ईर्या का प्रतिक्रमण करना प्रश्नवण प्रतिक्रमण है । (३) इत्वर 
प्रतिक्रमण--स्वल्पकालीन प्रतिक्रमण करना इत्वर प्रतिक्रमण है। (४) यावत्कथिक 
प्रतिक्रण--सम्पूर्ण जीवन के लिए पाप से विवृत्त होना यावत्कथिक प्रतिक्रमण है | 
(५) यत्किंचिन्मिथ्या प्रतिक्रमण--सावधानी पूर्वक जीवन व्यतीत करते हुए भी प्रमाद 
अथवा असावधानी से किसी भी प्रकार का असंयमरूप आचरण हो जानें पर तत्काल 
उस भूल को स्वीकार कर लेना और उसके प्रति पदचाताप करना यत्किंचिन्मिथ्या 
प्रतिक्रमण है । (६) स्वप्नांतिक प्रतिक्रणण--विकार-वासना रूप कुस्वप्त देखने पर 
उसके सम्बन्ध में पश्चाताप करना स्वप्नान्तिक प्रतिक्रमण है। यह विवेचना प्रमुखतः 
साधुओं की जीवनचर्या से सम्बन्धित है। आचार्य भद्वाहु ने जिन-जिन तथ्यों का भ्रति- 
क्रमण करना चाहिए इसका निर्देश आवश्यकनिर्युक्ति में किया है । उनके अनुसार 
(१) मिथ्यात्व, (२) असंयम, (३) कपाय एवं (४) अप्रश्स्त कायिक, वाचिक एवं 
मानसिक व्यापारों का प्रतिक्रणण करना चाहिए । प्रकारान्तर से आचार्य ने निम्न वातों 


१, आवश्यक टीका, उद्बृत श्रमणसूत्र, पू० ८७॥ 
२. स्थानांग सूत्र, ६५३८। ३. आवश्यकनियुंक्ति, १९५०-१२६८ | 


जैन आचार के समास्‍्य नियम ४०१ 
का प्रतिक्रमण करना भी अनिवार्य माना है--(१) गृहस्थ एवं श्रमण उपासक के लिए 
मिधिद्ध कार्यों का आचरण कर लेने पर, (२) जित कार्यो के करने का शास्त्र में विधान 
किया गया है उन विहित कार्यों का आचरण ते करने पर, (३) अश्नद्धा एवं शंका के 
उपस्थित हो जाने पर और (४) असम्यक्‌ एवं असत्य सिद्धास्तों का प्रतिपादन करने पर 
अवश्य प्रत्क्ररण करना चाहिए । 


जैन परम्परा के अनुसार जिनका प्रतिक्रमण किया जाना चाहिए, उनका संक्षिप्त 
वर्गीकरण इस प्रकार है-- 


(अ) २५ मिथ्यात्वों, १४ ज्ञानातिचारों और १८ पापस्थानों का प्रतिक्रमण सभी 
को करना चाहिए । 

(ब) पंच महात्रतों, मत, वाणी और शरीर के अर्स॑थम तथा गमन, भाषण, याचना, 
ग्रहण-निक्षेप एवं मलमूत्र विसर्जन आदि से सम्बन्धित दोषों का प्रतिक्रमण श्रमण- 
साधकों को करना चाहिए । 

(स) पांच अणुब्रतों, ३ गुणव्नतों, ४ शिक्षात्रतों में लगने वाले ७५ अतिचारों का 
प्रतिक्रमण ब्रती श्रावकों को करना चाहिए । 

(द) संलेखणा के पाँच अतिवारों का प्रतिक्रमण उन साधकों के लिए हैं जिन्होंने 
संलेखणा ब्रत ग्रहण किया हो ) 

श्रमण प्रतिक्रमण सूत्र और श्रावक प्रतिक्रमण सूत्र में सम्बन्धित सम्भावित 
दोषों की विवेचना विस्तार से की गयी हैं। इसके पीछे मूल दृष्टि यह है कि उनका 
पाठ करते हुए आचरित सूक्ष्मतम दोष भी विचार-पथ से ओझल न हों । 

प्रतिक्रणण के भेद--साधकों के आधार पर प्रतिक्रमण के दो भेद हैं--१. श्रमण 
प्रतिक्रण और २, श्रावक प्रतिक्रमण । कालिक कषावार पर प्रतिक्रमण के पाँच भेद 

हैं--(१) दैवसिक--प्रतिदित सायेकाछ के समय पूरे दिवस में आचरित पापों का चिन्तस 
कर उनको आलीचता करना दैवसिक प्रतिक्रमण है ! (२) रात्रिकष--प्रतिदित 


प्रातःकाल के समय सम्पूर्ण रात्रि के-आचरित पापों का चिस्तव कर उनकी आलोचना 
करता रात्रिक प्रतिक्रमण है। (३) पाक्षिक--पक्षान्त में 


में अमावस्या एवं पृणिमा 
के दिन सम्पूर्ण पक्ष में आचरित पापों का विचार कर उसकी आलोचना करना 


पाक्षिक श्रतिक्रमण है। (४) चातुर्भासिक--कातिकी पूर्णिमा, फात्युनी पूृणिमा एवं 
लपाढ़ी पूणिमा को चार महीने के आचरित पापों का विचार कर उसकी आलोचना 
करना चातुर्मासिक अ्रतिक्रमण है । (५) सांवत्सरिक--प्रत्येक वर्ष संवत्सरी महापर्व के 


दिन वर्ष भर के पापों का चिन्तन कर उनकी आलोचना करना सांवत्सरिक प्रति- 
क्रमण है । 


प्रतिक्रमण और सहावीर 


प्रतिक्रण जैन आाचार-दर्शन की एक महत्त्वपू ण॑ परम्परा है। महावीर की 
२६ 


रू 


४०२ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययत 


साधना प्रणाली में प्रतिक्रमण नामक आवश्यक कर्म पर ॒ अत्यधिक जोर दिया गया 
है । महावीर को धर्म-देशना सप्रतिक्रमण-धर्म कहो जाती है। ऐसा माना जाता है कि 
पार्श्वनाथ की परम्परा में असंयम अथवा पाप का आचरण होने पर सांघक उसकी 
आलोचना के रूप में प्रतिक्रमण कर लेता था, लेकिन महावीर ने साधकों के प्रमाद को 
दृष्टिगत रखते हुए इस वात पर अधिक बल दिया कि चाहे पापाचरण हुआ हो यान 
हुआ हो, फिर भी नियमित रूप से प्रतिक्रमण करना चाहिए । साधनात्मक जीवन में 
सतत जागृति के लिए महावीर ने इसे अनिवार्य माना और साधकों को यह निर्देश दिया 
कि प्रतिदिन दोनों संघ्याओं में अर्थात्‌ सूर्यास्त और सूर्योदय के समय अपने सम्पूर्ण 
आचार-व्यवहार का विन्तन किया जाये और उसमें लगे हुए दोषों का आलोचन किया 
जाये । श्वेताम्बर परम्परा में जो प्रतिक्रमण विधि सम्प्रति प्रचलित है, उस पर दृष्टिपात 
करने से यह स्पष्ट हो जाता हैं फि महावीर की साधता-प्रणाली में क्‍यों प्रतिक्रमण विधि पर 
बहुत जोर दिया गया हैं ? इस विधि के अनुसार साधक को प्रथम घ्यान में समग्र आच- 
रण का परिशीलन करना होता है । तत्पश्चात्‌ वह ग्रहण किये हुए ब्नतों एवं उनमें होने 
वाले सम्भावित दोपों ( अतिचारों ) का स्मरण करता हैँ और फिरदूसरे ध्यान में उनके 
आधार पर अपने आचरण का विव्लेषण कर प्रत्याख्यान के द्वारा उनसे निवृत्त हो 
स्वस्थान पर लौट आता है। वर्तमान परम्परा में ध्यान में जो 'लोगस्स' का पाठ किया 
जाता हैँ, वह बहुत ही परवर्ती युग की घटना है । जब ध्याग में साधक का मन अत्यधिक 
चंचल रहने लगा होगा और वह अपने आचरण का विश्लेषण करने में सक्षम नहीं रहा 
होगा वो ऐसी स्थिति में आचार्यों ने लोगस्स” का पाठ करने का निर्देश दिया होगा । 
बोद्ध परम्परा ओर प्रतिक्रमण 


तुलवात्मक दृष्टि से विचार करने पर ऐसा लगता हैं कि ग्रतिक्रमण की परम्परा 
न्यूनाधिक छप में सभी परम्पराओं में रहो हैं। बौद्ध धर्म में प्रतिक्ररण के स्थान पर 
प्रतिकर्म, प्रवारणा और पाप-देशना साम मिलते हैं । बुद्ध की दृष्टि में पापदेशना की 
महत्त्वपूर्ण स्थान है । वे कहते हैं खुला हुआ पाप लगा नहीं रहता भर्थात्‌ पापाचरण की 
आलोचना करने पर व्यक्ति पाप के भार से हल्का हो जाता है ।' बौद्ध आचार-दर्शन में 
प्रवारणा के नाम से पाक्षिक प्रतिक्रमण की परम्परा स्वीकार की गयी है । बोधिचर्या- 
वतार में तो आचार्य शान्तिदेव ने पापदेशना के रूप में दिन और रात्रि में तीत-तीन वार 
प्रतिक्रमण का निर्देश किया है । वे लिखते हैं कि तीन वार रात में और तीन वार दिन 
में त्रिस्कन्ध ( पापदेशना, पुण्यानुमोदना और बोधि परिणामना ) की आवृत्ति करनी 
चाहिए । इससे अनजान में हुई आपत्तियों का उससे शमत हो जाता है ।* 

जैन-परम्परा के समान बौद्धपरम्परा में प्रकृति सावद्य और प्रज्ञप्ति सावध की 





१, उदान, ५५ । २. बोधिचयवितार, ६५॥९८॥ 


जैन आचार के सामान्य नियम ४०३ 


पापदेशना बतायी गयी है । प्रकृति-सावद्य स्वभाव से निन्‍्दनीय जैसे हिंसा, असत्य, चोरी 
आदि और प्रज्ञप्ति सावब ब्रत ग्रहण करने पर उसका भंग करना जैसे विकाल भोजन, 
परिग्रह आदि । आचाय॑ शान्तिदेव कहते हैं--'जो भी प्रकृतिसावद्य और श्रश्प्तिसावद्य 
पाप॑ मुझ्त अबोध मूढ़ ने कमाये, उच्त सबकी देशना, दुःख से घबराकर, मैं प्रभुओं के 
सामने हाथ जोड़ बारम्बार प्रणाम कर, करता हूँ। है नायको, अपराध को अपराध के 
रूप में ग्रहण करो। हे प्रभुओ, मैं यह पाप फिर न करूँगा । जैन-परम्परा के अनुसार 
२५ मिध्यात्व, १४ ज्ञानातिचार और १८ पापस्थान का आचरण अथवा मूलगुण का भंग 
प्रकृति सावद्य हैं, क्योंकि इनसे दर्शन, ज्ञान और चारित्र रूप साधना मार्ग का मूलोच्छेद 


होता है । गृहस्थ और श्रमण-जीवन के गुद्दीत ब्रतों एवं प्रतिज्ञाओं में छगनेवाले 
272 अब 2: 
दोष यो स्खलनाएं प्रज्नप्ति-सावद्य हैं । 


बौद्ध आचार-दर्शन में प्रवारणा के लिए यह भी आवश्यक माना गया कि वह संघ के 
सान्तिध्य में ही होता चाहिए । जैन-परम्परा में भी वर्तमाव में सामूहिक प्रतिक्रमण की 
प्रणाली देखने में आती हैँ । दोनों परम्पराओं में प्रतिक्रमण के समय आचार नियमों का 
पाठ किया जाता है और नियमभंग या दोषाचरण के लिए पदचात्ताप प्रकट किया 
जाता है। बौद्ध-परम्परा की विशेषता यह है कि उसमें प्रवारणा के समग्र वरिष्ठ भिक्षु 
आचरण के निय्रमों का पाठ करता है, और प्रत्येक नियम के पाठ के पश्चात्‌ उपस्थित 
भिक्षुओं से इस बात की अपेक्षा करता है कि जिस भिक्षु ने उस नियम का भंग किया 
हो वह संघ के समक्ष उसे प्रकट कर दे । जैन-परम्परा में आचरित दोषों के प्रायश्चित्त 
के लिए गुरु अथवा गीतार्थ मुनि से निवेदन तो किया जाता है, लेकिन संघ के समक्ष 
अशुभाचरण को प्रकट करने की परम्परा उसमें नहीं हैं । सम्भवतः संघ के समक्ष दोषों 
को प्रकट करने से दूसरे छोगों के द्वारा उसका गलत रूप में फायदा उठाने अथवा संघ 
को बदनामी की सम्भावना को ध्यान में रखकर ही ऐसा किया गया होगा । जैन-परम्परा 
संघ की अपेक्षा किसी परिपक्व बुद्धि के योग्य साधक के समक्ष ही पापालोचन की अलु- 


भति देती हैं । जिसके समक्ष आलोचना की जाये वह व्यक्ति कैसा हो इसका निर्देश भी 
जैन-आचार्यों ने किया है। 


चेदिक तथा अन्य घर्स परम्पराएँ और प्रतिक्रमण 


वैदिक परम्परा में संघ्या कृत्य में जिस यजुर्वेद के मंत्र का उच्चारण किया जाता है 
वह भी जैन प्रतिक्रमण विधि का एक संक्षिप्त रूप हो है । संध्या के संकल्प-वाक्य में ही 
साधक यह संकल्प करता है कि मैं आचरित पापों के क्षय के लिए परमेश्वर के प्रति इस 





१२. बोघधिचर्यावबतार, २।६४-६६ | 


४०४ जैन, बौद्ध तथा गीता के माचारदर्शनों फा तुलनात्मक अव्ययत 


उपासना को सम्पन्त करता हूँ । यजुर्वेद के उस मन्त्र का मूल आशय भी यही हैं कि 
मेरे मत, वाणी, शरोर से जो भी दुराचरण हुआ हो उसका मैं विसर्जन करता हूँ ।' 


पारसी धर्म में भी पाप-आलोचन की प्रणाली स्वीकार की गयी हैँ। खोरदेह- 
अवस्ता में कहा गयः हूँ कि मैंने मन से जो बुरे विचार किये, वाणी से जो तुच्छ भाषण 
क्रिया और शरीर से जो हलका काम किया, इत्यादि प्रकार से जो जो गुनाह किये, 
उन सबके लिए मैं पश्चात्ताप करता हूँ। अभिमान, गर्व, मरे हुए लोगों को तिन्‍्दा 
करना, लोभ, छालच, बेहद गुस्सा, किसी की बढ़ती देखकर जलना, किसी पर बुरी 
निगाह करना, स्वच्छत्दता, आल्स्य, कामाफूसी, पवित्रता का भंग्र, झूठी गवाही, चोरी, 
लूट-खसोट, व्यभिचार, बेहद शौक करना, इत्यादि जो गुनाह मुझसे जाने-अनजाने हुए 
हों और जो गुनाह साफ दिल से मैंने प्रकट न किये हों, उन सबसे मैं पवित्र होकर 
अलग होता हूँ। ईसाई धर्म में भी पापदेशना आवश्यक मानी गयी है। जेम्स ने 
धार्मिक अनुभूति की विविधताएँ' नामक पुस्तक में इसका विवेचन किया है ।* जैन, 
बौद्ध, वेदान्त, खिस्ती और पारसी धर्म को परम्पराओं में इस संम्बन्ध में बहुत साम्य है । 


५. कायोत्सर्ग 


कायोत्सर्ग शब्द का शाब्दिक अर्थ है शरीर का उत्सर्ग करना । लेकिन जीवित 
रंहते हुए शरीर का त्याग सम्भव नहीं। यहाँ शरीर-त्याग का अर्थ है शारीरिक 
चंचलता एवं देहासक्ति का त्याग । किसी सीमित समय के लिए शरीर के ऊपर रहे 
हुए ममत्व का परित्याय कर शारीरिक क्रियाओं की चंचलता को समाप्त करने का जो 
प्रयास किया जाता है, वह कायोत्सर्ग है। जैन-साघना में कायोत्सर्ग का महत्त्व बहुत 
अधिक है। प्रत्येक अनुष्ठान के पूर्व कायोत्सर्ग की परम्परा है । वस्तुतः देहाध्यास को 
समाप्त करने के लिए कायोत्सर्ग आवश्यक है । कायोत्सर्ग शरीर के प्रति ममत्व भाव 
को कम करता हैँ। प्रतिदिन जो कायोत्सर्ग किया जाता है वह चेष्टा-कायोत्सग है 
अर्थात्‌ उसमें एक निश्चित समय के लिए समग्र शारीरिक चेष्टाओं का निरोध किया 
जाता हैं एवं उस समय में शरीर पर होनेवाले उपसर्गों को समभावपूर्वक सहन किया 
जाता है | आाचाय॑ भद्बाहु आवश्यकनियुंक्ति में शुद्ध कायोत्सर्ग के स्वरूप के सम्बन्ध 
में प्रकाश डालते हुए लिखते हैं कि चाहे कोई भवित भाव से चन्दन लगाएं, चाहे कोई 
द्वेषवश वसूले से छीले, चाहे जीवन रहे, चाहे उसी क्षण मृत्यु आ जाए, परन्तु जो साधक देह 





१ कृष्णयजुर्वेद--उ दूधृत दर्शन और चिन्तन भाग २, पृ० १९३ । 
२. खोरदेह अवस्ता, पृ० ७२२३-२४; देखिए, दर्शन और चिन्तन भाग २, १० 
१९३-१९४। 
: ३. वेराइटोज आफ रिलिजीयस एक्सयीरियन्स, पृ० ४५२। 


जेन आचार के सामान्य नियम छण्प्‌ 
में आसक्ति नहीं रखता है, उक्त सब स्थितियों में समभाव रखता है, वस्तुतः उसी का 
कामरोत्सर्ग शुद्ध होता है ।' देहव्युत्सग के बिना देहाध्यास का छूटना संभव नहीं, जब 
तक देहाध्यास या देह भाव नहीं छूठता तब तक मुक्ति भी सम्भव नहीं | इस प्रकार 
मुक्ति के लिए देहाव्यास का छूटना आवश्यक है और देहाध्यास छोड़ने के लिए कायोत्सग 
भी आवश्यक है । 

कापोत्सर्ग को मुद्रा--क्रायोत्सर्ग तीन मुद्राओं में किया जा सकता है--१ - जिनमुद्रा 
में खड़े होकर, २. पद्मासन या सुखासन से बैठकर और ३. लेटकर । कायोत्सर्ग की 
अवस्था में शरोर को शिथिल करने का प्रयास करता चाहिए । 


कायोत्सगे के प्रकार--जैन-परम्परा में कायोत्सर्ग़ के दो प्रकार हैं--१. द्रव्य और 
२. भाव । दृव्य कायोत्सर्ग शारीरिक चेष्टा-निरोध है और भाव कायोत्सगं ध्यान है । 
इस आधार पर जैन आचार्यों ने कायोत्सर्ग की एक चौभंगी दी है। १. उत्वित- 
उत्थित--काय-चैष्टा के निरोध के साथ ध्यान में प्रशस्त विचार का होना | २. उत्यित- 
निविष्टकाय-चेष्ठा का निरोध तो हो लेकिन विचार (ध्ग्रान) अप्रशस्त हो । ३, उपविष्ट 
उत्यित--शारीरिक चेष्टाओं का पुरी तरह निरोध नहीं हो पाता हो लेकिन विचार 
विशुद्धि हो। ४. उपविष्ट निविष्द--न तो विचार (ध्यान) विशुद्धि हो और न 


शारीरिक चेष्टओं का निरोध ही हो । इनमें पहुछा और तीसरा प्रकार ही 
आचरणीय है । ; 


फायोत्सगग के दोष--कायोत्सर्ग सम्यक्‌ प्रकार से सम्पन्त करने के लिए यह आवश्यक 

है कि कायोस्सर्ग के दोषों से बचा जाय | प्रवचनसारोद्धार में कायोत्सर्ग के १९ दोष 
वर्णित हैं---१. घोटक दोष, २, लता दोष, ३. स्तंभकुड्य दोष, ४. माल दोष, ५. 
शबरी दोष, ६. वधू दोष, ७. तिगड दोष, ८. लम्ब्रोत्तर दोष, ९. स्तन दोष, १०, 
उद्धिका दोप, ११. संयती दोष, १२, खलीन दोष, १३. वायस दोष, १४, कपित्य दोष, 
१५. शीर्पोत्कम्पित दोप, १६. मूक दोष, १७, अंगुलिका भ्रूदोष, १८. वारुणी दोष 
ओर १९. प्रज्ञा दोप । इन दोषों का सम्बन्ध शारीरिक एवं आसनिक अवस्थाओं से 
हैं। इन दोपों के प्रति सावधानी रखते हुए कायोत्सर्ग करना चाहिए । 

हे बौद्ध परम्परा सें कायोत्स्गं--वौद्ध-परम्परा में भी देह व्युत्सर्ग की धारणा स्वीकृत 
है ) आचार्य शान्तिरक्षित कहते हैं कि सब देहघारियों को जैसे सुख हो वैसे यह शरीर 
मैंने (निछावर) कर दिया है। वे अब चाहें इसको हत्या करें, लिन्‍्दा करें अथवा इस 
पर धूल फेकें, चाहे खेले, हंसें ओर विछास करें । मुझे इसको क्‍या चिन्ता ? मैंने शरीर 
उन्हें दे ही डाछा है। बच्तुतः का्ोत्यर्ग घ्यान-साधना का आवश्यक अंग है । 

१. आवश्यकनियुक्ति, १५४८-उद्धृत श्रमणसूत्र, १० ९९॥ 

२. वोषिचर्याबतार, ३३१२-१३ | के 


४०६ जन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्दानों का तुलनात्मक अध्ययन 


गीता सें कायोत्सगें--गीता में कायोत्सर्ग की विधि ध्यान-योग के सन्दर्भ में देखी 
जा सकती है। गीता में कहा गया है कि शुद्ध भूमि में कुशा, मृगछाला और वस्त्र हैं 
उपरोपरि जिसके ऐसे अपने आसन को, न अति ऊँचा और न अति नीचा स्थिर स्थापित 
करके काया, शिर और ग्रीवा को समान भौर अचल घारण किये हुए दृढ़ होकर अपने 
नासिका के अग्रभाग को देखकर अन्य दिज्ञाओं को न देखता हुआ और ब्रह्म के ब्रत 
में स्थिर रहता हुआ भयरहित तथा अच्छी प्रकार शान्त अन्त:करण वाला और सावधान 
होकर, मन को वश. में करके मेरे में लगे हुए चित्तवाला और मेरे परायण हुआ 
स्थित होवे ।* 


फायोत्सर्ग के लाभ--आचार्य भद्रवाहु ने कायोत्सर्ग के पाँच लाभ बताये है-- 
(१) देहजाड्यशुद्धि--श्लेष्म आदि के द्वारा देह में जड़ता आती है। कायोत्सर्ग से श्लेष्म 
आदि नष्ट होते हैं। अतः उनसे उत्पन्न होनेवाली जड़ता भी नष्ट हो जाती है। (२) 
मतिजाड्यशुद्धि--कायोत्सगं में मन की प्रवृत्ति केन्द्रित हो जाती है, उससे बौद्धिक 
जड़ता क्षीण होती है। (३) सुख-दुःख तितिक्षा, (४) कायोत्सर्ग में स्थित व्यक्ति अनु- 
प्रेज्ञाओं या भावनाओं का स्थिरतापूर्वक अभ्यास कर सकता है । (५) घ्यान-कायोत्सर्ग 
में शुभ ध्यात का अभ्यास सहज हो जाता है। 


कायोत्सर्ग के लाभ के सन्दर्भ में शरीर-शास्त्रीप दृष्टकोण--आधुनिक शरीर-शास्त्र 
की दृष्टि से विचार करने पर हम देखते हैं कि कायोत्सर्ग एक प्रकार से शारीरिक 
क्रियाओं की निवृत्ति हैं। शरीर-शास्त्र की दृष्टि से, शरीर को विश्राम देना आवश्यक 
है, क्योंकि शारीरिक प्रवृत्ति के परिणामस्वरूप शरीर में निम्न विक्वृतियाँ उत्पन्न हो 
जाती हैं । १. स्नायुओं में स्नायु शर्करा कम होती है । २, लछेविटव एसिड स्‍्तायुओं में 
जमा होती है | ३. लेव्टिव एसिड की वृद्धि होने पर उष्णता बढ़ती है। ४. स्नायु-तंत्र 
में थकान भाती हैँ | ५. रक्‍त में प्राणवायु की मात्रा कम होती हैं । कायोत्सर्ग के द्वारा 
' शारीरिक क्रियाओं में शिथिलता भाती है और परिणामस्वरूप शारीरिक तत्त्व जो श्रम 
के कारण विषम स्थिति में हो जाते हैं वे पुनः सम स्थिति में आ जाते हैं। (१) एसिड 
पुनः स्नायु-शकरा में परिवर्तन होता है । (२) लेक्टिक एसिड का जमाव कम होता 
हैं। (३) लेक्टिक एसिड की कमी से उष्णता में कमी होती है । (४) स्तायुतन्त्र में 
ताजगी आती है। (५) रक्त में प्राणवायु की मात्रा बढ़ती है। मत्र, मस्तिष्क और शरीर 
मे गहरा सम्बन्ध हैं। उनके असमंजस से उत्पन्न अवस्था ही स्नायविक तनाव हैं। 
मानसिक आवेग उसके मुख्य कारण हैं । हम जब द्रव्यक्रिया करते हैं, अर्थात्‌ शरीर को 
किसी दूसरे काम में लगाते हैं और मन कहीं दूसरी ओर भटकता हैं, तब स्तायविक 





१. गीता, ६॥११, १३-१४ । २. आवश्यकनियुंक्ति, १४६२। 
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तनाव बढ़ता हैं । हम भाव क्रिया करना सीख जायें, शरीर और मन को साथ-साथ काम 
में संलग्न करने का अभ्यास कर लें तो स्तायविक तनाव बढ़ने का अवसर ही न मिले । 

जो लोग इस स्तायविंक तनाव के शिकार होते हैं, वे शारीरिक और मानसिक 
स्वास्थ्य से वंचित रहते हैं । वे लोग अधिक भाग्यशाली हैँ, जो इस तनाव से मुक्त रहतें 
हैं। कायोत्सर्ग इसी तनाव मुक्ति का प्रयास है ।'* 


६, प्रत्याख्यान 


इच्छाओं के निरोध के लिए प्रत्याख्यात एक आवश्यक कर्तव्य है | प्रत्याख्यान का 
अर्थ है प्रवृत्ति को मर्यादित अथवा सीमित करना ।* संयमपूर्ण जीवन के लिए त्याग 
भावश्यक है, इस रूप में प्रत्याख्यान का अर्थ त्याग भी माता जा सकता है। नित्य कर्मों 
में प्रत्याव्याव का समावेश इसलिए किया गया है कि साधक आत्मशुद्धि के लिए प्रति- 
दिन यथाशक्ति किसी न किसो प्रकार का त्याग करता है। नियमित त्याग करने से 
अभ्यास होता है, साधना परिपुष्ट होती है और जीवन में अनासक्ति का चिकास 
और दतृष्णा मंद होती है । दैनिक प्रत्यास्यान में सामान्यतया उस दिवस विशेष के लिए 
कुछ प्रतिज्ञाएँ ग्रहण की जाती हैँ जैसे सूर्थ उदय के पश्चात्‌ एक प्रहर अथवा दो प्रहर 
भादि तक कुछ नहों खाना या सम्पूर्ण दिवस के लिए आहार का परित्याग करना अथवा 
केवल नीरस या रूखा भोजन करना आदि-आदि। प्रत्याख्यान के दो रूप हैं-- 
१. द्रव्य प्रत्याब्यान---आहार सामग्री, वस्त्र, परिग्रह आदि बाह्य पदार्थों में से कुछ को 
छोड़ देना द्व्य-प्रत्याख्यान है। २. भाव प्रत्याख्यान--राग, द्वेष, कषाय आदि अशुभ 
मानसिक वृत्तियों का परित्याय करना भावश्रत्याख्यात है। प्रत्याख्यान के मूलगुण प्रत्या- 
उयान और उत्तरगुण प्रत्याख्यान ऐसे दो भेद भी किये हैं । वेतिक जीवन के विकास में 
मुख्य ब्रतों का ग्रहण मूलगुण प्रत्याख्यान कहलाता है और चैतिक्र जीवन के विकास में 
सहायक ब्रतों का ग्रहण उत्तरगुण-प्त्याख्यान कहलाता है। मूलगुण और उत्तरगुण प्रत्या- 
ज्यान भी सर्वे अर्थात्‌ पूर्णहूप मेंपालनीय और देश अर्थात्‌ आंशिक रूप से पाछनीय होते है । 


इस जाधार पर चार भाग हो जाते हैं- १, सर्वमूल-गुण प्रत्याख्याव- 


श्रमण के पाँच महा- 
ब्रतों की प्रतिज्ञा, 


२. देश मूलगुण प्रत्याख्यान--गृहस्थ जीवन के पाँच अणुत्रतों की 
प्रतिज्ञा, ३. सर्व उत्तरगुण प्रत्याख्यान--उपवास आदि की प्रतिन्नाएँ जो गृहस्थ और 
अमण दोनों के लिए हैं, ४. देश उत्तरगुण प्रत्याख्यानल--गृहस्थ के गुणब्रतों एवं शिक्षा- 
व्रतों की प्रतिज्ञाएँ 


अकारान्तर से भगवतीसूत्र में प्रत्याख्यान के दस भेद वणित हैं-१. अनागत-पर्व की 
तपसाबना को पूर्व में हो कर लेना, २. अतिक्रास्त--पर्व तिथि के पश्चात्‌ पर्व तिथि 


नस मन अकसर पक की पट अहि 
१. तुम अनन्त शक्ति के स्लोत हो, पृ० २७-२८। 
२. योगशास्त्र स्वोपज्ञवृत्ति-उद्धूतत श्रमणसू तर, पु० १०४ । 


४०८ जेन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का. तुलसात्मक अध्ययन 


का तप करना, ३. कोटि सहित--परर्व गृहीत नियम की अवधि समाप्त होते ही बिना 
व्यवधान के भविष्य के लिए प्रतिज्ञा ग्रहण कर लेना; ४, नियंत्रित--विष्त-बाधाओं 
के होने पर पूर्व संकल्पित ब्रत आदि का प्रतिज्ञा कर लेना; ५. साकार [सापवाव), 
६. निराकार (निरपवाद), ७, परिमाण कृत (मात्रा सम्बन्धी), ८. निरवशेष (पूर्ण), 
९. सांकेतिक--संकेत चिह्न से सम्बन्धित, १०. अद्धा प्रत्यास्यान--समय-विशेष के 
लिए क्रिया गया प्रत्याख्यान । आचार्य भद्गवाहु ने प्रत्यास्यान का महत्त्व बताते हुए कहा 
है कि प्रत्याख्यान करने से संयम होता है । संयम से आद्रव का निरोध होता है और 
आखव-निरोध से तृष्णा का क्षय होता है ।* वस्तुतः प्रत्यास्यान अमर्यादित जीवन को 
मर्यादित या अनुशासित बनाता है । जैन परम्परा के अनुसार आख्व एवं बन्धन का एक 
कारण अविरति भी कहा गया हैं। प्रत्याख्यान अविरति का निरोध करता है । प्रत्याख्यान 
स्थाग के संबंध में ली गयी प्रतिज्ञा या आत्म-निश्चय है । जब दुराचरण से विरत होने 
के लिए केवल उसे नहीं करना, इतना हो पर्याप्त नहीं है, वरन्‌ उसके नहीं करने का 
आत्म-निरचय भी आवश्यक है । जैम-धर्म की मान्यता के अनुसार दुराचरण नहीं करने- 
वाला व्यक्ति भी जब तक दुराचरण नहीं करने की प्रतिज्ञा नहीं लेता, तब वक दुरा- 
चरण के दोष से मुक्त नहों है ! प्रतिज्ञा के अभाव में मात्र परिस्थितिगत विवशताओं के 
कारण जो ढुराचार में प्रवृत्त नहीं है, वह वस्तुतः दुराचरण के दोप से मुक्त नहीं है । 
वृद्ध वेश्या के पास कोई नहीं जाता तो इतने मात्र से यह वेश्यावृत्ति से निवृत्ति नहीं 
मानी जा सकती । कारागार में पड़ा हुआ चोर चौर्य॑-कर्म से विवृत्त नहीं है। प्रत्याश्यान 
दुराचार से निवृत्त होने के लिए किया जानेवाला दृढ़ संकल्प है। उसके अभाव में 
नैतिक जीवत में प्रगति सम्भव नहीं है । स्थानांगसूत्र में प्रत्याख्यान-शुद्धि के लिए पाँच 
बातों का विधान है--१. श्रद्धान-शुद्ध, २. विनय--शुद्ध, रे. अनुभाषण-शुद्ध ४« 
अनुपालन-शुद्ध और ५. भाव-शुद्ध ।* इन पाँचों की उपस्थिति में ही ग्रहीत प्रतिज्ञा 
शुद्ध होती है और नैतिक प्रगति में सहायक होती है। 


गोता में त्यागं--गीता में प्रत्याख्यात के स्थान पर त्याग के सम्बन्ध में कुछ विवेचत 
उपलब्ध है। गीता में तीन प्रकार का त्याग कहा गया है--१. सात्विक, २. राजस 
और ३. तामस । १. तामस--नियत कर्म का त्याग करना योग्य नहीं है, इसलिए 
मोह से उसका त्याग करना तामस-त्याग है । २. राजस--सभी कम दुःख रूप हैं ऐसा 
समझकर शारीरिक कक्‍्लेश के भय से कर्मो का त्याग करना राजस त्याग है। ९: 
सात्विक--शआास्त्र-विधि से नियत किया हुआ कतंव्य-कर्म करते हुए उसमें आसक्ति भौर 
फल का त्याग कर देना सात्त्विक त्याग है ।२ 


१, आवश्यकनियुंक्ति, १५९४ । २. स्थानांगसूत्र ५३।४९६। 
३. गीता, १८।४, ७-९। 
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इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन, वौद्ध एवं गीता के आचारदर्शनों में पद्‌ 
आवद्यकों का विवेचन प्रकारान्तर से वणित है । 


दशविध धर्म (सद्गुण) 


जैन-आचार्यों ने दस प्रकार के धर्मों (सदगुणों) का वर्णत किया है जो कि गृहस्थ 
और श्रमण दोनों के लिए समान रूप से आचरणीय हैं । आचारांग, मूलाचार, वारस्स- 
अणुवेबखा, स्थानांग, समवायांग और तत्त्वार्थ के साथ-साथ परवर्ती अनेक ग्रन्थों में भी 
इन धर्मों का वर्णन विस्तार से उपलब्ध होता है । 


यहां धर्म शब्द का अर्थ सद्गुण या नैतिकगुण ही अभिप्रेत है। सर्वप्रथम हमें 
आचरांग सूत्र में आठ सामान्य धर्मों का उल्लेख उपलब्ध होता है । उसमें कहा गया है 
कि जो धर्म में उत्यित अर्थात्‌ तत्पर है उनको और जो धर्म में उत्यित नहीं हैं उनको 
भी निम्न बातों का उपदेश देना चाहिए-शांति, विरति (विरक्ति), उपशम, निवृत्ति, 
शौच (पवित्रता), भर्जव, मार्दव और रऊाघव । इस प्रकार उसमें इनकी साधना गुहस्य 
और श्रमण दोनों के लिए अपेक्षित है । स्थानांग' और समवायांग में दस श्रमण घर्मो 
के रूप में इन्हीं सद्‌गुणों का उल्लेख हुआ है यद्यपिस्थानांग और समवायांग की सूची आचा- 
रांग से थोड़ी भिन्‍न है । उसमें दसधर्म हैं-क्षांति (क्षमा), मुक्ति, आर्जव, मार्दव, लाघव, 
सत्य, संयम, तप, त्याग और ब्रह्मचर्यवास । इस सूची में शौच का अभाव है। शांति, विरति, 
उपशम और निवृत्ति के स्थान पर नामान्तर से क्षांति, मुक्ति, संयम और त्याग का 
उल्लेख हुआ है । जबकि सत्य, त्याग और ब्रह्मचर्यवास इस सूची में नये हैं । बारस- 
भनुवेक्खा एवं तत्त्वार्थ में भी श्रमणाचार के प्रसंग में ही दस चर्मो का उल्लेख हुआ है । 
तत्त्वार्थ की सूची में छाधव के स्थान पर आर्किचन्य का उल्लेख हुआ है यद्यपि दोनों का 
अर्थ समान ही है। दूसरे तत्त्वार्थ में मुक्ति के स्थान पर शौच का उल्लेख हुआ है। इन 
दोनों में अर्थ मेंद भी है । चाहे इन धर्मों (सदगुणों) का उल्लेख श्रमणाचार के प्रसंग में 
ही अधिक हुआ है किन्तु आचारांग (१।६।५) और पद्मनन्दीकृत पंचविशतिका (६॥५९) 
के अनुसार इनका पालन गृहस्थ और श्रमण दोनों के लिए अपेक्षित है। इनके क्रम और 
नामों को लेकर जेन आचार ग्रन्थों में थोड़ा-बहुत मतभेद पाया जाता है। फिर भी 
इनकी मूलभावना में कोई विशेष अन्तर नहीं है । प्रस्तुत विवेचन तत्वार्थ के आधार 
पर कर रहे हैं | तत्त्वार्थ में निम्न दस धर्मों का उल्लेख हैं (१) क्षमा, (२) भार्दव, 


(३) जार्जव, (४) शौच, (५) सत्य, (६) संयम, (७) तप, (८) त्याग, (९) अकिचनता 
ओऔर (१०) ब्रह्मचर्य 


१, आचारांग, १६५॥ 
है. 


२. स्थानांग, १०११४॥।॥ 
३. समवायांग १०११॥ ४. तत्त्वार्थ, ९६। 


४०८ जेन, बौद्ध तया गोता के आचारदर्शनों का, तुलनात्मक अध्ययन 


का तप करना, ३. कोटि सहित--पूर्व भृहीत नियम की अवधि समाप्त होते ही बिता 
व्यवधान के भविष्य के लिए प्रतिज्ञा ग्रहण कर लेता; ४. नियंत्रित--विध्न-बाधाओं 
के होने पर पूर्व संकल्पित ब्रत आदि का प्रतिज्ञा कर लेना; ५. साकार (सापवाद), 
६. मिराकार (निरपवाद), ७, परिमाण कृत (मात्रा सम्बन्धी), ८. निरबवशेप (पूर्ण), 
९. सांकेतिक--संकेत चिह्न से सम्बन्धित, १०, अद्धा प्रत्यास्यान--समय-विशेष के 
लिए क्रिया गया प्रत्याख्यान । आचार्य भद्गवाहु ने प्रत्याख्यान का महत्त्व बताते हुए कहा 
है कि प्रत्यास्यान करने से संयम होता है। संयम से आखव का निरोध होता है और 
आखब-निरोध से तृष्णा का क्षय होता है ।* वस्तुतः प्रत्याख्यान अमर्यादित जीवन को 
मर्यादित या अनुशासित बनाता है । जैन परम्परा के अनुसार आख्रव एवं बन्धन का एक 
कारण अविरति भी कहा गया हैं। प्रत्या्यान अविरति का निरोध करता है । प्रत्याख्यान 
त्याग के संबंध में ली गयी प्रतिज्ञा या आत्म-निश्चय है। जब दुराचरण से विरत होते 
के लिए केवल उसे नहीं करना, इतना ही पर्याप्त नहीं हैं, वरन्‌ उसके नहों करने का 
आत्म-निरचय भी आवश्यक है । जैन-धर्म की मान्यता के अनुसार दूराचरण नहीं करने- 
वाला व्यक्ति भी जब तक दुराचरण नहीं करने की प्रतिज्ञा नहीं लेता, तब तक दुरा- 
चरण के दोष से मुक्त नहों है । प्रतिज्ञा के अभाव में मात्र परिस्थितिगत विवश्ञताओं के 
कारण जो दुराचार में प्रवृत्त नहीं है, वह वस्तुतः दुराचरण के दोष से मुक्त नहीं है ! 
वृद्ध वेश्या के पास कोई नहीं जाता तो इतने मात्र से यह वेश्यावृत्ति से निवृत्ति नहीं 
मातरी जा सकती । कारागार में पड़ा हुआ चोर चौर्य-कर्म से निवृत्त नहीं है । प्रत्यास्याव 
दुराचार से निवृत्त होने के लिए किया जानेवाला दृढ़ संकल्प है। उसके अभाव में 
चैतिक जीवन में प्रगति सम्भव नहीं है । स्थानांगसूत्र में प्रत्यास्यान-शुद्धि के लिए पाँच 
बातों का विधान हैं--१. श्रद्धान-शुद्ध, २. विनय-शुद्ध, ३. अनुभाषण-शुद्ध ४ 
अनुपालन-शुद्ध और ५. भाव--शुद्ध /* इन पांचों की उपस्थिति में ही ग्रहीत प्रतिज्ञा 
शुद्ध होती हैं और नैतिक प्रगति में सहायक होती है। 


गौता में त्याग--गीता में प्रत्यास्यान के स्थान पर त्याग के सम्बन्ध में कुछ विवेचन 
उपलब्ध है । गीता में तीन प्रकार का त्याग कहा गया है--१. सात्त्विक, २. राजस 
भौर ३. तामस । १. तामस--नियत्त कर्म का त्याग करना योग्य नहों है, इसलिए 
मोह से उसका त्याग करना तामस-त्याग है । २. राजस--सभी कर्म दुःख रूप हैं ऐसा 
समझकर शारीरिक क्लेश के भय से कर्मो का त्याग करना राजस त्याग है। ३: 
सात्तिक--आास्त्र-विधि से नियत किया हुआ कर्तव्य-कर्म करते हुए उसमें आसक्ति और 
फल का त्याग कर देना सात्त्विक त्याग है ॥3 


१. आवश्यकनियुंक्ति, १५९४। २. स्थानांग्रसृत्र ५३।४६६॥ 
३. गीता, १८॥४, ७-९ । 


जैन आचार के सामान्य नियम ४०९ 
इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन, वौद्ध एवं गीता के आचारदर्शनों में पट्‌ 
आवश्यकों का विवेचन प्रकारान्तर से वरणित है । 


वशविध धर्म (सद्गुण) 


जैन-आचार्यों ने दस प्रकार के धर्मो (सद्‌गुणों) का वर्णन किया हैं जो कि गृहस्थ 
और श्रमण दोनों के लिए समान रूप से आचरणीय हैं । आचारांग, मूलाचार, बारस्स- 
भणुवेबखा, स्थानांग, समवायांग और तत्त्वार्थ के साथ-साथ परवर्ती अनेक ग्रन्थों में भी 
इन धर्मों का वर्णन विस्तार से उपलब्ध होता है। 


यहाँ धर्म शब्द का अर्थ सदुगुण या नैतिकगुण ही अभिप्रेत है। सर्वप्रथम हमें 
आवचरांग सूत्र में आठ सामान्य धर्मों का उल्लेख उपलब्ध होता है । उसमें कहा गया हूँ 
कि जो धर्म में उत्यित अर्थात्‌ तत्पर है उनको और जो धर्म में उत्यित नहीं हैं उनको 
भी निम्व बातों का उपदेश देना चाहिए-शांति, विरति (विरक्ति), उपशम, निवृत्ति, 
शौच (पवित्रता), आर्जव, मार्दव और छाधव । इस प्रकार उसमें इनकी साधना गृहस्थ 
और श्रमण दोनों के लिए अपेक्षित है । स्थानांग” और समवायांग) में दस श्रमण घर्मो 
के रूप में इन्हीं सद्गुणों का उल्लेख हुआ है यद्यपिस्थानांग और समवायांग की सूची आचा- 
राग से थोड़ी भिन्न है। उसमें दसधर्म हैं-क्षांति (क्षमा), मुक्ति, आर्जव, भार्दव, लाघव, 
"तय, संयम, तप, त्याग और ब्रह्मचर्यवास । इस सूची में शौच का अभाव है। क्षांत्ति, विरति, 
उपशम और निवृत्ति के स्थान पर नामाच्तर से क्षांति, मुक्ति, संयस और त्याग का 
उल्लेख हुआ है । जबकि सत्य, त्याग और ब्रह्मचर्यवास इस सूची में नये हैं । बारस- 
अनुवेकता एवं तत्त्वार्थ में भी श्रमणाचार के प्रसंग में ही दस चर्मो का उल्लेख हुआ है । 
तेत्वार्थ की सूची में छाघव के स्थान पर आर्किचन्य का उल्लेख हुआ है यद्यपि दोनों का्‌ 
भर्थ समान हो है। दूसरे तत्त्वार्थ में मुक्ति के स्थान पर शौच का उल्लेख हुआ है। इन 
दोनों में अर्थ मेद भी है। चाहे इन घर्मो (सद्गुणों) का उल्लेख श्रमणाचार के प्रसंग में 
| अधिक हुआ है किन्तु आचारांग (१।६।५) और पश्मचनन्दीकृत पंचविशतिका (६। ५.९) 
* अनुसार इनका पालन गृहस्थ और श्रमण दोनों के लिए अपेक्षित है। इनके क्रम और 
ग़मों को छेकर जैन आचार ग्रच्थों में थोड़ा-बहुत मतभेद पाया जाता हैं। फिर भी 
इनकी मूलभावना में कोई विशेष अन्तर नहीं है । प्रस्तुत विवेचन तत्त्वार्थ के आधार 
पर कर रहे हैं । तत्त्वार्थ में निम्म दस धर्मों का उल्लेख है (१) क्षमा, ( २) भार्दव, 


(३) जार्जव, (४) शौच, (५) सत्य, (६) संयम, (७) तप, (८) त्याग, (९) अकिंचनता 
मोर (१०) ब्रह्मचर्य । 


या तय 8 580 
१. आचारांग, १।६५। 


रे. स्थानांग, १०१४। 
हे. समवायांग १०। ११। 


४. तत्त्वार्थ, ९६। 


जेन आचार फे सामान्य तियम ४११ 


पारमिता (क्षमा-धर्म) का सविस्तार सजीव विवेचन किया हैं, वे लिखते हँ-डैप के 


है 


समान पाप नहीं है और क्षमा के समान तप नहीं है, इसलिए विविध प्रकार के यत्नों से 
क्षमा-भावना करनी चाहिए ॥* 


वैदिक परम्परा में क्षता--वैदिक परम्परा में भी क्षमा का महत्त्व माना गया है । 
भनु ने दस धर्मों में क्षमा को धर्म माना है। ग्रीता में क्षमा को दैवी-सम्पदा एवं 
भगवान्‌ की ही एक वृत्ति कहा गया है। महाभारत के उद्योग पर्व में क्षमा के सम्बन्ध में 
विस्तुत विवेचन है । उसमें कहां गया है कि क्षमा असम मनुष्यों का गुण हैं, तथा 
समर्थ मनुष्यों का भूषण है । हे राजन्‌, ये दो प्रकार के पुरुष स्वग के भी ऊपर स्थान 
पाते हैं--एक शक्तिशाली होने पर भी क्षमा करनेवाला और दूसरा निर्धन होने पर भी 
दान देने वाला । क्षमा द्वेष को दूर करती है, इसलिए वह एक महत्त्वपूर्ण सद्गुण है? । 


२, सादंव 


मार्दव का अर्थ विनीतता या कोमलता है। मान कषाय या अहंकार को उपशान्त 
करने के लिए मार्दव (विनय) धर्म के पालन का निर्देश हैं । विनय अहंकार का प्रत्ति- 
योगी है व उससे अहंकार पर विजय प्राप्त की जाती हैं | उत्तराष्ययनसूत्र में कहा 
है कि घर्म का मूल विनय है।' उत्तराष्ययन एवं दशवैकालिक में विनय का विस्तृत 
विवेचन है । जैन-परम्परा में अविनय का कारण अभिमान कहा गया है। अभिमान्त 
आठ प्रकार का है--(१) जाति मद--जाति का अहंकार करता, जैसे में ब्राह्मण हूँ, मैं 
क्षत्रिय हूँ मथवा उच्च वर्ण का हूँ, उच्च जाति के अहंकार के कारण निम्न जाति केलछोगों के 
प्रति घुणा की वृत्ति उत्पन्न होती है और परिणामस्वरूप सामाजिक जीवन में एक प्रकार 
की दुर्भावना और विषमता उत्पन्न होती है। (२) कुलमद--परिवार को कुलोनता का 
हुंकार करना । कुलमद व्यक्ति को दो तरह से नीचे ग्रिराता है | एक तो यह कि जब 
व्यक्ति में कुल का अभिमान जागृत होता है तो वह दूसरों को अपने से निम्न समझने 
लगता हैं और इस प्रकार सामाजिक जीवन में असमानता की वृत्ति को जन्म देता है। 
दूसरे कुल के अहंकार के कारण वह कठिन परिस्थितियों में भी श्रम करने से जी चुराता 
है, जैसे कि में राजकुल का हूँ अतः अमुक निम्न श्रेणी का व्यवसाय या कार्य कैसे करूँ। 
इस भ्रकार झूठी प्रतिष्ठा के व्यामोह में अपने कर्तव्य से विमुख होता हैं व समाज पर 
भार वनकर रहता हैँ । (३) वलुमद--शारीरिक शक्ति का अहंकार करना । शक्ति का 
अहम व्यकित में भावावेश उत्पन्त करता है, और परिणामस्वरूप व्यक्ति में सहनशीलता 


१२. वोचिचर्यावत्तार, ६।२। 


रे. महाभारत, उद्योगपर्व, २३१४९,५८ । 
५. उत्तराष्ययन्त, १४५ ॥ 


२. गीता, १०४, १६॥३। 
४. दशवैकालिक, ८॥३९ | 


४१० जन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शतों का तुलनात्मक अध्ययन 
१. क्षमा-- 


क्षमा प्रथम धर्म है। दशवकालिकसृत्र के अनुसार क्रोध प्रीति का विवाशक है।' 
क्रोध कषाय के उपशन के लिए क्षमा धर्म का विधान है । क्षमा के द्वारा ही क्रोध पर 
विजय प्राप्त की जा सकती है । जैत-परम्परा में अपराधी को क्षमा करना और स्वयं 
के अपराधों के लिए, जिसके प्रति अपराध किया गया है, उससे क्षमा याचना करना 
साधक का परम कर्तव्य हैं। जैन साधक का प्रतिदिन यह उद्घोष होता है कि मैं सभी 
श्राणियों को क्षमा करता हूं और सभी प्राणी मेरे अपराधों के छिए मुझे क्षमा करें । 
सभी श्राणियों से मेरी मित्रता है, किसी से मेरा बैर नहीं है | महावीर का श्रमण 
साधकों के लिए यह आदेश था कि साधुओं, यदि तुम्हारे द्वारा किसी का अपराध हो गया 
है, तो सबसे पहले क्षमा मांगों । जब तक क्षमायाचना न कर लो भोजन मत करो, स्वाध्याय 
मत करो, शौचादि कर्म भी मत करो, यहाँ तक कि अपने मुँह का थूक भी गले से नीचे 
मत उतारो | अपने प्रधान शिष्य ग्रौतम को लाये हुए भाहार को रखवा कर पहले 
आनन्द श्रावक से क्षमा-याचना के छिए भेजना इस वात का स्पष्ट प्रमाण है कि महावीर 
की दृष्टि में क्षमा-धर्म का कितना अधिक महत्त्व था ।४ जैन-परम्परा के भतुसार प्रत्येक 
साधक को प्रातःकाछ एवं सायंकाल, पक्षान्त में, चातुर्मास के अन्त में और संवत्सरी पर्व 
पर सभी प्राणियों से क्षमा-याचतरा करती होती है। जैव समाज का वाधिक पर्व 'क्षमा- 
व्णी' के नाम से ही प्रसिद्ध है। जैन आचार-दर्शन की मान्यता हैँ कि यदि श्रमण साधक 
पक्षान्त तक अपने क्रोध को शान्त कर क्षमायाचना नहीं कर लेता है तो उसका श्रमणत्व 
समाप्त हो जाता है । इसी प्रकार गृहस्थ उपासक यदि चार महीने से अधिक अपने हंदेय 
में क्रोध के भाव बनाये रखता है भौर जिसके प्रति अपराध किया है उससे क्षमा-याचना 
नहीं करता तो बह गृहस्थ-घर्म का अधिकारी नहीं रह पाता है। इतना ही नहीं, जो 
व्यक्ति एक वर्ष से अधिक तक अपने क्रोध की तौब्रता को बनाये रखता है और क्षमा- 
याचना नहीं करता वह सम्यक्‌-श्द्धा का अधिकारी भी नहीं होता है और इस प्रकार 
जैनत्व से भी च्यूत हो जाता है । 


बोद्ध-परम्परा में क्षमा--बौद्ध-परम्परा में भी क्षमा का महत्त्व निविवाद है। कहां 
गया हैं कि आये विनय के अनुसार इससे उन्नति होती है जो अपने अपराध को स्वीकार 
करता हैं और भविष्य में संयत रहता है ।" संयुत्तनिकाय में कहा है कि क्षमा से बढ़े 
कर अन्य कुछ नहीं है ।* क्षमा ही परम तप है ।* आचार्य शान्तिरक्षित ने क्षान्ति 





१. दशवैकालिक, ८३८ । २. वही ८!३९ | 

३. आवश्यकस्‌त्र-क्षमापणा पाठ । ४. उपासकदशांग, १।८४ | 
५. भगुत्त रनिकाय ११२। ६. संयुत्तनिकाय, १०॥१२। 
७. घम्मपद, १८४ 


जेत आचार के सामान्य सियस ४११ 


पारमिता (क्षप्ता-धर्म) का स्विस्तार सजीव विवेचन किया है, वे लिखते हैं-ड्रेष के 


समान पाप नहीं है और क्षमा के समान तप नहीं है, इसलिए विविध प्रकार के यत्नों से 
क्षमा-भावना करनी चाहिए।" 


वैदिक परम्परा में क्षमा--वैदिक परम्परा में भी क्षमा का महत्त्व माना गया हूँ | 
मनु ने दस धर्मों में क्षमा को धर्म माना है। गीता में क्षमा को देवी-सम्पदा के 
भगवान्‌ की ही एक वृत्ति कहा गया है । महाभारत के उद्योग पर्व में क्षमा के सम्बन्ध में 
विस्तुत विवेचन है । उसमें कहा गया हैं कि क्षमा असमर्थ मलुष्यों का गुण हैं, तथा 
समर्थ मनुष्यों का भूषण है । हे राजन, ये दो प्रकार के पुरुष स्वर्ग के भी ऊपर स्थान 
पाते हें--एक शक्तिशाली होने पर भी क्षमा करनेवाला और दूसरा निर्धन होने पर भी 
दान देते वाला | क्षमा देष को दूर करती हैं, इसलिए वह एक महत्त्वपूर्ण सद्गुण है? । 


२, भादेव 


भार्दव का अर्थ विनीतता या कोमलता है । मान कषाय या अहंकार को उपशान्त 
करने के लिए मार्दव (विनय) धर्म के पालन का निर्देश है । विनय अहंकार का प्रति- 
गेगी है 4 उससे अहंकार पर विजय प्राप्त की जाती है । उत्तराध्ययनसूत्र में कहा 
है कि धर्म का मूल विनय है।' उत्तराष्ययन एवं दशवैकालिक में विवय का विस्तृत 
विवेचन है। जैन-परम्परा में अविनय का कारण अभिमान कहा गया है। अभिमात 
आठ प्रकार का है--(१) जाति मद--जाति का अहंकार करना, जैसे में ब्राह्मण हूँ, मैं 
क्षत्रिय हूँ अथवा उच्च वर्ण का हूँ, उच्च जाति के अहंकार के कारण निम्न जाति केलोगों के 
प्रति घृणा की वृत्ति उत्पन्न होती है और परिणामस्वरूप सामाजिक जीवन में एक प्रकार 
की दुर्भावनगर और विषमता उत्पन्न होती है। (२) कुलमद--परिवार को कुलोनता का 
अहकार करना । कुलमद व्यक्ति को दो तरह से नीचे गिराता है । एक तो यह कि जब 
व्यक्ति में कुल का अभिमान जागृत होता है तो वह दूसरों को अपने से निम्न समझने 
लगता हैं और इस प्रकार सामाजिक जीवन में असमानता की वृत्ति को जन्म देता है। 
दूसरे कुल के अहंकार के कारण वह कठित परिस्थितियों में भी श्रम करने से जी चराता 
है, जैसे कि मैं राजकुछ का हूँ अतः अमुक निम्न श्रेणी का व्यवसाय या कार्य केसे करूँ। 
इस प्रकार झूठी प्रतिष्ठा के व्यामोह में अपने कर्तव्य से विमख होता है व समाज पर 


भार वनकर रहता है । (३) बलमद--शारी रिक शक्ति का अहंकार करना । शक्ति का 
अहम व्यक्तित में भावावेश उत्पन्त करता हैं, और परिणामस्वरूप 





व्यक्ति में सहनशीलता 
१. बोजिचर्यावत्तार, ६२। 
रे. महाभारत, उद्योगपर्ब, ३३४९,५८ । 
५. उत्तराष्ययन, १।४५॥ 


२. गीता, १०४, १६॥३। 
४. दशवैकालिक, ८३९ । 


४१२ ज॑न, बोद्ध तथा गोता के आचारदवर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


का अभाव हो जाता है। राष्ट्रों में जब यह शक्तिमद तीत्र होता है तो वे दुसरे राष्ट्रों 
पर आक्रमण के लिए बड़े ही भातुर हो जाते हैं और न कुछ वात के लिए आक्रमण कर 
देते हैं । (४) तपमद--तपस्या का अहंकार करना | व्यक्ति में जब तप का अहंकार जागृत 
होता है तो वह साधना से मिर जाता है । जैन कथा-साहित्य में कुरुगुड़क केवली की 
कथा इस बात को बड़े ही सुन्दर रूप में चित्रित करती है कि तय का अहंकार करनेवाले 
साधना के क्षेत्र में कितने पीछे रह जाते हैं । (५) रूपमद--शारी रिक सौन्दर्य का भहुंकार 
करना । रूपमद भी व्यक्ति में अहंकार की वृत्ति जागृत कर दूसरे को अपने से निम्न 
समझने की भावना उत्पन्त करता है और इस प्रकार एक प्रकार की असमानता का 
बीज बोता है। पाश्चात्य राष्ट्रों में बवेत और काली जातियों के बीच चलने वाले 
संघर्ष के मूल में हझप और जाति का अभिमान ही प्रमुख हैं। (६) ज्ञाममद--बुद्धि अथवा 
विद्या का अहंकार करना । ज्ञान का अहंकार जब व्यक्ति में आता है तो वह दूसरे लोगों 
को अपने से छोटा मानने लगता है, और इस प्रकार एक ओर तो वह दूसरों के अनुभवों 
से लाभ उठाने से वंचित रहता है और दूसरी ओर बुद्धि का अभिमान स्वयं उसके ज्ञान- 
उपलब्धि के प्रयत्नों में बाधक बवता है । इस प्रकार उसके ज्ञान का विकास कुष्ठित हो 
जाता है । (७) ऐश्वर्यमद-धन-सम्पदा और प्रतिष्ठा का अहंकार करना । यह भी समाज 
में वर्ग-विद्व॑ंप का कारण और व्यक्ति के अन्दर एक प्रकार की असमाचता की वृत्ति को 

जन्म देता है । (८) सत्तामद-पद, अधिकार का घमण्ड करना जैसे गृहस्थ वर्ग में राजा, 
सेनापति, मंत्री आदि के पद, वैसे ही श्रमण-संस्था में आचार्य, उपाध्याय, गणि आदि के 
पद । जैन परम्परा के अनुसार जब तक अहंभाव का विगलन होकर विनम्नता नहीं 
आती तब तक व्यक्ति नैतिक विकास की दिशा में आगे नहीं बढ़ सकता । उत्तराध्ययन- 
सूत्र में कहा है कि विनय के स्वरूप को जानकर नम्न बनाने वाले बुद्धिमान्‌ की छोक 
में प्रशंघा होती है, जिस प्रकार प्राणियों के लिए पृथ्वी आधारभत है, उसी प्रकार 
वह भी सद॒गुणों का आधार होता है ।' 


बौद्ध परम्परा सें अहंकार की निन्‍्दा--वौद्ध-परम्परा में अहंकार को साधना की 
दृष्टि से अनुचित माना गया है। अंगुत्तरनिकाय में तीन मदों का विवेचन उपलब्ध है । 
भिक्षुओ, यौवन-मद में, आरोग्य-मद में, जीवन-मद में, मत्त अज्ञानी सामान्य जन शरीर 
से दुष्कर्म करता है, वाणी से दुष्कर्म करता है तया मन से दुष्कर्म करता है । वह शरीर, 
वाणी तया मन से दुष्क्रम॑ करके शरीर के छूटने पर, मरने के अनन्तर अपाय, दुर्गति, 
पतन, एवं नरक को प्राप्त होता है । भिक्षुओ, यौवन-मद से मत्त भिक्षु शिक्षा का त्याग कर 
पतनोन्मुख होता है । भिक्षुओ, आरोग्य-मद से मत्त भिक्षु शिक्षा का त्याग कर पतनोन्‍्मुख 





१. उत्तराष्ययत, १।४५। 


जन आचार के सामान्य नियम ४१३ 
होता है। भिक्षुओ, जीवन मद से मत्त भिक्षु शिक्षा का त्यागकर पतनोन्‍्मुख होता है ।* 
सुत्तनिपात में कहा है कि जो मनुष्य जाति, धन और गोत्र का गर्व करता है वह उसकी 
अवनति का कारण है ।* इस प्रकार बौद्ध धर्म में १. यौवन, २. आरोग्य, ३. जीवन, 
४. जाति, ५ घन और ६. गोत्र इन छह म॒द्दों से बचने का निर्देश है । 


गोता में अहंकार वृत्ति की निन्दा--गीता के अनुसार अहंकार को पतन का 
कारण माना गया है। जो यह अहंकार करता है कि मैं अधिपति हूँ, मैं ऐड्वर्य का भोग 
करनेवाला हूँ, मैं सिद्ध, बलवान्‌ और सुखी हूँ, मैं बड़ा धनवान्‌ और कुलवान हैँ, मेरे 
समान दूसरा कौन हे--वह अज्ञान से विमोहित हैं।॥ जो घन और सम्मान के मद से 
युक्त हैं वह भगवान्‌ की पूजा का ढोंग करता है ।४ गीता की दृष्टि में अहंकार और 
घमण्ड करते वाला भगवान्‌ का दोषी है। महाभारत में कहा हैं कि जब व्यक्ति पर रूप 
का और घन का मद सवार हो जाता हैं तो वह ऐसा मानने ऊूगता है कि मैं बड़ा कुलीन 
हूँ, सिद्ध हें, साधारण मनुष्य नहीं हूँ। रूप, घन और कुल इन तीनों के अभिमान के 
कारण पित्त में ५्ाद भर जात है, वह भोणों में झफसक्त होकर दाप-दादों द्वारा संचित्त 
सम्पत्ति खो बैठता है ।४ 

इस प्रकार जैन, बोद्ध और हिन्दू आाचार-दर्शन अभिमान का त्याग करना और घिनत- 
प्रता को अंगीकार करना आवश्यक मानते हैं । जिस प्रकार नदी के मध्य रही हुई घास, 
भयंकर प्रवाह में भी अपना अस्तित्व बनाये रखती है, जबकि बड़े-बड़े वृक्ष उस संघर्ष 


में घराशायी हो जाते हैं, उसी प्रकार जीवन-संघर्ष में विन्तीत व्यक्ति ही निरापद रूप 
से पार होते हैं । 


३. आजंतच 


निष्कपटता या सरलता जार्जव गुण है । इसके द्वारा साया (कपट बृत्ति) कपाय पर 
विजय प्राप्त की जाती है । कुटिल वृत्ति (कपढ) सःड्राव की विनाशक है, वह सामाजिक 
और वैयक्तिक दोनों जीवन के लिए हानिकर है । व्यक्ति की दृष्टि से केपट-चबुत्ति एक 
प्रकार की आत्म-प्रवंचना है, वह स्वयं अपने आपको धोखा देने की प्रवृत्ति है। जबकि 
सामाजिक दृष्टि से कपट-वृत्ति व्यवहार में शंका को जन्म देती है और पारस्परिक सख्भाव 
का नाश करती हूँ ।* यही शंका और कुशंका, भय और असद्भाव सामाजिक जीवन में 
विवाद और संघ के प्रमुख कारण बनते हैं । उत्त राष्ययनसूत्र के अनुसार आर्जवब्‌ गुण 
अंगुत्तरमिकाय, ३॥३९ २. सुत्तनिपात, १।६१४। 
५ गाता, १६ रा ४. बही, १६।१७ | 

- महाभारत, शांतिपर्व, १७६ १७- दशवैकालिक 

हक कल 8 दार७-१८। ६. , ८।३८। 


न 
हु 


४१२ जन, बौद्ध तथा गोता के आचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


का अभाव हो जाता है। राष्ट्रों में जब यह शक्तिमद तीत्र होता है तो वे दूसरे राष्ट्रों 
पर आक्रमण के लिए बड़े ही आतुर हो जाते हैं और न कुछ वात के लिए आक्रमण कर 
देते हैं। (४) तपमद--तपस्या का अहंकार करना | व्यक्ति में जब तप का अहंकार जागृत 
होता हैं तो वह साधना से गिर जाता है । जैन कथा-साहित्य में कुरुगुडुक केवली की 
कथा इस बात को बड़े ही सुन्दर रूप में चित्रित करती है कि तप का अहंकार करनेवाले 
साधना के क्षेत्र में कितने पीछे रह जाते हैं । (५) रूपमद--शा री रिक सौन्दर्य का अहंकार 
करना । रूपमद भी व्यक्ति में अहंकार की बृत्ति जागृत कर दूसरे को अपने से निम्न 
समझने की भावना उत्पन्त करता है और इस प्रकार एक प्रकार की असमानता का 
बीज बोता है । पाश्चात्य राष्ट्रों में बबेत और काछी जातियों के बीच चलने वाले 
संघर्ष के मूल में रूप और जाति का अभिमान ही प्रमुख है । (६) ज्ञानमद--बुद्धि अथवा 
विद्या का अहंकार करना । ज्ञान का हुंकार जब व्यक्ति में आता है तो वह दूसरे लोगों 
को अपने से छोटा मानने छगता है, और इस प्रकार एक ओर तो वह दूसरों के अनुभवों 
से लाभ उठाने से वंचित रहता है और दूसरी ओर बुद्धि का अभिमान स्वयं उसके ज्ञान- 
उपलब्धि के प्रयत्नों में बाधक बनता है । इस प्रकार उसके ज्ञान का विकास कुण्ठित हो 
जाता है । (७) ऐश्वर्यपद-धन-सम्पदा और प्रतिष्ठा का अहंकार करना | यह भी समाज 
में वर्ग-विद्वेष का कारण और व्यवित के अन्दर एक प्रकार की असमानता की वृत्ति को 

जन्म देता है । (८) सत्तामद-पद, अधिकार का घमण्ड करना जैसे गृहस्थ वर्म में राजा, 
सेनापति, मंत्री आदि के पद, वैसे ही श्रमण-संस्था में आचार्य, उपाध्याय, गणि आदि के 
पद । जैन परम्परा के अनुसार जब तक अहंभाव का विगलन होकर विनम्रता नहीं 
आती तब तक व्यक्ति नैतिक विकास की दिशा में आगे नहीं बढ़ सकता । उत्तराष्ययन- 
सूत्र में कहा हैं कि विनय के स्वरूप को जानकर नम्न बनाने वाले वुद्धिमान्‌ की लोक 
में प्रशंवा होती है, जिस प्रकार प्राणियों के लिए पृथ्वी आधारभूत है, उसी प्रकार 
वह भी सद्‌गुणों का आधार होता है ।* 


बौद्ध परम्परा में अहंकार की निन्‍्दा--वौद्ध-परम्परा में अहंकार को साधना की 
दृष्टि से अनुचित माना गया है| अंगुत्तरनिकाय में तीन मदों का विवेचत उपलब्ध है । 
भिक्षुओ, यौवन-मद में, आरोग्य-मद में, जीवन-मद में, मत्त अज्ञानी सामान्य जन शरीर 
से दुष्कर्म करता है, वाणी से दुष्कर्म करता है तया मन से दुष्कर्म करता है । वह शरीर, 
वाणी तथा मन से दुष्कर्म करके शरीर के छूटने पर, मरने के अनन्तर अपाय, ढुर्गति, 
पतन, एवं नरक को प्राप्त होता है । भिक्षुओ, यौवन-मद से मत्त भिक्षु शिक्षा का त्याग कर 
पतनोन्मुख होता है । भिक्षुओ, आरोग्य-मद से मत्त मिक्षु शिक्षा का त्याग कर पतनोन्‍्मुख 





१, उत्तराध्ययन, १।॥४५॥ 


जेन आचार के सामान्य नियम ४१३ 
होता है। भिक्षुओ, जीवन मद से मत्त भिक्षु शिक्षा का त्यागकर पतनोन्‍्गुख होता हैं 
सुत्तनिपात में कहा है कि जो मनुष्य जाति, घन और गोत्र का गव॑ करता है वह उसकी 
अवनति का कारण है ।* इस प्रकार बौद्ध धर्म में १. यौवन, २. आरोग्य, ३- जीवन, 
४. जाति, ५ घन और ६. गोत्र इन छह मदों से बचने का निर्देश है । 


गोता सें अहंकार वृत्ति की निन्‍दा--गीता के अनुसार अहंकार की पतन का 
कारण माना गया है | जो यह अहंकार करता हैं कि मै अधिपति हूँ, मैं ऐडवर्य का भोग 
करनेवाला हूँ, मैं सिद्ध, बलवान्‌ और सुखी हूँ, में बड़ा घनवान्‌ और कुलवान हूँ, मेरे 
समान दूसरा कौन है--बह अज्ञान से विभोहित है । जो घन और सम्मान के मद से 
युक्त है वह भगवान्‌ की पूजा का ढोंग करता है * गीता की दृष्टि में अहंकार और 
घमण्ड करने वाला भगवान्‌ का दोषी है। महाभारत में कहा है कि जब व्यवित पर रूप 
का और घन का मद सवार हो जाता है तो वह ऐसा मानने लगता है कि मैं बड़ा कुलीच 
हूँ, सिद्ध हू, साधारण मनुष्य नहीं हैँ । रूप, धव और कुछ इन तीनों के अभिमान के 
कारण चित्त में प्रमाद भर जाता है, वह भोगों में आसक्त होकर बाप-दादों द्वारा संचित 
सम्पत्ति खो बैठता है 

इस प्रकार जैन, दौद्ध और हिन्दू आचार-दर्शन अभिमान का त्याग करना और विन- 
अ्त्ता को अंगीकार करना आवश्यक मानते हैं । जिस प्रकार नदी के सध्य रही हुई घास, 
भयंकर प्रवाह में भी अपना अस्तित्व बताये रखती है, जबकि बड़े-बड़े वृक्ष उस संघर्ष 


में घराशायी हो जाते हैं, उसी प्रकार जीवन-संघर्प में विन्तीत व्यक्ति ही निरापद रूप 
से पार होते हैं । 


३. आजंव 


निष्कपटता या सरलता भार्जव गुण हैं । इसके द्वारा माया (कपट वृत्ति) कषाय पर 
विजय प्राप्त को जाती है । कुटिल वृत्ति (कपद) सज्भाव की विनाशक है, वह सामात्रिक 
और वैयक्तिक दोनों जीवन के लिए हानिकर है । व्यक्ति की दृष्टि से कपट-वृत्ति एक 
प्रकार की आत्म-अवंचना हैं, वह स्वयं अपने आपको घोखा देने की प्रवृत्ति है। जबकि 
सामाजिक दृष्टि से कपट-वृत्ति व्यवहार में शंका को जन्म देतो है और पारस्परिक सख्भाव 
का नाश करती हैँ ॥* यही शंका ओर कुशंका, भय और असद्भाव सामाजिक जीवन भें 
विवाद और संधपं के प्रमुख कारण बनते हैं । उत्त राध्ययनसत्र के अनुसार आज 
के हारा हो व्यक्ति विश्वासपात्र ब्रनता है है हु हि 


3 जिसमें आजंव गुण का अभाव है वह 
१. आंगुत्तरनिकाय, ३॥३९ २. सुत्तनिपात, १॥६१ 
गीता, १६१४-१५ ४. वहीं १६१७ हा 
महाभारत, शांतिपर्व, १७६) १७-१८ । 


६. दशव कालिक 
उत्तराष्ययम, २५४८ ॥ कालिक, ८३८ । 





क्ष्ड्ा 


४१४ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


सामाजिक जीवन में विश्वासपात्र नहीं वन पाता । किसी भी प्रकार दंभ (ढोंग) चाहे वह 
साधना से सम्बन्धित हो या जीव के अन्य व्यवहार से, अनुचित ही है । दशवैकालिकस्‌त्र 
के अनुसार जो तपस्वी न होकर तपस्वी होने का ढोंग करता है वह तप का चोर है, 
जो पंडित न होने पर भी वाकपटुता के द्वारा पाण्डित्य का प्रदर्शन करता हैँ वह वचन- 
चोर है, जो व्यक्ति इस प्रकार के ढोंग करता है वह निम्न योनियों को प्राप्त करता है 
और संसार में भटकता रहता है, उसे यथार्थ ज्ञान की उपलब्धि नहीं होती ।' इसीलिए 
कहा गया हैं कि बुद्धिमान्‌ व्यक्ति कपट के इन दोषों को जानकर निष्कपट आचरण 
करे ।* 

बौद्ध दृष्टिकोण--बुद्ध ने ऋजुता को कुशल धर्म कहा है| उनकी दृष्टि में माया या 
शठता (ठगी), दुर्गति, नरक की कारण है, जबकि ऋजुता (सररूता) सुख, सुगति, स्वर्ग 
और हीक्ष भिक्षु के लाभ का कारण है ।३ 

सहाभारत और गीता का दृष्टिकोण--महाभारत के अनुसार सरलता एक आव- 
इयक सद्गुण है ।* गीता में आर्जव को दैवी सम्पदा," तप* और ब्राह्मण का स्वाभाविक 
गुण कहा गया हैं । आर्जव और अदस्भ सद्गुणों की गीताकार ने ज्ञान में गणना की 
है और इनके विरोधी भावों को अज्ञान कहा है ।* 


४. जशोच (पचिन्नता) 


शौच पवित्रता का सूचक है । सामान्यतया शौच का अर्थ दैहिक पवित्रता से लगाया 
जाता है। किन्तु जैन परम्परा में शौच शब्द का प्रयोग मानसिक पवित्रता के अर्थ में 
ही हुआ है । समवायांग और स्थानांग की सूची में शौच के स्थान पर 'छाघव' उल्लेख 
मिलता है । वस्तु तः साधना के लिए मानसिक कालुष्य या वासनारूपी मर की शुद्धि 
आवद्यक है । विषय-वासनाओं या कषायों की गंदगी हमारे चित्त को कलुपित करती 
है अतः उसकी शुद्धि ही शौच धर्म है। पं० सुखलालजी ने शौच का अर्थ निलेभिता 
किया है किन्तु यह उचित नहीं लगता है, क्योंकि फिर इसका आकिल्चन्य से भेद 
करना कठिन होगा । जैन परम्परा के अनुसार शौच का अर्थ मानसिक शुद्धि करता ही 
अधिक युक्तिसंगत हैँ । उत्तराध्ययन सूत्र में कहा गया है कि अकलुष मनोभावों 
से युक्त धर्मरूपी सरोवर में स्तान कर विमल एवं विशुद्ध बना जाता है ।' 





- दशवेकालिक, पारा४६।. २. वही, ५२४९। 
अंगुत्तरनिकाय, ३२१५-१६ । ४. महाभारत, झ्ांतिपर्व, १७५३७ । 
« गीता, १६॥१। ६. वही, १७/१४॥ 


वही, १३४७-११ । ८. तत्त्वार्थसूत्र (सुखलालजी की विवेचनासहित), पृ० २१० 
उत्तराष्ययन, १२४६ । 
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५ 
जेन आचार के सामान्य नियम ४१५ 

गीता का दृष्टिकोण--गीता में शौच की गणना दैवी सम्पदा, ब्रह्मकर्म एवं तप में की 
गई है । आचार्य शंकर ने अपने गीता भाष्य में श्लौच का अर्थ प्रतिपक्ष भावना के द्वारा 
अन्तःकरण के रागादि मलों का दूर करना भी किया है, जो कि जैन परम्परा के शौच 
के अर्थ के निकठ है ।* 


५. सत्य 


सत्यधर्म से तात्पर्य हैं सत्यता को अपनाना । असत्य भाषण से किस प्रकार विरत 
होना, सत्य किस प्रकार बोलना यह विवेचन ब्रत-प्रकरण में किया गया है| धर्म के 
प्रसंग में सत्य का कथन यह व्यक्त करता है कि साधक को अपने ब्नतों एवं भर्यादाओं 
की प्रतिज्ञा के प्रति निष्ठावान रहकर उनका उसी रूप में पालन करना सत्यधर्म है। इस 
प्रकार यहाँ यह कर्तव्य-निष्ठा को व्यवत करता है, जैसे हरिश्चन्द्र के प्रसंग में कर्तव्य- 
निष्ठा को ही सत्यधर्म के रूप में माना गया है । साधक का अपने प्रति सत्य (ईमानदार) 
होना ही सत्यधर्म का पालन है । आचरण के सभी क्षेत्रों में पवित्रता ही सत्य धर्म है । 
कहा भी गया हैं कि सन, बचन और काया की एक रूपता सत्य है, अर्थात्‌ जैसा 
विचार वैसी ही वाणी और आचारण रखे यही सत्यता है। वास्तव में यही नैतिक 
जीवन को पहचान भी है । 

भहावीर कहते हैं कि जो निष्ठापूर्वक सत्य की आज्ञा का पालम करता है, वह बन्धन 
से मुक्त हो जाता है सत्य के सन्दर्भ में महावीर का दृष्टिकोण यही है कि व्यक्ति के 


जीवन में (अन्तस्‌ और बाह्य) एक रूपता होनी चाहिए ।* अन्‍्तरात्तमा के प्रति निष्ठावान्‌ 
होना ही सत्यधर्म है । 


६. संघ 


जैन दर्शन के अलुसार पूर्व-संचित कर्मो के क्षय के लिए तप आवश्यक है और 
संयम से भावी कर्मो के आख्रव का मिरोध होता है । संयम मनोवृत्तियों, कामनाओं 
ओऔर इन्द्रिय व्यवहार का नियम न करता है । संयम का अर्थ दमन नहीं, च्रन्‌ उनको 
सम्यक्‌ दिशा में योजित करना है । 


संयम एक और अक्ुशलू, अशुभ एवं पाप जनक 
व्यवहारों से निवृत्ति है तो दूसरी ओर शुभ में प्रवृत्ति है। दशवैकालिकस्‌त्र में कहा है 


कि अहिंसा, संयम और तपयुकत धर्म ही सर्वोच्च शुभ (मेंगल) है ४ जैन आचार्यों ने 
संयम के अनेक भेद बताये हैं विस्तार भय से उनका विवेचल संभव नही है । पांच 
आलेवइबानु, वार कंपाय, पाँच इन्द्रियाँ एवं मन, वाणी भौर शरीर का संयम 
प्रमुख है । 





१. गोता, १६३,१७११७, १८४२ । 
३. आचारांग शाश३११९। 
५. अभिधानराजेन्द्र, खण्ड छ, पृ० ८७। 


२. गीता शांकरभाष्व १३॥७। 
४. दशवकालिक, ११ 


४१८ जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शरनों का तुलनात्मक अंष्ययते 


भौतिक वस्तुओं की कामना ही नहीं, वरन्‌ यश, कीति, पूजा, सम्मान आदि की 
लालसा भी मनुष्य को अधःपतन को ओर ले जाती है । दशवैकालिक सूत्र के अनुसार 
जो पूजा, प्रतिष्ठा, मान और सम्मान की कामना करते हैं, वे अनेक छद्म पापों का 
सृजन करते हैं ।* कामना चाहे भौतिक वस्तुओं की हो या मान-सम्मान आदि भौतिक 
तत्त्वों की, वह एक बोझ है जिससे मुवतत होना आवश्यक है | सूत्रों में लाघव के साथ 
ही साथ मुक्ति (मुत्ती) शब्द का प्रयोग भी हुआ है | सद्गुण के रूप में मुक्ति का भर्ष 
दुश्चिन्ताओं, कामताओं और वासमाओं से मुक्त मनःस्थिति ही है। उपलक्षण से मुत्ती 
का भर्थ संतोष भी होता है। सनन्‍्तोष की वृत्ति आवश्यक सदुगुण है। उसके अभाव 
में जीवन की शान्ति चौपट हो जाती है । बौद्ध धर्म और गीता की दृष्टि में निलेभिता 
मनुष्य का आवश्यक सद्गुण है। बुद्ध का कथन है कि 'सच्तोष ही परम धन है ।/* गीता 
में कृष्ण कहते हैं, 'सन्तुष्ट व्यक्ति मेरा प्रिय है।' 


<. त्रह्मचये 


ब्रह्मचयं के सम्बन्ध में विस्तृत विवेचन महात्नतों एवं अपुन्नतों के सन्दर्भ में किया 
गया है। श्रमण के लिए समस्त प्रकार के मैथुन का त्याग आवश्यक माता गया है| 
गृहस्थ उपासक के लिए स्वप्तली-सन्तोष में ही ब्रह्मचर्य की मर्यादा स्थापित की गयी 
है। विषयासक्ति चित्त को कलुषित करती है, मावसिक शान्ति भंग करती है, एक 
जकार के मानसिक तनाव को उत्पन्त करती है और शारीरिक दृष्टि से रोग का कारण 
बनती हैं। इसलिए यह मात्रा गया कि अपनी-अपनी मर्यादा के अनुकूल ग्रृहस्थ और 
श्रमण को ब्नह्मचर्य का पालन करना चाहिए । 


बोद्ध परम्परा में ब्रह्मचर्य--बोद्ध परम्परा में भी ब्रह्मचर्य धर्म का महत्त्व स्पष्ट रूप 
से स्वीकार किया गया हैं। उसमें भी ५मण साधक के लिए पूर्ण ब्रह्मचय॑ भोर गृहस्थ 
साधक के लिए स्वपत्नी-संतोष की मर्यादाएँ स्थापित की गयो हैं। 

गीता में प्रह्मचर्य--गीता में ब्रह्मचर्य को शारीरिक तप कहा गया है ।/ परमतत्व 
की उपलब्धि के लिए ब्रह्मचर्य को आवद्यक माना गया और यह बताया गया है कि जो 
ब्रह्मचर्थ ब्रत में स्थित होकर मेरी उपासना करता है, वह ज्ञीघ्र ही निर्वाण प्राप्त कर 
लेता है 





१. दशवैकालिक, ५२३७ | २, घम्मपद, २०४ । 
३. गीता, १२१४, १९। ४. सुत्तनिपात, २६॥२१॥ 
५. गीता, १७॥१४। ६, वही, ६॥१४। 


जैन आचार के सामान्‍य नियम ४१९ 


बैदिक परम्परा में दस घर्म (सदगुण) 


बैदिक परम्परा में भी थोड़े-बहुत अन्तर से इन सद्गुणों का विवेचन पाया जाता 
है । हिन्दू धर्म में हमें दो प्रकार के धर्मों का विवेचन “उपलब्ध होता है-एक सामान्य 
धर्म और दूसरे विशेष धर्म | सामान्य धर्म वे हैं जिनका पालन सभी वर्ण एवं आाश्रमों 
के छोगों को करना चाहिए, जबकि विशेष धर्म वे हैं जिनका पालन वर्ण विशेष या 
आश्रम विशेष के लोगों को करना होता है ।'सामान्य धर्म को चर्चा अति प्राचीन काल 
से होती आयी है । मनु ने अहिसा, सत्य, अस्तेय, शौच और इन्द्रिय निग्रह इन पांच 
को सभी वर्णाश्रम वालों का धर्म बताया है.) प्रसंगान्तर से उन्होंने इन दस सामान्य 
धर्मों की भी चर्चा की है यथा-धृति, क्षमा, दम, भस्तेय, क्षौच, इन्द्रियनिग्रह, घी, 
विद्या, सत्य और भक्रोध ।* इस सूची में क्षमा, शौच, इन्द्रियनिग्नह और सत्य ही ऐसे 
हैं जो जैन परम्परा के नामों से पुरी तरह मेल खाते हैं, शेष नाम भिन्‍न ही हैं । महा- 
भारत के शान्तिपव॑ में अक्रोध, सत्यवचन, संविभाग, क्षमा, प्रजनन, शौच, भद्रोह, 
जआार्जव एवं भृत्य-मरण इन नौ सदुगुणों का विवेचन हैं। वामनपुराण में अहिसा, सत्त्य, 
अस्तेय, दान, क्षान्ति, दम, शम, अकार्पण्य, शौच और तप इन दस सदुगुणों का विवे- 
चन है । विष्णु धर्म सूत्र में १४ गुणों का वर्णन है, जिनसे अधिकांश यही हैं । महा- 
भारत के भादिपर्व में धर्म की निम्न दस पत्तियों का उल्लेख है-कीति, लक्ष्मी, घृति, 
मेधा, पुष्टि, श्रद्धा, क्रिया, बुद्धि, लज्जा और मति ।* इसी प्रकार श्रीमद्भागवत में भी 
धर्म की श्रद्धा, मैत्री, दया, शान्ति, तृष्टि, पुष्टि, क्रिया, उन्‍्वति, बुद्धि, मेधा, तितिक्षा, 
हवी और भूत्ति इन तेरह पत्नियों का उल्लेख है ।४ वस्तुतः इन्हें गुणों, धर्म की पत्तियाँ 
कहने का अर्थ इतना हो है कि इनके बिना घर्म अपूर्ण रहता है। इसी प्रकार श्रीमदू- 
भागवत में घर्म के पुत्रों को भी उल्लेख है । धर्म के पुत्र हैं- शुभ, प्रसाद, अभय, सुख, 
मुह, समय, योग, दर्प , अर्थ, स्मरण, क्षेम और प्रश्नय ।" चस्तुतः सद्गुणों का एक परि- 
वार हैं और जहां एक सद्‌गुण भी पूर्णता के साथ प्रकट होता हैँ वहां उससे सम्बन्धित 
दूसरे सदगुण भी प्रकट हो जाते हैं । 
चोद्ध घ्मं ओर दस सद्गुण 


जैसा कि हमने देखा जैन घर्मसम्मत क्षमा जादि दस -घर्मो ( सदगुण ) की अलग- 
झलग चर्चा उपलब्ध हो जाती है, किन्तु उसमें जिन दस धर्मों का उल्लेख हुआ है, इनसे 





१. मनुस्मृति, १०६३ । २. वही, ६९२ । 
३. महाभारत, आदिपवं, ६६११५। ४, श्रीमद्भागवत, -४॥४९ | 
५. वही, ४॥९॥५०-५३ 


४२० जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारददांनों का तुलतात्मक अध्ययन 


भिन्‍न है। अंगुत्तरनिकाय में सम्यक्‌-दृष्टि, सम्यक्‌-संकेल्प, सम्यक्-वाचा, सम्यक्‌-कर्मात्त, 
सम्यक्‌ू-आजीव, सम्यक्‌-व्यायाम, सम्यक-स्मृति, सम्यकू-समाधि, सम्यक्त्ध्यात और 
सम्यक्‌-विमुवित ये दस धर्म बताये गये हैं ।* वस्ततुः इसमें अष्टांग भार्य मार्ग में सम्परकू- 
ध्यात और सम्यक्‌-विमुक्ति ये दो चरण जोड़कर दस की संख्या पूरी की गई है। यद्यपि 
अशोक के शिलालेखों में जित नौ धर्मों या सदगुणों. की चर्चा की गई है, वे जेब परामरा 
और हिन्दू परम्परा के काफ़ी विकट आते हैं। वे गुण निम्न हैं-दया, उदारता, सत्य, 
शुद्धि ( शौच ), भद्बता, शान्ति, प्रसन्नता, साधुता और आत्मसंयम ।* 


इस प्रकार हम देखते हैं कि क्रम और तामों के अवान्तर एवं परम्परागत मतभेदों 
के होते हुए भी सद्‌गुण सम्बन्धी मूलभूत दृष्टि में तीनों परम्परा में विशेष अन्तर नहीं 
है । यद्यपि यह एक अलूग प्रदन है कि जब इन सद्गुणों के पालन में अन्तविरोध हो तो 
किसे सद्युण की प्रमुख॒ता दी जाए। उदाहरणार्थ जब दया और न्याय या अहिंसा (दया) 
और सत्य का एक साथ पालन सम्भव न हो तो किस सदगुण का पालन किया जएि 
और किसकी उपेक्षा की जाए। इस सम्बन्ध में तीनों परम्पराओं में और उनके विचा- 
रकों में मतभेद होना स्वाभाविक है। वस्तुतः यह एक प्रइन है जिस पर ऐकान्तिक 
निर्णय सम्भव नहीं हैँ। ऐसे निर्णय देश, काल, व्यक्ति, समाज और परिस्थिति पर 
निर्भर करते हैं अतः उनमें विविधता का होना स्वाभाविक ही है । 


धर्म के चार चरण 

जैन-परम्परा में धर्म के चार अंग माने गये हैं जिनमें दान, शील, तप और भार्वे 
भाते हैं । इनकी साधना गृहस्थ और श्रमण दोनों ही प्रकारान्तर से कर सकते हैं । 
वस्तुतः धर्म के ये चारों अंग धर्म के सामाजिक, नैतिक एवं आध्यात्मिक पक्षों को अभि- 
व्यक्त करते हैं । दान का सम्बन्ध सामाजिक जीवन से हैं और शील का सम्बन्ध तैतिक 
जीवन से | तप और भाव आध्यात्मिक पक्ष से सम्बन्धित हैं । बौद्ध परम्परा में भी दीते 
पारमिता और शील पांरमिता की साधना आवश्यक कही गयी है । बोधिसत्व सबसे 
पहले इन्हीं पारमिताओं की साधना करता है । 


दाव 

जैन बाचार्यों के अनुसार दान का अर्थ है अनुग्रहपूर्वक अपनी वस्तु का परहित के 
लिए उत्सगं ( त्याय ) करना । वैसे भारतीय परम्परा में दान के लिए समू-विभाग 
( संविभाग ) शब्द का प्रयोग हुआ हैं | जैन, बौद्ध और वैदिक तीनों ही परम्पराओं में 
दान को संविभाग कहा गया हैं। इसका अर्थ यह है कि दान देकर दाता किसी व्यर्वित 





१. अंगृत्तरनिकाय, १०। २, अशोक के शिलालेख स्तंभ, रे एवं ७! 


जैन आचार के सासात्य नियम ४२१ 
पर भनुग्रह नहीं करता है, वरन्‌ जिसका जो अधिकार हैं, वही देता है । संविभाग शब्द 
का मूलाइय यही है कि व्यक्ति पर समाज का ऊुछ अधिकार है अथवा समाज के प्रति 
उसका कुछ दायित्व है । दान के रूप में वहु अपने उस दायित्व का निर्वाह करता हे 
किसी पर अनुग्रह नहीं । दान! शब्द का प्रयोग संविभाग शब्द के बाद में होने लगा है । 
इसका अर्थ यह है कि प्राचोत समाज व्यवस्था में अपने अधिकार में रही हुई वस्तु पर 
भी व्यक्ति के साथ समाज का भी अधिकार माना जाता था । संविभाग शब्द यही बत- 
लाता है कि व्यक्ति के पास जो कुछ है वह्‌ उसका अकेला स्वामी नहीं है, वरन्‌ समाज 
के दूसरे सदस्यों का भी उस पर अधिकार है । अतः समाज के दूसरे सदस्यों के हित में 
उस सम्पत्ति के एक भाग को उत्सर्ग करना ही संविभाग है । वस्तुतः संविभाग शब्द की 
मूल ध्वनि दान शब्द में नहीं मिंछती । प्राचोन ऋषियों के ढ/रा इस शब्द का प्रयोग उनकी 
गह॒न सामाजिक दृष्टि का ही परिचायक है। उन्होंने न केवल विभाग शब्द का उपयोग किया, 

वरन्‌ उसके आगे सम्‌ उपसर्ग का भी प्रयोग किया, सम उपसर्ग इस बात का परिचायक 

हैं कि विभाग समान रूप से होवा चाहिए। वर्तमान समाजव दी व्यवस्था की जो मूल 
दृष्टि है उसका पूर्व परिचय हमें इस संविभाग झज्द को योजना में मिल जाता हैं । 


प्राचीन युग में इस संविभाग शब्द का प्रयोग यही बताता है कि दाव अनुग्रह नहीं, 
वरन्‌ एक सामाजिक अधिकार था । 


दान के प्रकार--जैन-परम्परा में दान चार प्रकार का कहा गया है--(१) ज्ञान 
दान (२) अभय दान (३) धर्मोपकरण दान और (४) अनुकम्पा दान। इन चारों दानों 
में ज्ञानदान और अभयदान मुनि के लिए विशेष रूप से पालतीय हैं| धर्मोपकरण दाव 
गृहस्थ के लिए विशेष रूप से आचरणीय है । यद्यपि गृहस्थ उपासक आंशिक रूप में 
अभयदान और ज्ञानदान भी दे सकता है। जहां तक मुनि-जोवन का प्रदन है, वह तो स्वयं 
भिक्षुक है, अतः वह मात्र ज्ञानदाव और अभयदान ही करता है, धर्मोपकरणदान और 
अनुक्रम्पा दान नहीं। ज्ञानदान का अर्थ है विद्या पढ़ाना ओर इसी प्रकार अभयदानका अर्थ है 
स्वयं का आचरण इस प्रकार से रखना कि दूसरों को मय न हो । पूर्ण अहिसा का 
पालन ही अभयदान का सर्वोच्च आदर्श है | घर्मोपक्रणदान का अर्थ है मुनि या/भिक्षुक 
को उसकी आवश्यकताओं की वस्तुएं प्रदाव करना । अनुकम्पादान का तात्पर्य है दीन, 
दुःली, अनाथ, रोगी या संकटग्रस्त व्यक्ति की सहायता करना । गुहस्थ मुनि को भिक्षा 
देना और दीन-दुःखियों की सहायता करना गृहस्थ के आवश्यक कर्तव्य हैं। जैन-परम्परा 
में दान के सम्बन्ध में देश, काल और पात्र का भो विचार किया गया है । तत्त्वार्थसूत्र 
के अनुसार दान की विधि, देय वस्तु, दाता ओर पात्र की विशेषता से ही दान की 
विशेषता है" | दान के सम्बन्ध में इन चारों ही बातों का विवेक रखना आवश्यक 
१. तत्वायंनू च, ७३४ । 





जैन आचार के सामात्य नियम 
शील 


शील का सम्बन्ध सदाचरण से है। शील के सम्बन्ध में सामान्य रूप से विवेचना सम्यक्‌ 


>चारित्र नामक अध्याय में और सदाचरण के विभिन्‍न नियमों के रूप में गृहस्थ धर्म भौर 
श्रमण आचार-पद्धति में की गयी है । 


त्तप 


डरेरे 


तप नैतिक जीवन का एक महत्त्वपूर्ण अंग है। अपने व्यापक अर्थों में तप नैतिक 
आचरण के सभी पक्षों का समावेश कर लेता है । सामान्य रूप से तप की विवेचना 
सम्यक-तप' नामक अध्याय में की गयी है । 


भावना (अलुप्रेक्षा) 


जैन परम्परा में गृहस्थ और श्रमण दोनों उपासकों के लिए कुछ चिन्तन करने 
का विधान है। इस चिन्तन को अनुप्रेक्षा या भावना कहा गया है । जैन दर्शन में भावना 
मन का वह भावात्मक पहलू है, जो साधक को उसकी वस्तु-स्थिति का बोघ कराता है।॥, 
जैन परम्परा में भावनाओं का महत्त्व प्रतिपादित करते हुए कहा गया है कि दान, शील 
त्तप एवं भावता के भेद से धर्म चार प्रकार का है, किन्तु इस चतुविध धर्मों में भावना ही 
महा-प्रभावी है । भर्थात्‌ संसार में जितने भी सुक्ृत्य हैं, धर्म हैं, उनमें केवल भावना ही 
प्रधान है, भाववाविहीन धर्म शून्य है । वास्तव में भावना ही परमार्थस्वरूप है! भाव 
ही धर्म का साधक कहा गया है और तीर्थंकरों ने भी भाव को ही सम्यवत्व का मलमंत्र 
बताया हैं। कोई भी पुरुष कितना ही दान करे, चाहे समग्र जिन-प्रवचन का 
अध्ययन कर डाले, उम्र से उग्र तपस्या करे, भूमि पर शयन करे, दीघ॑काल तक मनि- 
धर्म का पाकन करे, लेकिन यदि उसके मानस में भावनाओं की उद्भावना नहीं होती. 
तो उसकी समस्त क्रियाएँ उसी प्रकार निष्फल होती हैं, जिस प्रकार से घान्‍्य के छिलके 
का बोना निष्फल है ।2 आचार्य कुन्दकुन्द भावपाहुड में कहते हैं कि चाहे व्यक्ति श्रमण 
हो अथवा गृहस्थ, भाव ही उसके विकास में कारणभूत है। भावरहित अध्ययन से और 

श्रवण से क्या लाभ ?३ जैन आचार्यो ने भावनाओं को मोक्ष का सोपान कहा है । 

जन धम सम भावनाएं या मअनुष्रेक्षाएं १२ कही गयी हैं---१. अनित्य, २. अशरण 
३. एकत्व, ४. अन्यत्व, ५. संसार, ६. लोक, ७. अशुचि, ८. आख़व, ९. संघबर, १० 
निर्जंरा, ११. धर्म और १२. बोधि । 

१. अनित्य-भावना--संसार के प्रत्येक पदार्थ को अनित्य एवं नाशवान भानना 
सनित्य भावना हैं। घन, सम्पत्ति, कुटुम्ब, परिवार, अधिकार, वैभव सभो कुछ क्षण- 


१. भाकृत सूक्‍्ति सरोज, भावनाधिकार, ३, १६। २, सुक्तित संग्रह, ४१ । 
है. भावपाहुड, ६६ । 





४२४ जेन, बोद्ध धया गोता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


भंगुर है । लक्ष्मी संध्याकालीन छालिमा के समान अनित्य है । यह जीवन भी कमल-पत्र 
पर पड़े हुए ओस-बिन्दु के समान अल्प समय में ही समाप्त हो जानेवाला है। भाचार्य 
कुन्दकुन्द के शब्दों में समग्र सांसारिक वैभव, इन्द्रियाँ, रूप, यौवन, बल, आरोग्य सभी 
इन्द्र-धनुष के समात क्षणिक है, संयोगजन्य है और इसलिए व्यक्ति को समग्र सांसारिक 
उपलब्धियों की अनित्यता एवं संयोगजन्यता को समझकर उनके प्रति आासक्त नहीं 
रहना चाहिए ।' 

बौद्ध एवं वेदिक परम्पराओं में अभित्य भावना--बुद्ध ने अपने उपासकों को अनेक 
प्रकार से अनित्यता का बोध कराया है। संयुत्तनिकाय में अनित्य वर्ग में भगवान्‌ 
बुद्ध कहते हैं->भिक्षुओ, चक्षु अनित्य है, श्रोत्र अनित्य है, प्राण बनित्य है, जिद्दा 
अनित्य हैं, काया अनित्य है, मन अनित्य है। जो अनित्य है वह दुःख है। पम्मपद 
में कहा है कि संसार के सब पदार्थ अनित्य हैं, इस तरह जब वुद्धिमान्‌ पुरुष जानजाता 
है, तव वह दुःख नहीं पाता । यही मार्ग विश्वुद्धि का है।? महाभारत में कहा है कि 
जीवन अनित्य है इसलिए युवा अवस्था में ही धर्म का आचरण कर लेना चाहिए । 


२. एकत्वभावना--प्राणी अकेला जन्म लेता हैं और अकेला ही मरता हैं । अपने 
शुभाशुभ कर्मो को भी वह अकेला ही भोगता है ।* मृत्यु के समय समस्त सांसारिक 
धन-बैभव को तथा कुटुम्ब को छोड़कर व्यक्ति अकेला ही प्रयाण करता है । एक संस्कृत 
कवि ने कहा है कि धन भूमि में, पशु पशुशाला में रह जाते हैं, स्त्री गृहद्वार तक, स्तेही 
जन श्मशान तक और देह चिता तक रहती है | प्राणी अकेला ही अपने शुभाशुभ कर्मो 
के साथ परछोक गमन करता है ।* एक जैनाचार्य कहते हैं कि मैं अकेला हूँ, मेरा और 
कोई नहीं, मैं भी किसी का नहीं इस प्रकार अदीन मन होकर आत्मा की अनुशासित 
करे । इस प्रकार एकत्वभावना एक और साधक के आत्मविश्वास को जागृत करती है 
और पराझुमुखता को समाप्त करती हैं तथा दूसरी ओर यह भी बोध कराती है कि जिन 
कुटुम्ब-परिवार के लोगों के लिए वह पाप-कर्म का संचय करता है, वे सभी उसके सहा- 
यक नहीं हो सकते । इस प्रकार ए कत्वभावना का मूल लक्ष्य ग्यवित को यह बताना हैं 
है कि पुरुषार्थ ही उसका एकमात्र सहायक है, अपना हित और अहित दोनों ही उसके 
अपने हाथ में है। उत्तराध्ययनसूत्र में इसका अत्यन्त ही सुन्दर विवेचन उपलब्ध है | 
उसमें कहा है कि आत्मा ही सुखों और दुःखों का कर्ता है और यही कर्म क्षय करते 
वाला है। श्रेष्ठ आचार वाली आत्मा मित्र और दुराचारवाली आत्मा शत्रु है। इुंरा- 





१. भावपाहुड । २, संयुत्तनिकाय, .३४।१।११॥ 
३. घम्मपद, २७७। . ४. महाभारत; शांतिपर्व, १७५॥१६ | 
५, देखिए-कुन्दकुन्दाचार्य की सुक्तियाँ | ६. सूक्ति संग्रह । 


जेन आचार के सामान्य नियम २५ 


चार में प्रवत्त जात्मा अपना जितना अनिष्ट करती है उतना अनर्थ गछा काटनेवाला 
शत्रु भी नहीं करता । ऐसा दयाविहीन पुरुष मृत्यु के मुख में जाने पर अपने दुराचार 
को जानेगा और फिर पश्चात्ताप करेगा ।' 


बौद्ध परम्परा में एफत्व भावता--औद्ध धर्म में भी एकत्व भावना का विचार उप- 
लब्ध है । धम्मप॒द में कहा गया है कि अपने से किया हुआ, अपने से उत्पन्न हुआ, पाप 
ही दुर्वृंद्धि मनुष्य को विदीर्ण कर देता है, जैसे वञ्र पत्थर की मणि को काट देता है।* 
अपने पाप का फल मनुष्य स्वयं भोगता है । पाप न करने पर वह स्वयं शुद्ध रहता है | 


प्रत्येक पुएरष का शुद्ध अथवा अशुद्ध रहना उसी पर निर्भर है । कोई किसी दूसरे को 
शुद्ध नहीं कर सकता ।* 


गीता एवं महाभारत में एकत्व भावता--मीता में कहा है कि मनुष्य को चाहिए 
कि वह अपनी आत्मा को अधोगति में न पहुँचाए, क्योंकि वह जीवात्मा आप ही तो 
अपना मित्र हैं और आप ही अपना शत्रु है अर्थात्‌ और कोई दूसरा शन्नु या मित्र नहीं 
हैं। जिस जीवात्मा हारा मन और इन्द्रियों सहित शरीर जीता हुआ है, वह भाप ही 
अपना मित्र है और जिसके द्वारा मन और इबन्द्रियों सहित शरीर नहीं जीता गया हैं, वह 
आप ही शत्रु के सदृश शत्रुता में वर्तता है ।* महाभारत में भी एकत्व भावना के संबंध 
में सुन्दर विचार उपलब्ध है। कहा गया है कि मैं तो अकेला हूँ। न तो दूसरा कोई 
मेरा हैं और न॒मैं किसी दूसरे का हूं । मैं उस पुरुष को नहीं देखता, जिसका मैं होऊें 
तथा उसको भी नहीं देखता, जो मेरा हो । यह शरीर भी मेरा नहीं अथवा सारी पृथ्वी 
भी मेरी नहीं है। ये सब बस्तुएँ जैसे मेरी हैं वैसे ही दूसरों की भी हैं । ऐसा सोचकर 
इनके लिए मेरे मन में कोई व्यथा नहीं होती, ऐसी बुद्धि को पाकर न मुझे हर्ष होता 
है, न शोक । मनुष्य स्त्री-पुत्र आदि कुटुम्ब के लिए चोरी आदि पाप-कर्मों का 


संग्रह करता है, किन्तु इस छोक और परलोक में उसे अकेले हो उच समस्त कर्मों का 
क्लेशमय फल भोगना पड़ता है ।* ' 


३, अन्यत्वभावना--जगत्‌ के समस्त पदार्थों से अपने को अलग मानना और उस 
भिन्‍नता का बार-वार विचार करना ही अन्यत्व भावना है । अन्यत्व भावना का मुख्य लक्ष्य 
भेद-विज्ञान के द्वारा आत्मानात्म का विवेक उत्पन्त कर देना है। बौद्ध दर्शन में अच्यत्व भावना 
का सुन्दर चित्रण नैरात्म्य दर्शन के रूप में हुआ है । इस सम्बन्ध में विस्तृत विवेचन सम्यक्‌- 
शान के प्रसंग में भेद विज्ञान सम्बन्धी चर्चा में हो चुका है, अतः यहां विस्तार में 


आजजजजज--+्.. 


पा उत्तराष्ययन, २०३७,४८ । 
३. वही, १६५। 


5५. महाभारत, शान्तिपवं, १७४।१४,२५ | 


२, धम्मपद, १६१॥ 
४. गीता, ६५,६ । 


४२६ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारवर्शनों का तु लवात्मक अध्ययत 


जाना बपेक्षित नहीं हैं। अन्यत्व भावना का मुख्य लक्ष्य साधक की बाह्य आसक्ति को 
कम करना है। एक आचार्य ने कहा हैं कि हे आत्मन्‌, तू प्रति समय ऐसा विचार कर 
कि पुत्र, मित्र, स्त्री, परिवार, सांसारिक पदार्थ और वैभव तुझसे भिन्‍न हैं। जो 
आत्मा अपने को शरीर आदि से भिन्‍न देखता है, उसे शोकरूप शल्य तमिक भी ढुँःखे 
नहीं देते, क्योंकि शोक का कारण ममता है। जिसे कोई ममत्व नहीं उसे कोई दुःख 
भी नहीं। भाचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं कि माता-पिता, बन्धु-बांधव एवं पुत्र भादि 
सभी इष्ट जन मेरे नहीं हैं। यह आत्मा उनसे सम्बन्धित नहीं है। वे सभी अपने- 
अपने कर्मवशात्‌ संसार में परिभ्रमण कर रहे हैं ।* 

गोता एवं महाभारत में अन्यत्व भावता--महाभारत में कहा गया है कि पुत्र-पौत्र, 
जाति-बांधव सभी संयोगवश मिल जाते हैं, उनके प्रति कभी आसक्ति नहीं बढ़ाना 
चाहिए, क्योंकि उनसे विछोह होता निश्चित है । गीता के १४वें अध्याय में क्षेत्र- 
क्षेत्रज्ञ के माध्यम से भन्यत्व भावना का सुन्दर बीध कराया गया है। 

४. अशुचि-भावता--शरी र-सम्बन्धी मोह को नष्ट करने के लिए जैन विचारकों 
ने अशुचि भावना का विधान किया है। अशुचि भावना में प्रमुख रूप से साधक यह 
विचार करता है कि जिस देह के रूप और सौन्दय का हमें अभिमान है, जिस 
पर हम ममत्व करते हैं वह अशुचि का भण्डार हैं । भाचार्य कुन्वकुन्द ड््स 
देह की अश्ुचिता का स्वरूप बताते हुए कहते हैं कि यह शरीर क्ृमियों से 
भरा हुआ, दुग्गंधित, बीभत्स रूप वाला, मल और मूत्र से पूरित, स्खलन एवं गलन 
स्वभाव से युक्त, रुघिर, मांस, मज्जा, अस्थि आदि अनेक अपवित्र वस्तुओं से बना हुआ 
है । अस्थियों पर मांस से लिप्त एवं त्वचा से आच्छादित सदाकारू अपावन है 
उत्तराष्ययनसत्र में भी शरीर की अशुचिता .एवं अशाइवतता का निर्देश 
( १९।१३-१५ ) है। 

बोद्ध परम्परा में अशुत्ति भावना--शरीर की अशुचिता का वर्णन बौद्ध प्रस्‍्थों में भी 
है। विशुद्धि-मार्ग में कहा गया है, “यदि इस शरीर के अन्दर का भाग बाहर भा 
जाए तो अवश्य ही ढण्डा छेकर कौबों और कुत्तों को रोकता पड़े |” घम्मपद में भी 
आचार्य कुन्दकुन्द की शैली में शरीर की अशुचिता के बारे में कहा है, “यह शरीर 
जराजीर्ण रोगों का घर है, क्षण-भंगुर है, दुर्गन्‍्ध का ढेर हैं और किसी समय खण्ड-खण्ड 
हो जाएगा, क्योंकि जीवव का अन्त हो मरण हैं । इन कबृतर के रंगवाली हड्डियों के 
जाल को देखकर जो शरद्‌ ऋतु में फेंकी हुई अपथ्य लौकी के समान है-कौत “उनमें 





१. सूक्ति-संग्रह । २. बुन्दकुन्दाचार्य की सूक्तियाँ । 
३. महाभारत, श्ांतिपर्व । ४. कुन्दकुन्दाचार्य की सूक्तियाँ ( अखिल विश्व जैन 
५. विसुद्धिमर्ग, ६९३ ! मिरीन अछीगंज एटा से प्रकाशित ) 


जेंच भाचार फे सामास्य नियम ४२७ 


मोह-समता कर सकता है ? यह शरीर हड्डियों का घर है, जिसे मांस और रुधिर 
से छेपा गया है, जिसमें बुढ़ापा, मृत्यु, अभिमान और मोह निवास करते हैं) 

महाभारत में अशुचि भावना--आचार्य शंकर ने भी चर्पटपंजरिकास्तोत्र में कहा 
है, “यह देह मांस एवं वसादि विकारों का संग्रह है, हे मन ! तू बार-बार विचार कर ।”!* 
महाभारत के अनुसार यह शरीर जरामरण एवं व्याधि के कारण होने वाले दुःखों से 
युवत है, फिर ( बिना आत्म-साधना के ) निश्चिन्त होकर कैसे बैठा जा सकता हैँ ॥ 
इस प्रकार बौद्ध एवं वेदान्त मतों में शरीर की अशुचिता एवं अशाइंवतता का 
विचार देहासक्ति को कम कर विरागता की वृत्ति के उदय के लिए किया गया 
है। तत्वार्थसत्र के अनुसार भी काय-स्वभाव का चिन्तन संवेग और वैराग्य के 
लिए है । * 

५. अद्वरण भावता--अशरण भावना का तात्पर्य यह है कि विकराल मुत्यु के पाश 
से कोई भी बचाने में समर्थ नहीं है । उत्तराष्ययनस्‌त्र में कहा है कि जिस प्रकार मृग 
को सिह पकड़कर ले जाता है उसी प्रकार अन्त समय में मृत्यु भी मनुष्य को ले जाती 
हैं। उस समय माता, पिता, भाई आदि कोई भी नहीं बचा सकते । 

बोद्ध परम्परा सें अशरण भावना--धम्मपद में भी यही बात कही गयी है। पुत्र 
तथा पशुओं में आसक्त मन वाले मनुष्य को लेकर मृत्यु इस तरह चली जाती हैं, 
जैसे सोये हुए गांव को महान्‌ जल-प्रवाह बहा ले जाता है। मृत्यु से पकड़े हुए 
भनुष्य की रक्षा के लिए न पुत्र, न पिता, न बन्धु आ सकते हैं। किसी सम्बन्धी 
से रक्षा नहीं हो सकती । इस तरह मृत्यु के वद्य में सबको जानकर सम्यक्‌ अनुष्ठान 
करने वाला बुद्धिमान पुरुष शीघ्र हो निर्वाण के मार्ग को साफ करे ।* अंगुत्तरनिकाय में 
कहा हैँ कि अल्प-आयु जीवन को (खोंचकर) ले जाती है । बुढ़ापे द्वारा (खींचकर) ले 
जाये जाने वाले के लिए कोई शरण स्थान नहीं है । मृत्यु के इस भय-भीत स्वरूप को 
देखकर मनुष्य को चाहिए कि वह सुखदायक पुण्य कर्म करे ।४ 

महाभारत में मशरण भावना--महाभारत में सी अशरणता का वर्णन उपलब्ध 
हैं । जैसे सोये हुए मृग को वाघ उठा छे जाता है, उसी श्रकार पुत्र और पशुओं से 
सम्पन्न एवं उन्हों में मन को फेसाये रखने वाले मनुष्य को एक दिन मृत्यु आकर, उठा 
के जाती है । जब तक मनुष्य भोगों से तृप्त नहीं होता, संग्रह ही करता रहता है, तभी 
उसे मोत आकर ले जाती है वँसे ही, जैसे व्याप्न पशु को ले जाता है / अशरण भावना 
१. घम्मपद, १४८--१५० । 


दे. महामारत, शांतिपर्च, १७५२३ । 
प्‌ उत्त राष्ययन, १३॥२२ | ६. धम्मपद २८७-२८९ 
७. मंगुत्तरनिक्य, ३३५१ । <. महाभारत, शांतिपर्व, १७५।१८, १९ । 





२. चर्पटपंजरिका स्तोत्र, ११। 
४. तत्त्वार्थसूत्र, ७७७ ॥ 


४२८ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


का प्रमुख उद्देश्य घन, पुत्र, परिवार की आसक्ति को समाप्त कर आत्म-साधना की 
दिशा में आगे बढ़ने का संदेश देती है । 


६ संसार भाववा--संसार की दुःखमयता का विचार करना संसार भावना हैँ । 
उत्तराष्ययनस्‌त्र में कहा है, जन्म दुःखमब है, बुढ़ापा दुःखमय है, रोग और मरण 
भी दुःखमय हैं, यह सम्पूर्ण संसार दुःखमय है जिसमें प्राणी क्लेश को प्राप्त हो रहें हैँ ।' 
यह लोक मृत्यु से पीड़ित है, जरा से घिरा हुआ है भौर रात-दिन रूपी शस्त्र धारा 
से चुटित कहा गया है ।”* 


बौद्ध परम्परा में संसार भावता--वुद्ध का वचन है कि जैसे मनुष्य पानी के 
बुलबुले को देखता है, और जैसे वह मृगमरीचिका को देखता है वैसे वह इस संसार 
को देखे । इस प्रकार देखनेवाले को यमराज नहीं देखता ।? यह हँसना कैसा और बह 
आनन्द कैसा, जब चारों तरफ बराबर आग लगी हुई है ? अंधकार से घिरे हुए ठुम 
लोग प्रकाश को क्‍यों नहीं खोजते हो ?* 


महाभारत में संसार भावना--महाभारत में भीष्म पितामह ने कहा है कि वत्स, जब 
घन नष्ट हो जाय अथवा स्त्री, पुत्र या पिता की मृत्यु हो जाय, तब यह संसार कैसा ढुं।खें- 
मय है यह सोचकर मनुष्य शोक को दूर करने वाले शम-दम आदि साधनों का अनुष्ठान 
करें ।" यह सम्पूर्ण जगत्‌ मृत्यु के द्वारा मारा जा रहा है। बुढ़ापे ने इसे चारों ओर से 
घेर रखा है और ये दिन-रात प्राणियों की आयु का अपहरण करके व्यतीत हो रहे हैं। 
इस बात को आप समझते क्यों नहीं हैं ?* 


इस दुःखपूर्ण स्थिति को देखकर संसार के आवागमन से मुक्त होने का प्रयास करना 
ही इस भावना का सार है | छोक की दुःखमयता मनुष्य को दुःख़द परिस्थिति में भी 
धैर्य प्रदान करती है । जब साधक विचारपूर्वक संसार में व्याप्त दुःख भौर कष्ठों के 
विकराल स्वरूप को देखता है, तो अपेक्षाकृत रूप में उसे अपना दुग्ख कम दिखाई देता 
है । इस प्रकार उसे एक प्रकार का आत्म-संतोष और धैर्य मिल जाता है। हा 
जरा और मृत्यु से घिरे हुए संसार का स्वरूप साधक को “भविष्य में धर्मांचरण करेंगे 
ऐसे मिथ्याविद्वास छुड़ाकर सदैव ही धर्म-साथना में तत्पर रहने का संदेश देता है। 
महाभारत में कहा गया है कि ' जिस रात के वीतने पर मनुष्य कोई शुभ कर्म ते क० 
उस दिन को विद्वान्‌ पुरुष व्यर्थ ही गया समझे, कल किया जानेबाला काम भ्ज 
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पूरा कर लेना चाहिए। जिसे सायंकाल में करना है, उसे प्रातःकाल में ही कर लेना 
चाहिए, क्योंकि मौत यह नहीं देखती कि इसका काम अभी पूरा हुआ या नहीं।* 
उत्तराध्ययनसूत्र में भी यही कहा गया हैं कि जो रात्रियाँ बीत रहो हैं, वे वापस नहीं 
आातीं, धर्म करनेवालों की वे रात्रियाँ सफल ही होती हैँ और अधर्म करनेवाली की 
वे राज्ियाँ व्यर्थ जाती हैं । जिसकी मृत्यु से मित्रता हो, जिसमें मृत्यु से भागकर छूटने 
की शवित हो अथवा जो यह भी जानता हो कि मैं नहीं मरूगा, वह मनुष्य कल की 
इच्छा कर सकता है ।* संसार की दुःखमयता का यह चिन्तन ही बौद्ध दर्शन का 
प्रथम आय सत्य (सर्वदुःखम्‌) है । 

७, आखब भावना-- बंधन के कारणों पर विचार करना आज्व भावना है । 
कर्मबन्ध का मूछ कारण आख्रव हैं और आख्रव कायिक-वाचिक, और मानसिक प्रवृत्ति, 
राग-द्वेष के भाव, कषाय, विषय-भोग, प्रमाद, अविरति, मिथ्यात्व ओर आर्तंरौद्र ध्यान 
है ।? साधक इस सम्बन्ध में विचार करें कि अशुभ व्‌ त्तियाँ एवं आचरण आत्मा को किस 
प्रकार विकार-युक्‍त बना देते हैं | आख्रव के कारण का विचार और जन कारणों के निरोध 
का प्रयास ही आखव भावना का मुख्य लक्ष्य है। आख़व भावना का साधक पच्चीस 
मिथ्यात्व, सोलह कषाय, नौ उपकषाय, बारह अक्नत, पांच प्रमाद, पंद्रह योग आदि आखब 
के कारणों के स्वरूप का विचार करता हुआ उनसे दूर रहने का प्रयत्न करता है । 


बोद्ध परम्परा में आल्व भावना :--आख्रव भावना के सम्बन्ध में बुद्ध का कहना 
है कि जो कर्तव्य को बिना किये छोड़ देते हैं और अकतंव्य करते हैं, ऐसे उद्धत तथा 
प्रमत्त लोगों के आख्रव बढ़ जाते हैं । परन्तु जिनकी चेतना शरोर के प्रति जागरूक 
रहती है, जो अकरणीय भाचरण नहीं करते और निरन्तर सदाचरण करते हैं, ऐसे 
स्मृतिमान्‌ और सचेत मनुष्यों के आख्रव नष्ट हो जाते हैँ (४ आखव भावना की तुलना 
बौद्ध आचार दर्शन के द्वितीय आर्यसत्य दुःख के कारण के विचार से की जा सकती है । 

८. संवर भावना--संवर भावना में आखत्रव के विपरीत कर्मो के आगमन को रोकने 
के उपायों पर विचार किया जाता है । संवर-भावना आखत्रव भावना का विधायक पक्ष 
है। आचार्य हेमचन्द्र का कथन हैँ कि जो-जो आख्रव जिस-जिस उपाय से रोका जा 
सके, उसे रोकने के लिए विवेकवान्‌ पुरुष उस-उस उपाय को काम में लाये । संचर की 
प्राप्ति के लिए उद्योग करनेवाले पुरुष को चाहिए कि बह क्षमा से क्रोध को, नम्नता 
से मान को, सरलता से माया को गौर निस्पृहता से लोभ को रोके । अखण्ड संयम- 
साधना के द्वारा इन्द्रियों को स्वच्छंद प्रवृत्ति से बलवान बनने वाले, विष के समान 
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विषयों को तथा विषयों की कामना को रोक दे । इसी प्रकार तीनों गुप्तियों द्वारा तीनों 


योगों को, अप्रमाद से प्रमाद को और सावद्य-योग (पाप-पूर्ण व्यापारों) के त्याग से 
अन्नतों को दूर करे । सम्यग्दर्शन के द्वारा मिथ्यात्व को तथा शुभ भावना में चित्त की 
स्थिरता करके आर्त्त-रौद्र ध्यान को जीतना चाहिए। किस आख्रव का किस उपाय से 
निरोध किया जा सकता है, ऐसा चिन्तन बार-बार करना संवर भावना है प 

बोद्ध परम्परा सें संवर भावना--बुद्ध का कथन है. कि आँख का संवर उत्तम है, 
कान का संवर उत्तम है, प्राण का संवर उत्तम है, जीम का संवर उत्तम हैं। काया, 
वाणी और मत का संवर भी उत्तम है । सब इन्द्रियों का संवर भी उत्तम हैं। जो 
सर्वत्र संवर करता है, वह दुःखों से छूट जाता है ।* इसलिए भिक्षु को सदैव इस सम्बन्ध 
में स्मृतिवान्‌ रहना चाहिए । 

९. निर्जरा भावना--जिन कर्मों का बन्ध पहले हो चुका है उत्तको नष्ट करने 
के उपायोंका विचार करना निर्जरा भावना हैं। निर्जरा भावना का साधक उपस्थित होने 
वाले सुख-दुःखों को पूर्व कर्मवन्ध का प्रतिफल भावकर अनासक्त-भाव से धैर्यपूर्वक उन्हें 
भोगता है। दुःखों के कारण को निमित्त मात्र मानकर उसके प्रति हेष नहीं करता । 
उसी प्रकार सुख की दशा में उसे पु्व-कर्म का प्रतिफल मानकर किसी प्रकार का अहंकार 
नहीं करता । इस प्रकार राग-द्वंष की वृत्तियों से ऊपर उठकर मात्र सावधानीपूर्वक पूर्व 
कर्मो का क्षय करता है और उनके परिपाक के अवसर पर नये कर्मों-का बन्ध नहीं होने 
देता । दूसरे रूप में निर्जरा भाववा का साधक बाह्य और आम्यन्तर तपों के साध्यम से 
पूर्व-संचित्त कर्मों के नाश का विचार करता हैं। तप के सम्बन्ध में विस्तृत तुलनात्मक 
विवेचन पूर्व में किया जा चुका है, उसे वहाँ देखा जा सकता है। 

१०, घ॒र्म भावना--धर्म के स्वरूप और उसकी आत्मविकास की झाक्ति का विचार 
'करना धर्म-भावना है । धर्म के वास्तविक स्वरूप का विचार करना आवद्यक हैं । एक 
जैनाचार्य घ॒र्म के स्वरूप का वर्णन करते हुए कहते हैं कि जिसमें राग और द्वेष न हो, 
स्वार्थ और ममत्व का अभाव हो वही सत्य एवं कल्याणकारी धर्म है। इस प्रकार 
धर्म के वास्तविक स्वरूप का विचार करना और उसका पाठन करना ही धर्म-भावना 
है । उत्त राध्ययनसूत्र में कहा गया है कि संसार में एकमात्र शरण घर्म ही है, इसके 
सिवाय अन्य कोई रक्षक नहीं है ।? जरा और मृत्यु के प्रवाह में वेग डुबते हुए प्राणियों के 
लिए धर्म-द्वीप हो उत्तम स्थान और शरणरूप है । आचार्य हेमचन्द्र कहते हैं कि 
दुर्गति में गिरते हुए जीवों'को जो धारण करता 'है, बचाता है, वह घ॒र्म है । सर्वज्ञ के 
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द्वारा कथित, संयम आदि के भेद से दस प्रकार का घर्म ही मोक्ष प्राप्त कराता है ।'* 
'धर्मं उनका बन्धु है, जिनका संसार में कोई बच्धु नहीं है । धर्म उनका सखा है, जिनका 
कोई सखा नहीं है । धर्म उनका नाथ है, जिनका कोई नाथ नहीं है । अखिल जगत्‌ के 
लिए एकमात्र धर्म ही रक्षक है ।* 
बौद्ध-परम्परा सें धर्म-भावना--धम्मपद में कहा गया है कि घर्म के अमृतरस का 
पान करनेवाला सुख की नींद सोता है । चित्त प्रसन्‍न रहता हैं। पण्डित पुरुष आयों 
हारा प्रतिपादित धर्म मार्ग पर चलता हुआ आनन्द पूर्वक रहता हैं|) मनुष्य सदाचार 
घर्म का पालन करे, बुरा जाचरण न करे, घर्म का आचरण करनेवालछा इस छोक में ओर 
परलोक में सुखपूर्वक रहता है 

महाभारत में धर्म-भावता-महाभारत का वचन है कि धर्म से ही ऋषियों ने संसार- 
समुद्र को पार किया हैं । धर्म पर ही सम्पूर्ण लोक टिके हुए हैं। धर्म से ही देवताओं 
की उन्नति हुई है और धर्म में ही अर्थ की भी स्थिति है ।* अतः मन को वश में करके 
धर्म को अपना प्रधान ध्येय बनाना चाहिए और सम्पूर्ण प्राणियों के साथ वैसा ही बर्ताव 
करना चाहिए, जैसा हम अपने लिए चाहते हैं ।* 

११. लोक-भावना--लोक की रचना, आक्ृति, स्वरूप आदि पर विचार करने के 
लिए लोक-भावना है। जैन दर्शन के अनुसार यह लोक किसी का बनाया हुआ नहीं है 
और अनादि काल से चला आ रहा है। आत्माएँ भी अनादि काल से अपने शुभाशुभ 
कार्यों के अनुसार परिभ्रमण कर रहो हैं । इस लोक के अग्रभाग पर सिद्ध स्थान है । 
सिद्ध स्थान के नीचे ऊपर के भाग में स्वर्ग और भधोभाग में नरक है । इसके मध्यभाग 
में तिर्यच एवं भनुष्यों का निवास हैं। लोक की इस आकृति एवं स्थिति पर विचार 
करते हुए साधक सदैव यही सोचे कि उसका आचार ऐसा हो जिससे उसको आत्मा 
पतन के स्थानों को छोड़कर कऊरध्व॑लोक में जन्म ले या लोकाग्र पर जाकर मुक्त प्राप्त 
कर सके । यही इस भावना का सार हैँ । 

१२. बोधिदुर्लंल भावना--बोधिदुर्लभ भावना के द्वारा यह चिन्तन किया जाता है 
कि सन्मार्ग का जो बोध प्राप्त हुआ हैं उसका सम्यक्‌ आचरण करता अत्यन्त दुष्कर है। 
इस दुर्लभ बोध को पाकर भी सम्यक्‌ जाचरण के द्वारा आत्मविकास अथवा विर्वाण को 

प्राप्त नहों किया तो पुनः ऐसा बोध प्राप्त होना अत्यन्त कठिन हैं। जैन-विचार में 
चार चीजों को उपलब्धि अत्यन्त दुर्लभ कही गयी है--संसार में- प्राणी को मनुष्यत्व 
को प्राप्ति, धर्म-अवण, शुद्ध श्रद्धा और संयम मार्ग में पुरुषार्थ [9 प्रथम तो अत्यन्त 
१. योगशास्त्र, २११। 





२. वही, ४॥१०० ! 
३. घम्मपद, १७९। ४. महाभारत, शांतिपदं, १६७।७ । 
५. वही, १६७७९ | ६. घम्मपद, १६९ ॥ 


७. उत्तराष्ययन ३॥१ | 
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कठिनाई से मानव-शरीर की उपलब्धि होती है | जैनागमों में मानव-जीवन की दुर्लभता 
का अनेक उदाहरणों द्वारा चित्रण किया गया है। कल्पना कीजिए कि समग्र भारतवर्ष 
को धघान्य-राशि एक जगह एकत्र की जाय और उसके उस विशाल ढेर में एक सेर सरसों 
मिला दी जाय। पुनः सौ वर्ष की बुढ़िया जिसके हाथ कांपते हों, गर्दन हिलती हो, 
और आँखों से भी कम दिखाई देता हो, उसे छाज देकर कहा जाय कि इस ढेर में से 
वह मिली हुई एक सेर सरसों अलग कर दे । क्‍या वह बुढ़िया एक-एक दाना बीनतकर 
उस्र एक सेर सरसों को अलग निकारू सकेगी ? यह असम्भव है ! परन्तु यदि यह झिसी 
प्रकार से सम्भव हो जाय तो भी एक बार मनुष्य जन्म को पाकर उसे खो देने पर पुनः 
उसको प्राप्त करना भत्यन्त दुर्लल हैं। एक दूसरे उदाहरण में यह कल्पना की गई है 
कि स्वयंभूरमण समुद्र में पूर्व दिशा के किनारे से एक जुआ पानी में तैर रहा था और 
पश्चिम किनारे से एक कीली | क्‍या कभी हवा के झोकों से लहरों पर तैरती हुई कीली 
जुए के छेद में अपने आप आकर लग सकती है ? काश यह अघटित भी घटित हो जाय, 
परन्तु एक बार खो देने पर मनुष्य जन्म का पुनः प्राप्त कर लेना अत्यन्त कठिन हैं। 
जैन परम्परा के अनुसार मोक्ष या निर्वाण की प्राप्ति केवल मानव-जीवन से सम्भव है। 
बौद्ध परम्परा ने मानव योनि से निर्वाण की प्राप्ति मानी है । सद्भाग्य से मानव जन्म 
उपलब्ध भी हो जाय तो भी सत्य धर्म का श्रवण होना अत्यन्त कटिन है । सत्य धर्म 
का श्रवण करने का अवसर मिल भी जाय, लेकिन फिर ऐसी अनेक आत्माएं हैं जिन्हें 
धर्म श्रवण के पश्चात्‌ भी उस पर श्रद्धा नहीं होती । श्रद्धा हो जाने पर भी उसके अनु- 
कूल भाच रण करना अत्यन्त कठिन है। इस प्रकार सत्य धर्म की उपलब्धि और उस 
पर आचरण अत्यन्त दुर्लभ है। अतः साधक को इनकी दुर्लभता का विचार करते हुए 
हमेशा यह प्रयास करना चाहिए कि यह जो स्वर्ण-अवसर उसे उपछब्ध हो गया है, वह 
उसके हाथ से न निकल जावे । बोधि-दुर्लभता का सन्देश देते हुए महावीर कहते हैं-- 
मनुष्यों, बोध को प्राप्त करो, बोध को प्राप्त क्यों नहीं करते हो ? मृत्यु के बाद बोध 
प्राप्त होना कठिन है, बीती हुई रात्रियाँ पुनः नहीं: छौटतीं और फिर मनुष्य-जन्म मिलना 
भी दुर्लभ है ।१ 

बौद्ध-परम्परा में बोधि-दु्लसल भावना--वौद्ध-धर्म में भी घर्म-बोध की दुर्लभता को 
स्वीकार किया गया है। धम्मपद में कहा गया है कि मनुष्यत्व की प्राप्ति दुर्लभ है, 
सानव जन्म पाकर भी जीवित रहना दुर्लम है, कितने अकाल में मृत्यु को प्राप्त हो जाते 
हैं । मनुष्य बनकर सदुधर्म का श्रवण दुर्लभ है और बुद्ध होकर उत्पन्न होना तो अत्यन्त 
दुरूभ है ।* 





१. सूच्रक्ृतांग, २११ ॥ २. घम्मपद, १८२। 
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चार भावनाएँ 


प्रकारानतर से जैन-परम्परा में चार भावनाओं का विवेचन भी उपलब्ध है। आचाये 
उम्ास्वाति थे तत्वार्थसूत्र में), भाचार्य हरिभद्र ने योगशतक' में, आचार्य अमितगत्तिर 
ने सामायिक पाठ में तथा आचार्य हेम्चन्द्रं ने योगशास्त्र में (१) मैत्री, (२) प्रमोद, 
(३) कारुण्य और (४) माध्यस्थ, इन चार भावनाओं का उल्लेख किया हैँ | मूल आगमों 


में भो इन भावनाओं के विचार बिखरे हुए हैं । परवर्ती जैन आचार्यों ते भी इनका सवि- 
स्तार विवेचन किया है । 


१, पैत्री सावना--मैत्री भावना पर-हित चिन्ता के रूप में हूँ ।' अन्य प्राणियों के 
कल्याण की चिन्ता करना ही मैत्री भावना है। कोई भी प्राणी दुःख का साजन त बने, 
समस्त प्राणी दुःख से मुक्त हो जायें इस प्रकार चिन्ता करना मैत्री भावना है ।* 
मैत्री भावना अद्वेष की भावना है । सम्यक रूप से इसको भावना करने पर द्वेष का 
उपशम होता है । यह वैर को उपशरत करने का उपाय है। मँत्री भावना से वैमनस्य 


और शत्रुता समाप्त होती हैं। साधक प्रतिदिन यही उद्घोष करता हैँ कि सभी प्राणियों 
से मेरी मित्रता है, किसी से मेरा बैर नहीं है । 


२ प्रमोद--दूसरों की प्रसन्‍्तता में स्वयं को प्रसन्‍त मानना यह सुदिता या प्रमोद 
भावना है | आचार्य हेमचन्द्र तथा आचार्य अमितगति के भतुसार प्रमोद 
भाषत्रा का तात्पर्य गुणीजनों के प्रति आदरभाव, उनकी प्रशंसा और उत्तको देखकर 
मन में प्रसन्‍तता का होना है ) प्रमोदभावन्रा का अर्थ है दुसरे के सुख अथवा दूसरों की' 
उन्तति को देखकर मन में प्रसन्‍्त भाव का आता ।* प्रमोद भावना से साधक ईर्ष्या, 
अयूया या अप्रीति से दूर होता है और अरति का उपशम होता है । प्रमोद भावना 
जस्य हष साधारण जन को होने वाले हर्ष से भिन्‍न होता है यह हर्ष प्रशान्त होता है, 
उसमें मन साम्यावस्था में रहता है, जबकि सामान्य हर्ष उद्देग या क्षोमयुक्‍त होता है। 
उद्देगयुक्त हु से तो उल्टे यह भावत्ता नष्ठ होती है । 

३.फरुणा-दूसरों के दु:ख दूर करने का विचार ही करुणा है ।१९दोन, दुःखी, भयभीत 


और प्राणों की याचना करने वाले प्राणियों के दुःखों को दूर करने का विचार उत्पन्त 
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४३४ जैन, बोद्ध तथा गीता फे आचारवर्शनों का तुलधात्मक अध्ययन 


होता ही करुणा भावना है ।' यही परदुःखकातरता हैं। दूसरे के दु:ख को देखकर हृदय 
का द्रवित हो जाना यही करुणा है। करुणा से हिंसक वृत्ति का उपश्यम होता है और 
अहिसक वृत्ति का उदय होता है । खेदज्ञता करुणा का लक्षण हैँ । जैन दर्शन के अहिसा- 
सिद्धान्त का आधार यही करुणा है। करुणा अहिंसा से अधिक व्यापक है । करुणा से 
संयोजित होकर ही अहिंसा विधायक एवं पूर्ण बनती है । 

४ साध्यस्थ (उपेक्षा)--दूसरों के दोषों की उपेक्षा करना माध्यस्थ भावना है ।* 
क्रूर कर्म करने वाले, देव और गुरु के निन्‍दक, आत्मप्रशंसा में रत मनुष्यों के प्रति किसी 
भी प्रकार का दुविचार न लाते हुए समभाव रखना ही माध्यस्थ भावना है ।” माध्यस्थ 
भावना राग-द्वष से ऊपर उठने के लिए हैं । 

बौद्ध-परम्परा सें चार भावनाएँ--बौद्ध-परम्परा में मैत्री, प्रमोद (मुदिता), करुणा 
और उपेक्षा (माध्यस्थ) भावना का सविस्तार विवेचन उपलब्ध है ।४ बुद्ध ने इन्हें ब्रह्म 
विहार” कहा है । ये चारों भावनाएँ चित्त की सर्वोत्कृष्ट और दिव्य अवस्थाएँ हैं, चित्त- 
विशुद्धि का उत्तम साधन हैं। जो इनकी भावना करता है, वह सद्गति अथवा निर्वाण 
प्राप्त करता हैं। महायान-सम्प्रदाय में इनके विषय में जैन-दर्शन की अपेक्षा काफी 
गहराई से विचार हुआ है । इन भावनाओं का सर्वोच्च विकास आचार्य शान्तिदेव के 
वोधिचर्यावतार में मिलता हैं। प्रत्येक भावना की साधना में कितनी सजगता की 
भावश्यकता है, इसका भी बौद्ध दार्शनिकों ने प्रतिपादत किया है । प्रत्येक भावना के दो 
छात्रु माने गये हैं--१. समीपवर्ती और २, दूरवर्ती । निकटवर्ती शत्रु छद्मरूप में उस 
भावना के समान ही प्रतीत होते हैं, जैसे राग और मैत्री; करुणा और शोक | इन 

भावनाओं की साधना करते समय ये शात्रु साधक के चित्त पर विना पता चले ही 
अधिकार कर लेते हैं, अतः इनसे विद्योष सतक॑ रहने की आवध्यकता है । दूरवर्ती शत्रु 
उस भावना के विरोधी होते हैं । दोनों ही शत्रुओं से भावनाओं की रक्षा करनी चाहिए। 
मैत्रीभावना का निकटवर्ती शत्रु राग है, क्‍योंकि यह मैत्री के समान है जबकि हू प 
उसका दूरवर्ती शत्रु है | प्रमोद भावना का निकटतम शत्रु सौमनस्यता या रति है | संसार 
के प्राणियों की सुख-सुविधाओं को देखकर जैसे प्रमोद होता है, वैसे ही उनमें रति भी 
उत्पस्त हो सकती है, अतः प्रमोद भावना के समय यह सावघाती रखनी होती हैं, 
प्रमोद के होते हुए रति (प्रीति) न हो । अरति या भप्रीति प्रमोद का दूरर्ती शत्रु है | 
करुणा का निकटवर्ती शत्रु शोक है, क्‍योंकि जिनके दुःखों को देखकर चित्त में करुणा का 
उदय होता है, उनके सम्बन्ध में तद्विषयक शोक भी हो सकता हैं । करुणा का दूरवर्ती 





१. योगशास्त्र, ₹ै। १२० । २. अभिषघानराजेन्द्र, खण्ड ४, पृ० २६७ 
३. योगशास्त्र, ४१२१ । ५. संयुत्तनिकाय, ३९।७ तथा ४०८ ॥ 


जैन आचार के सामान्य त्ियम- ४३५ 
शत्र विहिसा है । अज्ञानयुक्त उपेक्षा माध्यस्थ भावता का निकट्वर्ती शत्रु है जबकि राग 
और हेष, उसके दूरवर्ती शत्रु हैं। 


बेदिक परम्परा में चार भावनाएँ-पातंजल योगसूत्र में भी इन्हीं चार भावनाओं का 
उल्लेख है । उनके अनुसार उपर्युक्त चारों भावनाओं का तात्पर्य वही हैं जो कि जैन- 
परम्परा में वणित हैं। यह तो स्पष्ट ही है कि जैन, बौद्ध और वैदिक परम्पराएँ इन 
भावनाओं के विवेचन में अति निकट हैं । तीनों ही परम्पराओं का यह साम्य पारस्परिक 
निकठ्ता का परिचायक है।.... 


सस्ाधि-सरण ( संलुखना ) 


जैन-परम्परा के सामान्य आचार-मनियमों में संलेखना या संथारा ( स्वेच्छापूर्वक 
मुत्युन्वरण ) एक महत्त्वपूर्ण तथ्य है । जैन गृहस्थ उपासकों एवं श्रमण साधकों, दोनों 
के लिए स्वेच्छापूर्वक मृत्यु-वरण का विधान जैन आगमों में उपलब्ध है। जैनागम-साहित्य 
ऐसे साधकों की जोवन-गाथाओं से भरा पड़ा हैं, जिन्होंने स्वेच्छया मरण का ब्रत अंगी- 
कार किया था। अन्तकृतदशांग एवं अनुत्तरोपपातिक सूत्रों में उन श्रमण साधकों का 
और उपासक दरशांगसूत्र में भानन्‍्द आदि उन गृहस्थ साधकों का जीवन-दर्शन वणित है, 
जिन्होंने जीवन की सांध्य-वेला में स्वेच्छान्मरण का व्रत स्वीकारा था। उत्तराध्ययन 
सूत्र के अनुसार मृत्यु के दो रूप हैं- १. स्वेच्छा-्मरण या निर्भयतापूर्वक मृत्युवरण और 
२. अनिच्छापूर्वक या भयपूर्वक मृत्यु से ग्रसित होना) । स्वेच्छा-मरण में मसुष्य 
का मृत्यु पर शासन होता है, जबकि बवनिच्छापुर्वक मरण में मृत्यु मनुष्य पर शासल 
करती हैँ। पहले को पण्डितमरण या समाधिमरण भी कहा गया है जीर दूसरे को बाल 
(अज्ञाती) मरण या असमाधिमरण कहा गया है । एक ज्ञानीजन की मौत है और दूसरी 
अज्ञानीकी, अज्ञानी विषयासक्त होता है और इसलिए वह बार-बार मरता. है, जबकि 
यथार्थ ज्ञानी अनासक्त होता है इसलिए वह एक हो बार .मरता हैँ ।३ जो मृत्यु ते भय 
खाता है, उससे बचने के लिए भागा-भागा फिरता है, भुत्पु भी उसका बराबर पीछा 
करतो रहती है, लेकित जो निर्भय होकर मृत्यु का स्वागत करता है और उसका आलि- 
गन करता है, मृत्यु भी उसका पीछा नहीं करती । जो मृत्यु से भय-खाता है वही मृत्यु का 
शिकार होता है, लेकिन जो मृत्यु से निर्भय हो जाता है वह अमरता की दिशा में आगे 
बढ़ जाता है। साधकों के प्रति महावीर का सन्देश यही था कि मृत्यु के उपस्थित होने 
पर शरोरादि से अनासक्त होकर उसका आलिगन करो ।४ महादीर के दर्शन में अना- 





१. पातंजछ योगसूत्र, (१३३ . - ३, उत्तराष्ययन, ५२.३ . 
३. वही, ५॥३ । , ४. वही, ५३२३. , 


४३६ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारंदर्शनों का तुलनोत्मेक अध्ययन 


सकत जीवन-शैली की यही मंहत्त्वपर्ण कसौटी है । जो साधक मृत्यु से भागता हैं बह 
सच्चे अर्थ में मनासकत जीवन जीने की कला से अनभिज्ञ है । जिसे अनासकत मृत्यु की 
कला नहीं आती, उसे अनासकत जीवन की कला भी नहीं आ सकती । इसी अनासक्त 
मृत्यु की कला को संलेखना ब्रत कहा गया है । जैन-परम्परा में संथारा, संलेखना, 
समाधि-मरण, पण्डित-मरण और सकाम-मरण' आदि स्वेच्छापूर्वक मृत्यु-वरण के ही 
पर्यायवाची नाम हैं । आचार्य समन्‍्तभद्र सलेखना की परिभाषा करते हुए लिखते हैं कि 
आपत्तियों, अकालों, अतिवृद्धावस्था एवं असाध्य रोगों में शरीर त्याग करना संलेखना 
हैँ ।* अर्थात्‌ जब मृत्यु अनिवार्य-सी हो गयी हो उन स्थितियों में निर्भय होकर देहासविति 
का विसर्जन कर मृत्यु का स्वागत करना ही संलेखना-ब्रत है । 
सम्ाधषि-सरण के भेद 
जैनागमों में मृत्यु-वरण के अवसरों की अपेक्षा के आधार परे समाधि-मंरणं के दी 
प्रकार कहे गये हैँं-१. सांगारी संथारां और २. सामान्‍य संथारा । 
सांगारी संथारंा--अकेस्मांत्‌ जब कोई ऐसी विपत्ति उपस्थित हो जाय कि जिसमे 
से जीवित बच मिंकंलना सम्भव न हो, जैसे आग में घिर जाना, जल में ड्बने जैसी 
स्थिति हो जाना अथवा हिंसक पशु या किंसी ऐसे दुष्ट व्यक्ति के अधिकार में फ्त 
जांना जहाँ सदाचार से पतित होने की संभावना हो। ऐसे संकठपूर्ण अंबेंसरों पर जो 
संथारा ग्रहण किया जाता है उसे सागारी संथारा कहते हैं ।॥ यदि व्यक्ति उस विपत्तिं 
या संकटपूर्ण स्थिति से बाहंर हो जाता है तो वह पुन: देहरक्षण तथा जीवन के सोमात्य 
क्रम को चालू रख सकता है । सागारी संथारा मृत्य पर्यन्त के लिए नहीं, वरन्‌ परि- 
स्थिति-विशेष के लिए होता है, अतः परिस्थिति विशेष के संमाप्त हो जाने पर उसे ब्रत 
की मर्यादा भी समाप्त हो जाती है । 
सामान्य संथारा--जंव स्वाभोंविंक॑ जरावस्था अंथवां असाध्य रोग के कारण पुनः 
स्वस्थ होकर जीवित रहने की समरंत आशाएँ घूंमिल हो गयी हों, तब यावज्जीवन तक 
जो देहासक्ति एवं शरीर-पोषण के प्रयत्नों को त्याग किया जाता है वह सामान्य संर्थारा 
है । यह यावज्जी वन के लिंए होता है अर्थात्‌ देहपांत पर ही पूर्ण होता है । सामान्य 
संथांरां ग्रहण करने के लिए जैनागंसों में निम्न स्थितियाँ आवश्यक मानी गयी है-जवे 
सभी इंन्द्रियाँ अपने कार्यों को सम्पांदन करने में अंक्षम हो मंयी हीं, जब शरीर सूर्ख कर 
अस्थिपंजर रह गया हो, पच॑न-पीचन, आहारं-विहांर आदि शारीरिक क्रियाएँ शिथिल 
हो गयी हों और इनके कारणं साघेनां और संयम का परिपालन सम्येक रौति से होना 
सम्भव न रहा हो, तभी अर्थात्‌ मृत्यु के उपस्थित हो जाने पर ही सामान्य सेंयारा 
१. रत्नकरण्डंकश्ांवकांचारं, अध्याय ५ । 
२. सकाम का अर्थ स्वेच्छापूर्वक हैँ, न कि कामवासनायुक्त । 


जैव आवार के सामान्य निम्नपत डपे७ 


ग्रहण क्रिया जा सकता है । सामान्य संथारा तीत प्रकार की है--( अ ) भक्त-पत्या- 
रूपान--आहार आदि का त्याग कर देना ( व ) इंगितमरण-एक मिश्चित भू-भाग पर 
हलन-चलन आदि शारीरिक क्रियाएँ करते हुए आाहार आदि का त्याग करना, (स ) 
पादोपगमन--आहार आदि के त्याग के साथ-साथ शारीरिक क्रियाओों का निरोध करते 
हुए मृत्युपर्यन्त निएचल रूप से लकड़ी के तख्ते के समातर स्थिर पड़े रहना । उपयुक्त 
सभी प्रकार के समाधि-मरणों में मत का समझ्ाव में स्थित होना अनिवार्य है! 


समाधि-मरण ग्रहण करने की विधि 


जैतागमों में समाधि-मरण ग्रहण करने की विधि भी बतायी गयी है । सर्वप्रथम मल- 
मृत्रादि अशुचि विसर्जन के स्थात का अवछोकत्त कर नरम तृणों की शब्या तैयार कर ली 
जाती है । तत्पश्चात्‌ सिद्ध, अरहन्त और धर्माचार्यो को विनयपू वंक नमस्कार कर पूर्व- 
ग्रहीत प्रतिज्ञाओं में लगे हुए दोषों की आलोचना और उन्तक्रा प्रायश्चित्त ग्रहण किया 
जाता है। इसके बाद समस्त प्राणियों से क्षमा-याचना की जातो है और. भ्रन्त में अठा- 
रह पापस्थानों, अन्नादि चतुविध आहारों का त्याग करके शरीर के ममत्व एवं पोषण- 
क्रिया का विसर्जन किया जाता है। साधक प्रतिज्ञा करता है कि मैं पूर्णतः हिंसा, झूठ, 
जोरी, अब्नह्य, परिग्रह, क्रोध, मान, माया, लोभ यावत्‌ मिथ्यादर्शन शल्य से विरत होता 
हूँ, भन्‍न आदि चारों प्रकार के आहार का ग्ावज्जीवन के लिए त्थाग़ करता हूँ । मेरा 
यह शरीर, जो मुझे अत्यन्त प्रिय था, मैंने इसकी बहुत रक्षा को थी, कृपण के धन के 
समान इसे संभाऊलता रहा था, इम पर मेरा पूर्ण विश्वास था ( कि यह मुझे कभी नहीं 
छोड़ेया ), इसके समान मुर्के अन्य कोई प्रिय नहीं था, इसलिए मैंने इसे शीत, गर्मी, 
क्षुधा, तृपा आदि अनेक कष्टों से एवं विवित्र रोगों से बचाया और सावधानीपूर्वक 


इसकी रक्षा करता रहा, भब मैं इस देह का विसर्जन करता हैँ और इसके पोषण एवं 
रक्षण के प्रयासों का परित्याग करता हूँ 


बोद्ध-परम्परा में सृत्यु-वरण 


यद्यपि बुद्ध ने जैन-परम्परा के समान ही घामिकर आत्महत्याओं को अनुचित माना 
हैं, तथापि वौद्ध-वाडःमय में कुछ ऐसे सन्दर्भ अवद्य हैं. जो स्वेच्छापूर्वक मृत्यु-वरण का 
समर्थन करते हूँ । संयुत्तनिकाय में असाध्य रोग से पीड़ित पभिक्षु वककलि कुलपुत्न' तथा 
भिक्षु छन्‍न हारा की गयी आत्महत्या का समर्थन ब॒द्ध ने किया था और उन्हें निर्दोष 


कहकर दोनों ही भिल्लुओं को परिनिर्वाण प्राप्त करनेवाला बताया था। जापानी बौदड्ों में 
तो आज भी 'हरीकरी' की प्रथा मृत्य-वरण की सूचक हैं । 





१ भ्रतिक्रमणसूत्र-संछ़ेखना पाठ । २. संयुत्तनिकाय, २१।२४५, । 
३. वही, ३४।२४।४ । - ह 


४३८ जेन, बौद्ध तथा गीता के माचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


फिर भी जैन और बौद्ध परम्पराभों में मृत्युवरण के प्रश्न को लेकर कुछ भन्तर 
भी है । प्रथम तो यह कि जैन-परम्परा के विपरीत बौद्ध परम्परा में शस्त्रवध से तत्काल 
ही मृत्यु-वरण कर लिया जाता है । जैन आचार्यो ने शस्त्रवघ आदि के द्वारा तात्कालिक 
मृत्युवरण का विरोध इसलिए किया था कि उन्हें उसमें मरणाकांक्षा की सम्भावता 
प्रतीत हुईं । यदि मरणाकांक्षा नहीं है, तो फिर मरण के लिए इतनी आतुरता क्यों ? 
इस प्रकार जहां बौद्ध-परम्परा शस्त्र के द्वारा की गयी भात्महत्या का समर्थन करती हैं, 
वहाँ जैन-परम्परा उसे अस्वीकार करती है । इस सन्दर्भ में बौद्ध-परम्परा वैदिक-परम्परा 
के अधिक निकट है । 


वेदिक परम्परा से मृत्यु-वरण 


सामान्यतया हिन्दू धर्म-शास्त्रों में आत्महत्या को महापाप माना गया है । पाराशर- 
स्मृति में कहा गया है कि-जो कलेश, भय, घमण्ड और क्रोध के वशीभूत होकर आत्तम- 
हत्या करता है, वह साठ हजार वर्ष तक नरकवास करता है ।" महाभारत के आादिपर्व 
के अनुसार भी आत्महत्या करनेवाला कल्याणप्रद लोकों में नहीं जा सकता है 
लेकिन इनके अतिरिक्त हिन्दू धर्म-शास्त्रों में ऐसे भी अनेक उल्लेख हैं जो स्वेच्छा- 
पूर्वक मृत्युवरण का समर्थन करते हैं । प्रायद्चित्त के निमित्त से मृत्युवरण का समर्थन 
मनुस्मृति (११॥९०-९१), याजवल्क्यस्मृति (३३२५३), गौतमस्मृति (२३१), वसिष्ठ 
घर्मसूत्र (१०१२२, १३॥१४) और आपस्तम्बसूत्र ((९।२५।१-३, ६) में भी है! इतना 
ही नहीं, हिन्दू धर्म-शास्त्रों में ऐसे भी अनेक स्थल हैं जहाँ मृत्युवरण को पवित्र एवं 
धार्मिक आचरण के रूप में देखा गया है । महाभारत के अनुशासनपर्व (२५६२-६४), 
वनपर्व (८५८३) एवं मत्स्यपुराण (१८६।३४। ३५) में अग्निप्रवेश, जलप्रवेश, गिरिपंतन, 
विषप्रयोग या उपवास आदि के द्वारा देह त्याग करने पर ब्रह्मलोक या मुक्ति प्राप्त होती 
है ऐसा माना गया है । अपरार्क ने प्राचीन आचार्यों के मत को उद्धृत करते हुए लिखा 
है कि यदि कोई गृहस्थ असाध्य रोग से पीड़ित हो, अतिवृद्ध हो, किसी इन्द्रिय से उत्पत्त 
आनन्द का अभिलाषी न हो, जिसने अपने कर्तव्य कर लिये हों वह महाप्रस्थान, अग्नि 
या जल में प्रवेश करके अथवा पर्वतशिखर से ग्रिरकर अपने प्राणों का विसर्जन कर 
सकता हैं। ऐसा करके वह कोई पाप नहीं करता । उसकी मृत्यु तो तपों से भी बढ़कर 
है । शास्त्रानुमोदित कर्तव्यों के पालन में अशक्त होने पर जीने की इच्छा रखना व्यथ 
है ।? श्रीमद्भागवत के ११वें स्कन्घ के १ <वें अध्याय में भी स्वेच्छापूर्वक मृत्युवरण को 
स्वीकार किया गया है। वैदिक परम्परा में स्वेच्छा मृत्युवरण का समर्थन न केवल 


“नर पल ये उन्नत तह न नरक मि 
१. पाराशरस्मृति, ४॥१॥२ | २. महाभारत, आदिपर्व, १७९।२० | 
३. अपरार्क, पृ० ५३६ उद्धृत घर्मशास्त्र का इतिहास, पृ० ४८८ । 


जैत आचार के सामान्य मियम्र ४३९ 
शास्त्रीय आधारों पर हुआ हैं, वरन्‌ व्यावहारिक जोवन में इसके अनेक उदाहरण भी 
वैदिक परम्परा में उपलब्ध हैँं। महाभारत में पाण्डवों के द्वारा हिमालय-यात्रा मे किया 
गया देहपात मृत्यु-वरण का ही उदाहरण है । डॉ० पाण्डुरंग वामन काणे ने वाल्मीकि 
रामायण एवं अन्य वैदिक धर्म ग्रन्थों तथा शिलालेखों के आधार पर शरभंग, महाराजा 
रघु, कलचुरी के राजा गांगेय, चन्देलकुछ के राजा धंगदेव, चालक्यराज सोमेश्वर भादि 
के स्वेच्छा मृत्यु-वरण का उल्लेख किया है () मेंगस्थनोज से भी ईसवी पुर्व चतुर्थ शत।ब्दी 
में प्रचर्लित स्वेच्छामरण का उल्लेख किया हैं। प्रयाग में अक्षयचट से कूदकर गंगा में 
प्राणाल्त करने की प्रथा तथा काशी में करौत छेने की प्रथा वैदिक परम्परा में मध्य युग 
तक प्रचलित थी | यद्यपि ये प्रथाएँ आज नामशेष हो गयी है, तथापि वैदिक संन्यासियों 
द्वारा जोवित समाधि लेने को प्रथा आज भी जनमानस में श्रद्धा का केन्द्र है ।* 
इस प्रकार हम देखते हैँ कि न केवल जैन और बौद्ध परम्पराओं में, बल्कि बैदिक 
परम्परा में भी मृत्यु-वरण का समर्थन हैं । लेकिन जैन और वैदिक परम्पराओं में प्रमुख 
अन्तर यह है. कि जहाँ वैदिक परम्परा में जल एवं अग्नि में प्रवेश, गिरि-शिखर से 
गिरना, विष या शस्त्र प्रयोग आदि विविध साधनों में मृत्यु-वरण का विधान है, वहाँ 
जैन-परम्परा में सामात््यतया केवछ उपवास द्वारा ही देहत्याग का विधान है। जैन पर- 
पर! शस्त्र आदि से होने वाली तात्कालिक मृत्यु की अपेक्षा उपवास द्वारा होनेवाली क्रमिक 
मृत्यु को ही अधिक प्रशस्त मानती है । यद्यपि ब्रह्मचर्य की रक्षा भादि कुछ प्रसंगों में 
तात्कालिक मृत्यु-वरण को स्वीकार किया गया है, तथापि सामान्यतया जैन आचारयों ने 
मृत्यु-वरण जिसे प्रकारान्तर से आत्महत्या भी कहा जा सकता है, की आलोचना की है । 
भाचार्य समन्तभद् ने गिरिपतन या अग्निप्रवेश के द्वारा किये जाने वाले मृत्युवरण को 
लोकमूढ़ता कहा है । जैन आचार्यों की दृष्टि में समाधिमरण का अर्थ मृत्यु की क्रामना 


नहीं, वरन्‌ देहासक्ति का परित्याग है। जिस प्रकार जीवव की आकांक्षा दूषित है, उसी 
अकार मृत्यु की आकांक्षा भी दूषित कही गयी है । 


समाधि-मरण के दोब--जैन आचार्यो ने समाधिमरण के लिए तिम्त पाँच दोषों से 
बचने का निर्देश किया हे--(१) जीवत की आकांक्षा, (२) मृत्यु की आकांक्षा (१) 


ऐहिक सुखों की कामता, ( ४) पारलौकिक सुखों की कामना और (५) इन्द्रिय- 
दिफयों के भोगों की आकांक्षा । 


बुद्ध ने भी जीवन की तृष्णा और मृत्यु को तृष्णा दोनों को हो अनैतिक भाना 
है। बुद्ध के अनुसार भवतृष्णा और विभव तृष्णा क्रमश: जीविताश और मरणाशा की 
प्रतीक हैं जौर जब तक ये आश्ाएँ या तुष्णाएँ उपस्थित हैं, तव तक नैतिक पूर्णता 
अल कप कल 


१. देखिए--धर्मशास्त्र का इतिहास, पृ० ४ट७।. २, वही, प० ४८९। 
३- रत्नकरण्डकश्रावकाचार, २२ | 


४४० जेन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शानों का तुलनात्मक अध्ययन 


सम्भव नहीं है । अत- साधक को इनसे वचते ही रहना चाहिए । फिर भी यह पूछा जा 
सकता है कि क्या समाधि-मरण मृत्यु की आकांक्षा नहीं है ? 


समसाधि-सरण और आत्महत्या 


जैन, बौद्ध और वैदिक दीनों परंपराओं में जीविताशा और मरणाशा दोनों को ही 
अनुचित कहा गया है ।* तो यह प्रश्न सहज ही उठता है कि क्या समाधि-मरण मरणा- 
कांक्षा या आत्महत्या नहीं है ? वस्तुतः समाधि-मरण न तो मरणाकांक्षा है गौर न आत्म- 
हत्या ही । व्यक्ति मरात्महत्या या तो क्रोध के वज्ीभूत होकर करता है या फिर 
सम्मान या हितों को गहरी चोट पहुँचने पर अथवा जीवन से निराश हो जाने पर करता 
है, छेकिन यह सभी चित्त की सांवेग्रिक अवस्थाएँ हैं, जबकि समाधिमरण तो चित्त की 
समत्व अवस्था हैं । अतः उसे आत्महत्या नहीं कह सकते । दूसरे, आत्महत्या या आत्म” 
बलिदान में मृत्यु को निमनन्‍्त्रण दिया जाता है । व्यक्ति के अच्तस्‌ में मरने को इच्छा 
छिपी रहती है, लेकिन समाधिमरण में मरणाकांक्षा कान रहना ही अपेक्षित है, 
क्योंकि समाधिमरण के प्रतिज्ञासूत्र में ही साधक यह प्रतिज्ञा करता है कि मृत्यु की 
भाकांक्षा से रहित होकर आत्मरमण करूँगा ( काल अकंखमाणे विहरामि ) थदिं समाधि- 
मरण में मरने की इच्छा ही प्रमुख होती तो उसके प्रतिज्ञासूत्र में इन शब्दों के रखने की 
कोई आवश्यकता ही नहीं थी। जैन विचारकों ने तो मरणाशंसा को समाधि-मरण का 
दोष ही कहा हैं। अतः समाधिमरण को आत्महत्या नहीं कह सकते । जैन विचारकों ने 
इसीलिए सामान्य स्थिति में शस्त्रवध, अग्निप्रवेश या गिरिपतन भादि के द्वारा तात्का- 
लिक मृत्युवरण को अनुचित ही माना है, क्योंकि ऐसा करने में मरणाकांक्षा की सम्भा- 
वना है । समाधि-मरण में आहारादि के त्याग में मृत्यु की चाह नहीं होती, मात्र देह- 
पोषण का विसर्जन किया जाता हैँ | मृत्यु उसका परिणाम अवश्य है, लेकिन उसकी 
आकांक्षा नहीं | जैसे फोड़े की चीरफाड़ से वेंदना अवद्य होती है, लेकिन उसमें बेंदना 
की आकांक्षा नहीं होती है। एक जैन आचार्य का कहना हैं कि समाधिमरण की क्रिया- 
करण के निमित्त नहीं होकर उसके प्रति कार के लिए है । जैसे न्रण का चीरना वेदता 
के लिए न होकर वेदना के प्रतिकार के लिए होता है ।* यदि आपरेशन की क्रिया में 
हो जाने वाली मृत्यु ह॒त्या नहीं है तो फिर समाधिमरण में हो जाने वाली मृत्यु भी 
भात्महत्या कैसे हो सकती है ? एक दैहिक जीवन की रक्षा के लिए है तो दूसरी 
आध्यात्मिक जीवन की रक्षा के लिए है। समाधिमरण और आत्महत्या में मौलिक 
अन्तर हैं। आत्महत्या में व्यक्ति -जीवन के संघर्षों से ऊबकर जीवन से भागवा 





१. दर्शन और चिन्तन, पृ०५३६ तथा परमसखा मृत्यु, पु० २४ | 


<्छ 


२. दर्शन और चिन्तन, खण्ड २, पृ० ३६ पर उद्धृत । 


जेन जाचार के सामान्य नियम ४४१ 
चाहता है । उसके मऊ में कायरता है, जब कि समाधिमरण में देह और संयम की 
रक्षा के अनिवार्य विकल्पों में से संयम की रक्षा के विकल्‍प को चुनकर मृत्यु 


का साहसपूर्वका। सामना किया जाता है । समाधिमरण में जीवन से भागने 


का प्रयास नहीं वरन्‌ जीवन संध्या वेला में द्वार पर खड़ी मृत्यु का स्वागत्त है 


आत्महत्या में जीवन से भय होता है, जबकि समाधिमरण में मृत्यु से निर्भयता होती हैँ । 
आताहत्या असमय में मृत्यु का आमन्त्रण है, जबकि संथारा या समाधिमरण मात्र मृत्यु 
के उपत्यित होने पर उसका सहर्ष आलिगन है । आत्महत्या के मूल में या तो भय होता 


है या कामना होती है, जबकि समाधिमरण में भय और कामना दोनों की ही अनुपस्थिति 
भावश्यक होती है ) 


समाविम्रण आत्म-बलिदान भी तहीं है । शैव भौर शाकत सम्प्रदायों में पशुवल्लि के 
समान आत्मबलि की प्रथा रही है, लेकित समाधिमरण आत्म-बलिदान नहीं है चोंकि 


आत्म-वलिदान भी भावना का अतिरेक है । भावातिरेक आ्ात्म-बलिदान की अनिवार्यता 
है जबकि समाधिमरण में विवेक का प्रकटन अवबद्यक है । 


समाधिमरण के भ्रत्यय के आधार पर आलोचकों ने यह कहते का प्रयास भी किया 
है कि जैन-दर्शन जीवन से इकरार नहीं करता, वरन्‌ जीवन से इतकार करता है, लेकिन 
गम्भीरतापुर्वक विचार करने पर यह धारणा भ्रान्त सिद्ध होती है । उपाध्याय अमर 
भुनिजी लिखते हैं--“वह (जैन दर्शन) जीवत से इनकार नहीं करता, अपितु जीवन के 
सिध्या मोह से इनकार करता है । जीवन जीने में यदि कोई महस्वपूर्ण लाभ है और वह 
स्वपर की हित-साधना में उपयोगी है तो जीवन सर्वतोभावेत्त संरक्षणीय है।”'* आचार्य 
भद्नवाहु कहते हैं---“साधक की देह संयम की साधना के लिए है । यदि देह ही नहीं रही 
तो संयम कैसे रहेगा, अतः संयम की साधना के लिए देह का परिपालन दृष्ट है । देह का 
परिपालन संयम्त के निमित्त है, अतः देह का ऐसा परिपालन जिसमें संयम ही समाप्त हो 
किस काम का ?”* साधक का जोवन न तो जीने के लिए है न मरण के लिए है । वह तो 
ज्ञान, दर्शन और चारित्र की सिद्धि के लिए है। यदि जीवन से ज्ञानादि की सिद्धि एवं बुद्धि 
हो तो जीवन की रक्षा करते हुए वैसा करना चाहिए और यदि मरण से हो शानादि की 
अभीष्ठ सिद्धि होतो हो तो वह मरण भी साधक के लिए शिरसा इलाघनीय हू ३ 
समाधि-सरण का मूल्यांकन 


स्वेच्छा-मरण के विषय में पहला श्रइत यह है कि क्या भनुष्य को प्राणान्त करने का 
नैतिक अधिकार हूँ ? पं० सुखलालजी ने जैन-दृष्टि से इस प्रश्न का जो उत्तर दिया हूँ 
१. अमरभारतो, मार्च, १९६५, पृू० २६। २. जओोघनिर्युक्ति, ४७ 

३. अमरभारतो, मार्च, १९६५, पृ० २६ तुलना कीजिए विसुद्धिमग्य, १॥ १३३।, 


डंडर जेन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


उसका संक्षिप्त सार यह है कि जैन घ॒र्म सामान्य स्थितियों में चाहे वह लौकिक हो या 
धामिक, प्राणान्‍्त करने का अधिकार नहीं देता है, लेकिन जब देह और आध्या- 
त्मिक सद्गुण इनमें से किसी एक को चुनने का समय आ गया हो तो देह का त्याग 
करके भी अपनी विशुद्ध आध्यात्मिक स्थिति को बचाना चाहिए; जैसे सती स्त्री दूसरा 
मार्ग न देखकर देहनाश के द्वारा भी अपने सतीत्व की रक्षा करती हैँ । देह और संयम 
दोनों की समान भाव से रक्षा हो सके तो दोनों की ही रक्षा कर्तव्य है, पर जब एक की ही 
रक्षा का प्रश्न आवे तो सामान्य व्यक्ति देह की रक्षा पसन्द करेंगे और आध्यात्मिक 
संयम की उपेक्षा करेंगे, जबकि समाधिमरण का अधिकारी संयम की रक्षा की महत्व 
देगा । जीवन तो दोनों ही हैं-दैहिक और आध्यात्मिक । आध्यात्मिक जीवन जीने के लिए 
प्राणान्‍्त या अनशन की इजाजत है । पामरों, भयभीतों और लालचियों के लिए नहीं । 
भयंकर दुष्काल आदि आपत्तियों में देह-रक्षा के निमित्त से संयम से पतित होने का 
अवसर आ जावे या अनिवार्य रूप से मरण लाने वाली बीमारियों के कारण खुद को 
और दूसरों को निरर्थक परेशानी होती हो और संयम और सद्‌गुण की रक्षा सम्भव न 
हो तब मात्र समभाव की दृष्टि से संथारे या स्वेच्छामरण का विधान है ।' यदि 
सद्गुणों की रक्षा के निमित्त देह का विसर्जन किया जाता है तो वह भवैतिक नहीं है। 
नैतिकता की रक्षा के लिए किया गया देह-विसर्जनव अनैतिक कैसे होगा ? 

जैन दर्शन के इस दृष्टिकोण का समर्थन गीता भी करती है । उसमें कहा है कि 
यदि जीवित रहकर (आध्यात्मिक सद््‌गुणों के विनाश के कारण) अपकीति की सम्भावना 


हो तो उस जीवन से मरण ही श्रेष्ठ है ।* 


काका कालेलकर लिखते हैं कि मृत्यु शिकारी के समान हमारे पीछे पड़े और हम 
बचने के लिए भागते जावें, यह दृश्य मनुष्य को शोभा नहीं देता । जीवन का प्रयोजन 
समाप्त हुआ, ऐसा देखते हो मृत्यु को आदरणीय अतिथि समझकर उसे आमस्त्रण देना, 
उसका स्वागत करना और इस तरह से स्वेच्छो-स्वीकृत सरण के द्वारा जीवन को कृतार्थ 
करना यह एक सुन्दर भादर्श है । आत्महत्या को नैतिक दृष्टि से उचित मानते हुए 4 
कहते हैं कि इसे हम आत्महत्या न कहूँ । निराश होकर, कायर हो कर या डर के मारे शरीर 
छोड़ देना एक किस्म की हार ही है । उसे हम जीवन-द्रोह भी कह सकते हैं | सब धर्मों ने 
आत्महत्या की निन्‍्दा की है, लेकिन जब मनुष्य सोचता हैँ कि उसके जीवन का प्रयोजन 
पूर्ण हुआ, ज्यादा जीने को आवश्यकता नहीं रही तब वह आत्म-साधना के अन्तिम रूप के 
तौर पर अगर शरीर छोड़ दे तो वह उसका हक है| मैं स्वयं व्यक्तिशः इस अधिकार 
का समर्थन करता हूँ ।* ह 


१. दर्शन और चिन्तन, खण्ड २, पु० ५३३०रे४ । २. गीता, २३४ । 
३. परमसखा मृत्यु, पु० ३१, २७ ॥ 


जैन आचार के सामान्य नियम ४४ 


समकालीन विचारों में घर्मावलद कोसम्बी और महात्मा गाँधी ने भी भवुष्य को 
प्राणान्त करने के अधिकार का समर्थन भैतिक दृष्टि से किया था। महात्मा जी का 
कथन हैं कि जब मनुष्य पापाचार का वेंग बलवत्तर हुआ देखता हैं और आत्महत्या के 
बिता अपने को पाप से नहीं बचा सकता, तब होने वाले पाप से बचने के लिए उसे 
मात्मह॒त्या करने का अधिकार है ।" कोसम्बीजी ने भी स्वेच्छामरण का समर्थन किया था 


और उसकी भूमिका में पं० सुखछाल जी ने कीसम्बी जी की इच्छा को भी अभिव्यकत 
किया था ऐ॑ 


काका कालेलकर स्वेच्छामरण को महत्त्वपूर्ण मानते हुए जैन परम्परा के समान ही 
कहते हैं कि “जब तक यह शरीर मुक्ति का साधन हो सकता है तब तक अपरिहार्य 
हिंसा को सहन करके भी इसे जलाना चाहिए ) जब हम यह देखें कि आत्मा के अपने 
विकास के प्रयत्न में शरीर बाधारूप ही होता हैं तब हमें उसे छोड़ना ही चाहिए । जो 
किसी भो हालत में जीना चाहता है उस्तकी शरीरनिष्ठा तो स्पष्ट है हो, लेकिन जो 
जीवन से ऊबंकर अथवा केवल मरते के लिए मरना चाहता हैं, तो उसमें भी विकृत 
शरीर-निष्ठा है । जो मरण से डरता है भर जो मरण ही चाहता है, वें दोनों जीवन 
का रहस्य नहीं जानते । व्यापक जीवन में जीना और मरना दोनों का अन्‍्तर्भाव होता 


हैं। जिस तरह उन्मेष और निमेष दोनों क्रियाएँ मिलकर हो देखने की एक क्रिया पूरी 
होती है ।? 


भारतीय नैतिक चिन्तन में केवल जोबन जीने को कला पर हो नहीं, वरन्‌ उसमें 
जीवन की कला के साथ-साथ मरण की कला पर भो विचार हुआ है । नैतिक सचिन्दन 
की दृष्टि से जीवत को कैसे जीता चाहिए यही महत्त्वपूर्ण नहों है, बरन्‌ कैसे मरना 
चाहिए यह भी महत्त्वपूर्ण है। मृत्यु की कछा जीवन की कला से भी महत्त्वपूर्ण है। भादद 
मृत्यु ही नैतिक जीवन की कसौटी हैं। जीना तो विद्यार्थी के सत्रकालोन अध्ययन के 
समान हूँ, जबकि मृत्यु परीक्षा का अवसर है | हम जीवन की कमाई का अन्तिम सौदा 
मृत्यु के समय करते हैं | यहाँ चूके तो फिर पछताना होता है भौर इसी अपेक्षा से कहा 
जा सकता है कि जीवन की कला को अपेक्षा मृत्यु की का अधिक यृल्यवान्‌ है। भारतीय 
नैतिक चिन्तन के अनुसार मृत्यु का अवसर ऐसा अवसर है. जब अधिकांश जन अपने 
भावी जोवन का चुनाव करते हैं । गोता का कथन है कि मृत्यु के समय जैसी भावना 
होती है वैसी हो योनि जीव प्राप्त करता है (१८।५-६) । जैन-परम्परा में खनन्‍्धक मत्ति 
की कथा यही बताती है कि जीवन भर कठोर साधना करनेवाला महान्‌ साधक जिससे 





अपनी प्रेरणा एवं उद्वोधन से अपने सहचारी पांच सौ साधक शिष्यों को उपस्थित 


१. परमसखा मृत्मु, पु० २६ पर उद्घृत १4 २. पछर्वनाथ का चातुर्याम धर्म भूमिका । 
३० परमसखा मृत्यु, पृ० १९। 


४४२ जेन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययते 


उसका संक्षिप्त सार यह है कि जैत्त घर्म सामान्य स्थितियों में चाहे वह लौकिक हो या 
धार्मिक, प्राणान्‍्त करने का अधिकार नहीं देता है, लेकिन जब देह और आध्या- 
त्मिक सद्गुण इनमें से किसी एक को चुनने का समय आ गया हो तो देह का त्याग 
करके भी अपनी विशुद्ध आध्यात्मिक स्थिति को बचाना चाहिए; जैसे सती स्त्री दूसरा 
भार्ग न देखकर देहनाश के द्वारा भी अपने सतीत्व की रक्षा करती है । देह और संयम 
दोनों की समान भाव से रक्षा हो सके तो दोनों की ही रक्षा कर्तव्य है, पर जब एक की हो 
रक्षा का प्रश्न आवे तो सामान्य व्यक्ति देह की रक्षा पसन्द करेंगे और आध्यात्मिक 
संयम की उपेक्षा करेंगे, जबकि समाधिमरण का अधिकारी संयम को रक्षा को महत्व 
देगा । जीवन तो दोनों ही हैं-दैहिक और आध्यात्मिक । आध्यात्मिक जीवन जीने के लिए 
प्राणान्‍्त या अनशन की इजाजत है । पामरों, भयभीतों और लालचियों के लिए नहीं | 
भयंकर दुष्काल आदि आपत्तियों में देह-रक्षा के निमित्त से संयम से पतित होने का 
अवसर आ जावे या अनिवार्य रूप से मरण छामने वाली बीमारियों के कारण खुद को 
और दूसरों को निरथ्थंक परेशानी होती हो और संयम और सदूगुण की रक्षा सम्भव न 
हो तब मात्र समभाव की दृष्टि से संथारे या स्वेच्छामरण का विधान है ।* यदि 
सद्‌गुणों की रक्षा के निमित्त देह का विसर्जन किया जाता है तो वह अनैतिक नहीं है। 
नैतिकता की रक्षा के लिए किया गया देह-विसर्जव अनैतिक कैसे होगा ? 

जैन दर्शन के इस दृष्टिकोण का समर्थन गीता भी करती हैं। उसमें कहा है कि 
यदि जीवित रहकर (आध्यात्मिक सद्गुणों के विनाश के कारण) अपकीति की सम्भावना 


हो तो उस जीवन से मरण ही श्रेष्ठ है ।* 


काका कालेलकर लिखते हैं कि मृत्यु शिकारी के समान हमारे पीछे पड़े और हम 
बचने के लिए भागते जावें, यह दृश्य मनुष्य को शोभा नहीं देता । जीवन का प्रयोजन 
समाप्त हुआ, ऐसा देखते ही मृत्यु को आदरणीय अतिथि समझकर उसे आमनन्‍्त्रण देना, 
उसका स्वागत करना और इस तरह से स्वेच्छा-स्वीकृत मरण के द्वारा जीवन को कृतार्थ 
करना यह एक सुन्दर आदर्श है । आत्महत्या को नैतिक दृष्टि से उचित मानते हुए वे 
कहते हैं कि इसे हम आत्महत्या न कहें । निराश होकर, कायर हो कर या डर के मारे शरीर 
छोड़ देना एक किस्म की हार ही हैं । उसे हम जीवन-द्रोह भी कह सकते हैं | सब धर्मो ने 
भात्महत्या की निन्‍दा की है, लेकिन जब मनुष्य सोचता हैँ कि उसके जीवन का प्रयोजन 
पूर्ण हुआ, ज्यादा जीने की आवश्यकता नहीं रही तब वह आत्म-साधना के अन्तिम रूप के 
तौर पर अगर शरीर छोड़ दे तो वह उसका हक है। मैं स्वयं व्यक्तिशः इस अधिकार 
का समर्थन करता हूँ ।* 


१, दर्शन और चिन्तन, खण्ड २, पु० ५३३-३४ । २. गीता, २।३४॥। 
३. परमसखा मृत्यु, पु० ३१, २७ । 


जेत आचार के सामान्य नियम ४४४ 

समकालीन विचारों में घर्मानन्‍्द कोसम्बी और महात्मा गाँधी ने भी मनुष्य को 
प्राणान्त करते के अधिकार का समर्थन नैतिक दृष्टि से किया था। महात्मा जी का 
कथत है कि जब मनुष्य पापाचार का वेग बलवत्तर हुआ देखता है ओर आत्महत्या के 
बिना अपने को पाप से नहीं बचा सकता, तब होने वाले पाप से बचने के लिए उसे 
आत्महत्या करने का अधिकार है ।" कोसम्बीजी ने भी स्वेच्छामरण का समर्थन किया था 


और उसकी भूमिका में पं० सुखलाल जी ते कोतप्वी जी की इच्छा को भी अभिव्यवत 
किया था ।* 


काका काछेलकर स्वैच्छामरण को महत्त्वपूर्ण मानते हुए जैन परम्परा के समान ही 
कहते हैं कि “जब तक यह शरीर मुक्ति का साधन हो सकता है तब तक अपरिहार्य 
हिंसा को सहन करके भी इसे जलाना चाहिए | जब हम यह देखें कि आत्मा के अपने 
विकास के प्रयत्त में शरीर वाधारूप ही होता हैं तब हमें उसे छोड़ना ही चाहिए । जो 
किसी भी हालत में जोना चाहता है उसकी शरोरनिष्ठा तो स्पष्ट हैँ ही, लेकिन जो 
जीवन से ऊबकर अथवा केवल मरते के लिए मरना बाहता है, ती उसमें भी विकृत 
शरोर-निष्ठा है । जो मरण से डरता हैं और जो मरण हो चाहता है, वे दोनों जीवन 
का रहस्य नहों जानते । व्यापक जीवंत में जीना और मरना दोनों का अन्तर्भाव होता 


है । जिस तरह उन्मेष और नि्मेष दोनों क्रियाएँ सिलकर ही देखने की एक क्रिया पूरी 
होती है ।* 


भारतीय नेतिक चिन्तन में केवल जीवन जीने की कला पर ही नहीं, वरन्‌ उसमें 
जीवन की कला के साथ-साथ मरण की कला पर भी विचार हुआ है । नैतिक चिन्तन 
की दृष्टि से जीवन को कैसे जीता चाहिए यही महत्त्वपूर्ण महीं है, वरन्‌ कैसे सरना 
चाहिए यह भी महत्त्वपूर्ण हैँ । मृत्यु की कला जीवनकी कला से भी महत्त्वपूर्ण है। बादर्श 
मृत्यु ही नैतिक जीवन की कसौटी है। जीना तो विद्यार्थी के सत्रकालोन अध्ययन के 
समान हैं, जबकि भृत्यु परीक्षा का अवसर है । हम जीवन की कमाई का अच्तिस सौदा 
मृत्यु के समय करते हैं। यहाँ चूके तो फिर पछताना होता है. और इसी अपेक्षा से कहा 
जा सकता हैँ कि जीवन की कछा की अपेक्षा मृत्यु की कछा अधिक भूल्यवान्‌ है। भारतीय 
नंतिक चिन्तन के अनुसार मृत्यु का अवसर ऐसा अवसर है जब अधिकांश जन अपने 
भावी जीवन का चुनाव करते हैं। गीता का कथन है कि घृत्यु के समय जैसी भावना 
होती है वैसी हो थोनि जीव भ्राप्त करता है (१८।५-६) । जैन-परम्परा में खन्‍्धक मति 
को कथा यही वलाठी है कि जीवन भर कठोर साधना करनेवाऊा महान्‌ साधक जिसने 
अपनी प्रेरणा एवं उद्बोधन से अपने सहचारी पांच सौ साधक छिप्यों को उपस्थित 


३. परमसखा मृत्यु, पृ० २६ पर उद्घृत 4 २. पार्ब्वनाथ का चातुर्यास धर्म भूमिका । 
३ परमसखा मृत्यु, पृ० १९। 





४४४ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारवर्शनों का तुलतात्मक भष्यपन 


मृत्यु की विषम परिस्थिति में समत्व की साधना के द्वारा निर्वाण का अमृत पान कराया 
वही साधक स्वयं की मृत्यु के अवसर पर क्रोध के वशीभूत हो किस प्रकार अपने साधना 
पथ से विचलित हो गया । वैदिक परम्परा में जड़मरत का कथानक भी यही बताता 
हैं कि इतने महान्‌ साधक को भी मरण वेला में हरिण पर आसक्ति रखने के कारण 
पशु-योनि में जाना पड़ा । ये कथानक हमारे सामने मृत्यु का मूल्य उपस्थित कर देते हैं । 
मृत्यु जीवन की साधना का परीक्षाकाल है । इस जीवन में लक्षोपलब्धि का अन्तिम 
अवसर और भावी जीवन की साधना का आरम्भ बिन्दु है । इस प्रकार वह अपने में दो 
जीवतों का मुल्य सेजोए हुए है । मरण जीवन का अवद्यम्भावी अंग है । उसकी अव- 
हेलना नहीं की जा सकती । वह जीवन का उपसंहार है, जिसे सुन्दर बनाना एक आव- 
एयक कर्तव्य है । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि सम्प्रति युग के प्रबुद्ध विचारक भी समाधिमरण को 
अनैतिक नहीं मानते हैं। अतः जैन घर्म पर रूगराया जाने वाला यह आक्षेप कि वह 
जीवन के मूल्य को अस्वीकार करता है, उचित नहीं है । वस्तुतः समाधिमरण पर जो 
आक्षेप रूगाये जाते हैं उनका सम्बन्ध समाधि-मरण से न होकर आत्महत्या से हैं । कुछ 
विचारकों ते समाधि-मरण और आत्महत्या के वास्तविक अन्तर को नहीं समझा और इसी 
आधार पर समाधि-सरण को अचनैतिक कहने का प्रयास किया, लेकित समाधिसरण या 
स्वेच्छा-मरण आत्महत्या नहीं है और इसलिए उसे अनैतिक भी नहीं कह सकते । जैन 
आचार्यों ने स्वयं ही आत्महत्या को अनैतिक माना है लेकिन उनके अनुसार आत्महत्या 
समाधि-मरण से भिन्‍न है । 
डॉ० ईदवरचन्द्र ने जीवन्मुक्त व्यक्ति के स्वेच्छा-मरण को तो आत्महत्या नहीं माना 
है, लेकिन उन्होंने संथारे को आत्महत्या की कोटि में रखकर उसे अनेतिक भी बताया 
हु । इस सम्बन्ध में उनके तर्क का पहला भाग यह है कि स्वेच्छा-मरण का ब्वत लेने 
वाले सामान्य जैन मुन्ति जीवन्मुक्त एवं अछोकिक शक्ति से युक्त नहीं होते और अपूर्णता 
की दशा में लिया गया आमरण ब्रत (संथारा) नैतिक नहीं हो सकता । अपने तर्क के 
दूसरे भाग में वे कहते हैं कि जैन-परम्परा में स्वेच्छा मृत्यु-वरण (संथधारा) करने में 
यथार्थता की अपेक्षा आडम्बर अधिक होता है, इसलिए वह अनैतिक भी है । जहाँ तक 
उनके इस दृष्टिकोण का प्रश्न है कि जीवन्मुक्त एवं अलोकिक शक्ति-सम्पन्न व्यक्ति ही 
स्वेच्छा-मरण का अधिकारी है, हम सहमत नहीं हैं। वस्तुतः स्वेच्छा-मरण उस व्यरविति 
के लिए आवद्यक नहीं है जो जीवन्मुक्त है और जिसकी देहासक्ति समाप्त हो गयी हैं, 
वरन्‌ उस व्यक्ति के लिए है जिसमें देहासक्ति शेष है, क्योंकि समाधि-मरण तो ड््सी 
देहासक्ति को समाप्त करने के लिए हैं। समाधि-मरण एक साधना है, इसलिए वह 


१, पश्चिमीय आचार विज्ञान का आलोचनात्मक अध्ययन, पु० २७३ ।॥ 





जैन आचार के सामान्य नियम ४४५ 
जीवन्मुक्त (सिद्ध) के लिए आवदयक नहीं है । जीवन्मुक्त को तो समाधरि-मरण सहज 
ही प्राप्त होता है । जहां तक उनके इस आलक्षेप की बात है कि समाधि-मरण में यथार्थता 
की अपेक्षा आडम्बर ही अधिक परिलक्षित होता है, उसमें आंशिक सत्यता अवश्य हो 
सकती है लेकिन इसका सम्बन्ध संथारे या समाधिन्मरण के सिद्धान्त से नहीं, वरन्‌ 
उसके वर्तमान में प्रचलित विकृ्त रूप से है, लेकिन इस आधार पर उसके सैद्धान्तिक 
मूल्य में कोई कमी नहीं आती है । यदि व्यावहारिक जीवन में अनेक व्यक्ति असेत्य 
बोलते हैं तो क्या उससे सत्य के मूल्य पर कोई आँच आती है ? वस्तुतः स्वेच्छा-मरण 
के सैद्धान्तिक मूल्य की अस्वीकार नहीं किया जा सकता । 
स्वेच्छा-मंरण तो मृत्यु की वह कंला है, जिंसेमें न केवल जीवर्न ही सार्थक होता है, 
वरन्‌ मरण भी संधर्थक हो जातां हैं । काका साहव काछेलकरं ने खेलील जिन्नान को यह 
वंचन उद्धृत कियो हैं कि (एक आदमी ने आत्मरक्षा के हेतु खुंदकुशी की, आत्महत्या 
की, यह वचन सुनने में विचित्र-सा रूगता हूँ । आत्महत्या से आत्मरक्षा का क्‍या संबंध 
हो सकता है ? वस्तुते: यहाँ आत्मरक्षा का अर्थ आध्यात्मिक एवं चैतिक मूल्यों का 
संरक्षण है और मात्महंत्या का मतलब है शरीर का विसर्जन । जब नैतिक एंवं आंध्या- 
त्मिक मूल्यों के संरक्षण के लिए शारीरिक मूल्यों का विसेर्जन आवश्यक हो, तो उस 
स्थिति में देह-विसर्जन या स्वेच्छा मृत्यु वंरण ही उचित है। आध्यात्मिक मूल्यों की रक्षा 
प्राण-रक्षा से श्रेष्ठ है । गीता ने स्वयं अकीतिकर जीवन की अपेक्षा भरण को श्रेष्ठ 
मानकर ऐसा ही संकेत दिया हैं । काका साहब कालेलंकर के शबंदों में जब मनुष्य 
देखता है कि विशिष्ट परिस्थिति में जीना है तो हीन स्थिति और ह्वीन विचार या 
सिद्धान्त मान्य रखना ही जरूरी हैं | तब श्रेष्ठ पुरुष कहता है कि जीने से नहीं, मरकर 
हो जात्मरक्षा होती है ।३ 


वस्तुतः समाधि-मरण का ब्रत हमारे आध्यात्मिक एवं नैतिक मुल्यों के संरक्षण के 
लिए ही लिया जाता हैं ओर इसलिए पूर्णतः नैतिक भी है । 


“ने 35म 99 5रम रन 42८5 7०5 
१. परमसखा मृत्यु, पृ० ४३ । २. गीता, २३४ । 
३. परमसखा मृत्यु, पृ० ४३। 


१८ आध्यात्मिक एवं नेतिक विकास 


आध्यात्मिक एवं नैतिक विकास का प्रत्यवय भी उतना ही महत्त्वपूर्ण है, जितनी 
महत्त्वपूर्ण पूर्णतत की धारणा है । जैन, बौद्ध और गीता के आचार दर्शनों में आध्या- 
ौत्मिक एवं नैतिक विकास के विभिन्‍न स्तरों का विवेचन हुआ हैं । यहाँ यह स्मरण 
रखना होगा कि इन विभिन्‍न स्तरों का विवेचन व्यवहार दृष्टि से ही किया गया है । 
पारमार्थिक ( तत्त्व ) की दृष्टि से तो परमतत्त्व या आत्मा सदैव ही अविकारी है । उसमें 
विकास की कोई प्रक्रिया होती ही नहीं हैं । -वह तो बन्चन और मुक्ति, विकास और 
पत्तन से परे या निरपेक्ष है । आचाय॑ कुंदकुंद कहते हँ--भात्मा गुणस्थान, मार्गणास्थान 
और जीवस्थान नामक विकासपतन की प्रक्रियाओं से भिन्‍न हैँ ।! इसी बात का समर्थन 
प्रोफेसर रमाकांत त्रिपाठी ने अपनी पुस्तक स्पीनोजा इन दि लाइट मॉफ वेदान्त में 
किया हैं। स्पीनोजा के अनुसार आध्यात्मिक मूल तत्त्व न तो विकास- की स्थिति में है 
और न प्रयास की स्थिति में है ।* लेकिन जैन-विचारणा में तो व्यवहार-दृष्टि भी उतनी 
ही यथार्थ है जितनी कि परमार्थ या निश्चयदृष्टि, जब समस्त भआाचार-दर्शन ही व्यवहा- 
र॒नय का विषय है तब नैतिक विकास की प्रक्रियाएँ भी व्यवहारनय ( पर्यायदृष्टि ) 
का ही विषय होंगी; लेकिन इससे उसकी यथार्थता की कोई कमी नहीं होती है । 
आत्मा की तीन अवस्थाएँ 


जैन आचारदर्शन में आध्यात्मिक पूर्णता अर्थात्‌ मोक्ष की प्राप्ति ही साधन का 
लक्ष्य माता गया हैं। इस लक्ष्य की प्राप्ति के लिए साधक को साधना की विभिन्‍न 
श्रेणियों में से गुजरना होता है । ये श्रेणियाँ साधक की साधना की ऊँचाइयों की मापक 
हैं । लेकिन विकास तो एक मध्य अवस्था है । उसके एक ओर अविकास की अवस्था 
है और दूसरी ओर पूर्णता की अवस्था हैं। इसी तथ्य को ध्यान में रखते हुए जैना- 
चार्यो ने आत्मा की तीन अवस्थाओं का विवेचन किया है--१. बहिरात्मा, २- अन्तरात्मा 
और ३. परमात्मा ।* 


१. नियमसार, ७७ । 
२. स्पीनोजा इन दि छाइट ऑफ वेदान्त, पु० ३८ टिप्पणी, १९९, २०४। 
३. ( भ ) अध्यात्ममत परीक्षा, गा० १२५॥ 

( ब ) योगावतार, द्वातविशिका, १७-१८ । - 

( स ) मोक्खपाहुड, ४ । 


आध्यात्मिक एवं चतिक विकास ४४७ 


आत्म के इन तीन प्रकारों की चर्चा जैन साहित्य में प्राचीनकाल से उपलब्ध है । 
सर्वप्रथम हमें आचार्य कुन्दकुन्द के मोक्षप्राभृत ( मोकख़पाहुड़ ) में आत्मा की तीन 
अवस्थाओं की स्पष्ट चर्चा उपलब्ध होती हैं । यद्यपि इसके बीज हमें आचारांग जैसे 
प्राचीनतम आगम में भी उपलब्ध होते हैं । आचारांग में यद्यपि स्पष्ट रूप से बहिरात्मा, 
अन्तरात्मा जैसे शब्दों का प्रयोग नहीं है किन्तु उसमें इन तीनों ही प्रकार के आत्माओं के 
लक्षणों का विवेचन उपलब्ध हो जाता है! बहिसृखी आत्मा को आचारांग में बाल, 
मन्द और मूढ़ के नाम से अभिहित किया गया है। ये भात्माएँ ममत्व से युवत होती 
हैं और बाह्य विषयों में रस लेती हैं । अन्तर्मुखी भात्मा को पण्डित, मेधावी, धीर, 
सम्यवत्वदर्शी और अनन्‍्यदर्शी के नाम से चित्रित किया गया है। अनन्यदर्शी शब्द ही 
उनकी अन्‍्तर्मुखता को स्पष्ट कर देता है। इनके लिए मुत्रि शब्द का प्रयोग भी हुआ 
हैं। आचारांग के अनुसारं ये वे लोग हैं जिन्होंने संसार के स्वरूप को जानकर छोके- 
पणा का त्याग कर दिया है। पापविरत एवं सम्यकदर्शी होना ही अन्तरात्मा का 
लक्षण है । इसी प्रकार आाचारांग में मुक्त आत्मा के स्वरूप का विवेचन भी उपलब्ध 
होता हैं। उसे विमुक्त, पारगामी तथा तर्क गौर वाणी से अगम्य बताया गया है । 


आत्मा के इस त्रिविध वर्गीकरण का प्रभुख श्रेय तो आचार्य कुन्दकुन्द को हो जाता 
है। परवर्ती सभी दिग्रम्बर और श्वेताम्बर आधचार्यों ने इन्हीं का अनुकरण किया है । 
कारतिकेय, पूज्यपाद, योगीन्दु, हरिभद्ठ, आनन्द्धन भऔौर यशोविजय आदि सभी ने 
अपनी रचनाओं में आत्मा के उपर्युक्त तीव प्रकारों का उल्लेख किया हैं--* 

१. बहिरात्मा--जैताचार्यों ने उस आत्मा की बहिरात्मा कहा है, जो सांसारिक 
विपय-भोगों में रुचि रखता है। परपदार्थो में अपनत्व का आरोपण कर उनके भोगों 
में आसक्त बना रंहता है । बहिरात्मा देहात्म बुद्धि और मिथ्यात्व से युक्त होता है ।£ 
यह चेतना को विषयाभिमुखी प्रवृत्ति है । 

२, क्षन्तरात्मा--बाह्य विषयों से विभमुख्त होकर अपने अन्तर में झाँकना अन्तरात्मा 
का लक्षण है। अन्तरात्मा आत्माभिमुख होता हैं एवं स्व-स्वरूप में निमर्न रहता हू । 
यह ज्ञाता-इष्ठा भाव की स्थिति है। अस्तर्मुसी आत्मा देहात्म बुद्धि से रहित होता है 
क्योंकि वह आत्मा भौर शरीर अर्थात्‌ स्व ओर पर की भिन्‍नता को भेदविज्ञान के 
द्वारा जान छेता है ४ अन्तरात्मा के भी तीच भेद किये गये हैं ! अविरत सम्पक्दृष्टि 
संबसे निम्त प्रकार का अन्तरात्मा है। देशविरत गृहर्थ, उपासक ओर प्रमच्त मुनि 


मध्यम भकार के अत्तरात्मा हैं बौर मप्रमत्त योगीया मुनि उत्तम प्रकार के, 
अत्तरात्मा हैं । 





१. देखिए--आचारांग प्रथम शुतस्कन्ध अध्ययत, 9-५। २, भोक्लपाहुड, ४ । 
५ ३. मोक्लपाहुड, ५, ८, १०, १११ ४. वही, ५, ९॥ 


४४८ जेन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों फा ठु छनात्मक अध्ययन 


३, परमात्मा--कर्म मल से रहित राग्र-हेष का विजेता, सर्वज्ञ और सर्वदर्शी आत्मा 
को परमात्मा कहा गया है | परमात्मा के दो भेद किये गये हँ-अर्हत्‌ और सिद्ध । जीवनच- 
मुक्त आत्मा अहंत्‌ कहा जाता हैं और विदेहमुक्त जात्मा सिद्ध कहा जाता है।* 

कठोपनिषद्‌ में भी इसी प्रकार आत्मा के तीन भेद किये गये हैं--उसमें ज्ञानात्मा, 
मह॒दात्मा और शान्तात्मा ऐसे तीन भेद किये गये हैं । तुलनात्मक दृष्टि से ज्ञानात्मा, 
बहिरात्मा, मह॒दात्मा, अन्तरात्मा और श्ञान्तात्मा परमात्मा है । 

मोक्षप्राभूत, नियमसार, रयगणसार, योगसार, कार्तिकेयानुप्रेज्षा आदि सभी में 
तीनों प्रकार की आत्माओं के यही लक्षण किये गये हैं । 

आत्मा की इन तीनों अवस्थाओं को क्रमशः १. मिथ्यादर्शो आत्मा , २. सम्यग्दर्शी आत्मा 

और ३. सर्वदर्शी आत्मा भी कहते हैं । साधना की दृष्टि से हम इन्हें क्रमशः पतित 
अवस्था, साधक अवस्था और सिद्धावस्था भी कह सकते हैं। अपेक्षा-भेद से नैतिकता के 
आधार पर॑ इन तीनों अवस्थाओं को १. अनेतिकता की अवस्था, २. नैतिकता की अवस्था 
और ३. अतिनैतिकता की अवस्था भी कहा जा सकता है । पहली अवस्थाबाला व्यक्ति 
दुराचारी या दुरात्मा है, दूसरी अवस्थावाला सदाचारी या महात्मा हैं और तीसरी भवस्था- 
वाला आदर्शात्मा या परमात्मा है। जैन दर्शन के गुणस्थान सिद्धान्तों में प्रथम से तीसरे गुण- 
स्थान तक बहिरात्मा की अवस्था का चित्रण हैं। चतुर्थ से बारहवें गुणस्थान तक अन्तरात्मा 
की अवस्था का विवेचन है । शेष दो गुणस्थान आत्मा के परमात्मस्वरछूप को अभिव्यवंत 
करते हैं । पण्डित सुखछालजी इन्हें क्रमशः आत्मा की (१) आध्यात्मिक अविकास की 
अवस्था (२) आध्यात्मिक विकास-क्रम की अवस्था और (३) आध्यात्मिक पूर्णता या 
मोक्ष की अवस्था कहते हैं ।* 


प्राचीन जैनागमों में आत्मा की इस नैतिक एवं आध्यात्मिक उत्क्रान्ति की यात्रा को 
गुणस्थान की पद्धति द्वारा बड़ी सुन्दरत!पूर्वक स्पष्ट किया गया है, जो न केवल साधक 
की विकासयात्रा की विभिन्‍न मनोभूमियों का चित्रण करती है, वरन्‌ विंकासयात्रा के 
पूर्व की भूमिका से लेकर गन्तव्य आदर्श तक की समुचित व्याख्या भो प्रस्तुत करती है । 
जैन दर्शन के अनुसार आत्मा के स्वगुणों या यथार्थ स्वरूप को आवरण करने वाले कर्मों 
में मोह का आवरण ही प्रधान हैं । इस आवरंण के हटतें ही शेष आवरण सरलता से 
हटठाये जा सकते हैं । अतः जैनाचार्यों ने आध्यात्मिक उत्क्रान्ति को अभिव्यक्त करनेवाले 
गुणस्थांन-सिद्धाल्त की विवेचंना इसी मोहशक्ति की उत्कटता, मंन्दता तथा अंभाव 
के आधार पर की है । आंध्योत्मिक एवं नैतिक विकासं का अर्थ है आध्यात्मिक या 


१. वही, ५, ६, १२।. २. विद्येष विवेचेन एवं सन्दर्भ के लिए देखिएं-- 
(अ) दर्शन औरं चिन्तन, पृ० २७६-२७७, । (ब) जैन घममें, पृ० १४७ | 


आध्यात्मिक एवं नैतिक विकास ४४९ 
नैतिक पूर्णता की प्राप्ति । पारिभाषिक शब्दों में यह आत्मा का स्वरूप में स्थित हो जाना 
हैं। इसके लिए साधना के रूक्ष्य था स्वरूप का यथार्थ बोध आवश्यक है | मोह की वह्‌ 
शक्ति जो स्वस्वरूप था आदर्श का यथार्थ बोध नहीं होने देती और जिसके कारण कर्तव्य- 
अकर्तव्यका यथार्थभाव नहीं हो पाता, उसे जैन दर्शन में दर्शद-मोह कहते हैं, और जिसके 
कारण आत्मा स्वस्वरूप में स्थित होने के लिए प्रयास नहीं कर पाता अथवा नैतिक जाच- 
रण नहीं कर पाता, उसे चरित्रमोह कहते हैं । दर्शन-मोह विवेक बुद्धि का क्ुण्ठन है और 
चारित्र-मोह सत्वृत्ति का कुण्ठत है । जिस प्रकार व्यवहार-जगत्‌ में वस्तु का यथार्थ बोध 
हो जाने पर ही उसकी प्राप्ति का प्रयास सफल होता है, उसी प्रकार आध्यात्मिक-जग्तू 
में भी सत्य व्यू यथार्थ बोध होने पर उसकी प्राप्ति का प्रयास सफल होता है । आध्या- 
त्मिक विकास की प्रक्रिया में आत्मा के दो प्रमुख कार्य हैं--पहला स्वस्वरूप और प्र- 
स्वहूप या आत्म और अतात्म का यथार्थ विवेक करना और दूसरा स्वस्वरूप में 
स्थिति । दर्शन-मोह को समाप्त करने से यथार्थ बोध प्रकट होता है और चारित्रमोह पर 
विजय पाने से यथार्थ प्रयास का उदय होकर स्वस्वरूप में स्थिति हो जाती है । दर्शनमोह 
और चारित्रमोह में दर्शनमोह ही प्रबल है-यदि आत्मा इस दर्शनमोह अर्थात्‌ यथार्थवोध 
के अवरोधक तत्त्व को भेदकर एक बार स्वस्वरूप का दर्शन कर छेता है अर्थात्‌ आत्मा 


को अपने गन्तव्य लक्ष्य का बोध हो जाता है, तो फिर वह स्वशविति से इस चारित्रमोह 
को भी परास्त कर स्वरूप छाभ या आदर्श की उपलब्धि कर ही लेता हैं । 


जैन दर्शत यह मानता है कि आत्मा को स्वस्वरूप के छाभ या आध्यात्मिक आदर्श की 
उपलब्धि के लिए दर्शनभोह और चारित्रमोह से संघर्ष करना होता हैं। अशुभ वृत्तियों से 
संघर्ष विकास के लिए आवश्यक है इसी संघर्ष से आत्मा की विजय यात्रा प्रारम्भ होती है । 
जैन विचारणा के अनुसार आत्मा स्वभाव पे विकास के लिए प्रयलशील है। फिर भी 
इस संघ में सदैव जयलाभ ही नहीं करता है, वरन्‌ कभी परास्त होकर पुनः पतनोन्‍्मुख 
हो जाता है । दूसरे, इस संघर्ष में सभी भात्माएँ विजय लाभ नहीं कर पाती हैं। कुछ 
आत्माएँ संघर्ष-विमुख हो जाती हैं, तो कुछ इस आध्यात्मिक संघर्ष के मैदान में ड॒टी 
रहंतो हैं और कुछ विजय लाभ कर स्वस्वरूप को प्राप्त कर लेती हैं। विशेषावश्यक 


भाष्य में इन तीनों अवस्थाओं का सोदाहरंण विवेचन है । 3, 


तीन प्रवासी अपने गन्तव्य 
की ओर 


जा रहे थे। मार्ग में भयानक अटवी में उन्हें चोर मिल गये। चोरों के देखते ही 
उन तीनों में से एक भाग खड़ा हुआ । दूसरा उनसे डरकर भागा तो नहीं, लेकिन संघर्ष 
में विजय लाभ न कर सका और परास्त होकर उनके द्वारा पकड़ा गया । लेकिन तीसरा 
भसाधारण वर ओर कोशल्य से उन्हें परास्त कर अपने गन्तव्य की भोर बढ़ गया। 
विकासोन्मुख आत्मा हो प्रवासी है । अठदी मनुष्य-जीवस है । रण और हेप ये दो चोर 





१. विशेधावश्यक भाष्य, गाया १२११-१२१७४। 
२९ 


४५० जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


हैं । जो भात्मा इन चोरों पर विजयल्ञाभ करती है, वही भपने गन्तव्य को प्राप्त करने 
में सफल होती है । यहाँ पर हमें तीन प्रकार के व्यक्तियों का चित्र मिलता है । एक वे जो 
आध्यात्मिक लक्ष्य की प्राप्ति के लिए साधना के युद्धस्थल पर बाते तो हैं, लेकिन साहस 
के अभाव में शत्रु की चुनौती का सामता न कर साधनारूपी युद्धस्थल से भाग खड़े होते 
हैं। दूसरे वे जो साधनारूपी युद्धक्षेत्र में डटे रहते हैं, संघर्ष भी करते है, फिर भी 
कौशल के अभाव में शत्रु पर विजय-लाभ करने में असफल होते हैं। तीसरे, वे जो 
साहस के साथ कुशलतापूर्वक प्रयास करते हुए साधना के क्षेत्र में विजय-श्री का लाभ 
करते हैं । वैदिक चिन्तन में भी इस बात को इस प्रकार प्रकट किया गया हैं कि कुछ 
साधक साधना का प्रारम्भ ही नहीं कर पाते, कुछ उसे मध्य में ही छोड़ देते हैं लेकिन 
कुछ उसका अन्त तक निर्वाह करते हुए अपने साध्य को प्राप्त करते हैं ।' लक्ष्यनउपलन्धि 
की यह प्रक्रिया जैन-साधना में ग्रन्थि-नेद कहलाती है । ग्रंथि-बेद का तात्परय आध्यात्मिक 
विकास में बाधक प्रगाढ़ मोह एवं राम-ह्ेष की वृत्तियों का छेदन करना है। भगले 
पुष्ठों में हम इसी विषय पर विचार करेंगे । 

आध्यात्मिक विकास की प्रक्रिया और ग्रन्थि-भेद 

जैन नैतिक साधना का लक्ष्य स्वस्वरूप में स्थित होना या आत्म-्साक्षात्कार करना 
है, लेकिन आत्म-साक्षात्कार के लिए मोहचिजय आवश्यक है, क्‍योंकि आत्मा का शुद्ध 
स्वरूप इसी मोह से आवरित है । मोह के आवरण को दूर करते के लिए साधक को 
तीन मानसिक ग्रन्थियों का भेदन करना होता है। एक सरल उदाहरण लें। यह आत्मा 
जिस प्रासाद में रहता हैं उस पर मोह का आधिपत्य है, मोह ने आत्मा को बन्दी बना 
रखा है। प्रासाद के तीन द्वारों पर उसने अपने प्रहरी लगा रखे हैं। प्रथम द्वार पर 
निःशस्त्र प्रहरी हैं| दूसरे द्वार पर सशस्त्र, सबलरू और दुर्जेय प्रहरी है और तीसरे द्वार 
पर पुनः निःशस्त्र प्रहरी है । वहां जाकर आत्म-देव के दर्शन छाभ के लिए व्यक्ति को 
तीनों द्वारों से उनके प्रहरियों पर विजय-छाभ करते हुए गुजरना होता है । यह भात्म- 
देव का दर्शन ही आत्म-साक्षात्कार हैं । और यह तीन द्वार ही तीन ग्रन्थियाँ हैं और 
इन पर विजय-लाभ करने की प्रक्रिया ग्रन्थि-भेद कहलाती है, जिसके क्रमशः नाम हैं--: 
१. यथाप्रवुत्तिकरण २. अपूर्वकरण और ३. अनिवृत्तिकरण । 

(अ) यथाप्रवृत्तिकरण--पंडित सुखलालजी के शब्दों में अज्ञानपूर्वक दुःख-संवेदता 
जनित अत्यल्प आत्म शुद्धि को जैन शास्त्र में यथाप्रवृत्तिकरण कहते हैं ।* यथाप्रवृत्ति- 
२. भर्तृहरि-उद्घृत पाश्चात्य आचारविज्ञान का आलोचनात्मक अध्ययन, पृ० ४० । 

दिगम्बर मान्यता में इसे “अथाप्रवृत्तिकरण” कहते हैँ । 

देखिए--तत्त्वार्थराजवातिक-९१-१३ । 
३. दर्शन और चिन्तन, पृ० २६९ । 


आध्यात्मिक एवं नैतिक विकातत डपर 
करण जात्मदेव के राजप्रासाद का वह द्वार है जिस पर तिर्बल एवं निःशस्त्र द्वारपल 
होता है अनेक आत्माएँ इस संसाररूपी वन में भ्रमण करते हुए संयोगवश्य इस द्वार के 
समोप पहुंच जाती हैं और यदि मन नामक वस्त्र से सुसज्जित होती हैं तो वह इस 
लिर्वेछ, मिःशस्त्र हरपाल को पराजित कर इस द्वार में प्रवेश पा लेती हैं । यथाप्रवृत्ति- 
करण प्रयास और साधना का परिणाम नहीं होता है, वरन्‌ एक संयोग है, एक प्राकृतिक 
उपलब्धि है, फिर भी यह एक महत्त्वपूर्ण घटना है क्योंकि आत्म-शक्ति के प्रकटन को 
रोबनेबाले यए उप्ते कुण्ठित करनेवाले कर्म-परसाणुओं में जैन विचारकों के अनुसार सर्वा- 
घिक ७० क्रोड़ा-क्रोड़ी सागरोपम की काल-स्थिति मोहकर्म की मानती गयी हैं और यह 
अवधि जब गिरि-तदी-पेषाण न्याय से घठकर मात्र १ क्रोड़ा-क्रोड़ी सागरोपम रह 
जाती है, तब यथाप्रवृत्तिकरण द्वोता है । अर्थात्‌ जैसे पहाड़ी नदी के प्रवाह में गिरा 
हुआ पाषाण खण्ड प्रवाह के कारण अचेतन रूप में हो आकृति को धारण कर लेता है, 
वैसे ही शारीरिक एवं मानसिक दुःखों की संवेदना को क्षेलते-झेंलते इस संसार में परि- 
भ्रमण करते हुए जब कर्मावरण का बहुलांश शिथिरू हो जाता है तो आत्मा यथाप्रवृत्ति- 
करण रूप शवित को प्राप्त होती है | यथाप्रवृत्तिकंरण वस्तुतः एक स्वाभाविक घटना के 
परिणामस्वरूप होता है, लेकिन इस अवस्था को प्राप्त करमे पर आत्मा में स्वनियंत्रण 
की क्षमता प्राप्त हो जाती है। जिस प्रकार एक बालक प्रकृति से ही चलने की शक्ति 
पाकर फिर उसी शक्ति के सहारे वांछित लक्ष्य की ओर प्रयाण कर उसे पा सकता 
हैं, वैसे ही आत्मा भी स्वाभाविक रूप में स्वतियंत्रण की क्षमता को प्रोप्त कर भागे 
प्रयास करे तो जात्मसंयम के द्वारा आत्मछाभ कर लेता है। यथाप्रवुत्तिकरण अर्धविवेक 
की अचस्था में किया गया आत्मसंयम् है जिंसमें व्यक्ति तीव्रतम ( अनन्तानुबन्धी ) क्रोध, 
सात, माया एवं लोभ पर अंकुश लगाता है | जैन विचारणा के अनुसार केवल पंचेन्द्रिय 
समनस्क ( मन सहित ) प्राणी ही ,यथाप्रवृत्तिकरण करने की योग्यता रखते हैं और 
प्रत्येक समनस्क प्राणी अनेक बार यथाप्रवुत्तिकरण करता भी है। जब प्राणी मन जैसी 
नियंत्रक शक्ति को पा लेता हैँ तो स्वाभाविक रूप से ही वह उसके द्वारा अपनी वास- 
नाञ्ों पर तियंत्रण का प्रयास करने लगता है । प्राणीय विकास में मन की उपलब्धि से 
हो वोद्धिकता एवं विवेक की क्षमता जागृत होती है और बौद्धिकता एवं विवेक की 
क्षमता से प्राणी चासनाओं पर अधिशासन करने रूगता है । वासनाओं के नियंत्रण का 
यह प्रयास विवेक-चुद्धि का स्वाभाविक लक्षण है और यहीं से प्राणीय विकास में स्वतंबता 
का उदय होता है । यहाँ प्राणी नियति का दास नःहोऋर उस पर शासन करने का 
प्रयास करता है। यहीं से चेतेना को जड़ (कर्म) पर विजय-यात्रा एवं संघर्ष की कहानी 
प्रारम्भ होती है । इस अवस्था में चेतव आत्मा भौर जड़कर्म संघर्ष के लिए एक दूसरे 
के सामने ड्ट जाते हूँ । आत्मा भ्रन्यि के सम्मुख हो जाता हैं। यथाप्रदृत्तिकरण को 
प्रक्रिया करने के पूर्व आत्मा जिन चार शक्तियों ( छब्चियों ) को उपलब्ध कर छैता है, 


डण्र जैन, बौद्ध तथा गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


वे हैं-!. क्षयोपशम-पुर्वबद्ध कर्मों में कुछ कर्मो के फल का क्षीण हो जाना भथवा उनकी 
विपाक शक्ति का शमन हो जाना, २. विशुद्धि, ३. देशना--ज्ञानीजनों के द्वारा मार्ग- 
दर्शन प्राप्त करना और ४. प्रयोग-आयुधष्य कर्म को छोड़कर शोप कर्मों की स्थिति का एक 
क्रोड़ा-क्रोड़ी सागरोपम से कम हो जाना । जो आत्मा इस प्रथम यथाप्रवृत्तिकरण नामक 
प्रन्थि-मेद की क्रिया में सफल हो जाता है, वह मुक्ति की यात्रा के योग्य हो जाता है 
और जल्दी या देर से मुक्ति अवश्य प्राप्त कर लेता हैं । जो सिपाही शत्रु सेना के सामने 
डटने का साहस कर लेता है वह कभी न कभी तो विजय-लाभ भी कर ही लेता हैं। 
विजय यात्रा के अग्निम दो चरण अपूर्वकरण और अनावृत्तिकरण कहे जाते हैं | वस्तुतः 
यथाप्रवृत्तिकरण में आत्मा वासनाभों की शवित के सामने संघर्ष के लिए खड़ो होने का- 
साहस करती है, जबकि अन्य दो प्रक्रियाओं में वह वासनाओं और तद्जनित कर्मों के 
ऊपर विजय-श्री का लाभ करती हैँ । यथाप्रवृत्तिकरण की अवस्था में आत्मा अशुभ 
कर्मों का अल्प स्थिति का एवं रुक्ष बन्ध करती है । यह नैतिक चेतना के उदय की अवे- 
स्था है । यह एक प्रकार की आदर्शाभिमुखता है । 2 
(आ) अपूर्व करण--यथाप्रदृत्तिकरण के द्वारा आत्मा में चैतिक चेतना का उदय 
होता है; विवेक-बु द्धि और संयम-भावना का प्रस्फुटन होता है । वस्तुतः यथाप्रवृत्तिकरण 
में वासनाओं से संघर्ष करने के लिए पूव्॑-पीठिका तैयार होती है। आत्मा में इतना 
नैतिक साहस ( वीयोल्लास ) उत्पन्न हो जाता है कि वह संघर्ष की पूर्व तैयारी कर 
वासनाओं से युद्ध करने के लिए सामने डट जाती है । कभी छात्रु को शुद्ध के लिए लल- 
कारने का भी प्रयास करती है, लेकिन वास्तविक संघर्ष प्रारम्भ नहीं होता । अनेक बार 
तो ऐसा प्रसंग आता है कि वासनारूपी शत्रुओं के प्रति मिथ्यामोह के जागृत हो जाने 
से अथवा उनकी दुर्जेयता के अचेंतन भय के वश अर्जुन के समान यह आत्मा पलायन या 
दैन्यवृत्ति को प्रहण कर मैदान से. भाग जाने का प्रयास करती है | लेकिन जिन आत्माओं 
में वीयल्लास या नैतिक साहस की मात्रा का विकास होता है वे कृतसंकल्प हो संघ्ष-र्त 
हो जाती हैं और वासनारूपी झन्नुओं के राग और हेषरूपी सेनापतियों के ब्यूहू कीं 
भेदन कर देती हैं । भेदन करने की क्रिया ही अपूर्वकरण है । राग और ह्ेषरूपी शत्रुओं के 
सेनापतियों के परास्त हो जाने से आत्मा जिस आनन्द का लाभ करती है, वह सभी पूर्व 
अनुभूतियों से विशिष्ट प्रकार का या अपूर्व होता है । चरतुतः इस अवस्था में मानसिक तनाव 
और संशय पूरी तरह समाप्त हो जाते हैं अतः गात्मा को एक अनुपम शान्ति का अनुभव 
होता है, यही अपूर्वकरण है । अब आत्मा अपनी शक्ति को बटोरकर विकास के अग्रिम 
चरण के लिए प्रस्थित हो जाती है । वस्तुतः यह अवस्था ऐसी है जहां मानवीय आत्मा जड़े 
प्रकृति पर विजय प्राप्त करती है। मनोविज्ञान की भाषा में चेतन अहं (8०) वासनात्मक 
नहं (76) पर विजय प्रात कर छेता है ।यहीं से अनात्म पर विजय-यात्रा प्रारम्भ होती 
हैं । विकासगामो आत्मा को यहाँ प्रथम बार शान्ति का अनुभव होता है, इसलिए नह 


अष्यात्तिक एवं नैतिक विफास ४५३ 
प्रक्रिय अपूर्वकरण कही जातो है | इस अपूर्वकरण को प्रक्रिया का अमुल कार्य राग और 
हँघ की ग्रन्थियों का छेदन करना है क्योंकि यही तनाव या दुःख के मूरू कारण हैं। 
साधना के क्षेत्र में यही कार्य अत्यन्त दुष्कर है वरधोंकि यही बस्तविक संघर्ष की अव्॒‌- 
स्था है। मोह राजा के राजप्रासाद का यही वह हिंतीय द्वार है जहाँ सबसे जअधिके बल- 
वान्‌ एवं सशस्त्र अंगरक्षक दल तैनात है। यदि इन पर विजय प्राप्त कर छी जाती है 
तो फिर मोहरूपी राजा पर विजय पाना सहज होता है। भपूर्वकरण की अवस्था में 
आत्मा कर्म-शत्रुओं पर विजय पाते हुए निम्न पांच प्रक्रियाएँ करती है--(१) स्थिति- 
घात, २. रसघात, ३. गुणश्रेणी, ४- गुण-संक्रमण और ५, अधुर्वरबंध । 

१. स्थिविधात-कर्मविपाक्ष की अवधि में परिवर्तत करना । 

२, रसघात-कर्म-विपाक एवं बन्चन की प्रगाढ़ता ( तीक्॑ता ) में कमी 

३. गुणश्रेणी-कर्मों को ऐसे क्रम में रुख देना ताकि विपाककाल के पूर्व ही उन्तका 
फलभोग किया जा सके १ | 


४. गुण-संक्रमण-कर्मों का अवान्तर प्रकृतियों में रूपान्तर अर्थात्‌ जैसे ढुःखद बेदना 
को सुखद बेदता में रूपारस्तरित कर देना ) 


५. अपूर्ववेध-क्रियमाण क्रियाओं के परिणामस्वरूप होने वाले बन्ध का अत्यन्त 
अल्पकालिक एवं अल्पतर माज्ा में होना । 

(६) अनावृत्तिकरण--आत्मा भपूर्वकरण की प्रक्रिया के द्वारा राग और द्वेष की 
ग्रन्थियों का भेदत कर विकास की दिशा में अपना अगछा चरण रखती है, यह प्रक्रिया 
अनावृत्तिकरण कइलाती है | इस भूमिका में आकर आत्मा शुद्ध आत्मस्वरूप पर रहे 
हुए मोह के आवरण को अनावरित कर अपने ही यथार्थ स्वरूप का दर्शन करती है। यही 
सम्पर्दर्शन के बोध की भूमिका हैँ, जिसमें सत्य अपने यथार्थ स्वरूप में साधक के सामने 
अभिव्यक्त हो जाता है । अनावुत्तिकरण में पुत: १, स्थितिधात, २. रसघात, हे. गुण- 
श्रेणी, ४. गुणसंक्रमण और ५. अपूर्वबन्ध नामक प्रक्रिया सम्पन्न होती है, जिसे अस्तर- 
करण कहा जाता हूँ । अन्त्रकरण की इस प्रक्रिया में आत्पा दर्शनमोहनीण कर्म को प्रथ- 
शत दो भागों में विभाजित करती है। साथ ही अनादृत्तिकरण के अल्तिम चरण में 
दूसरे भागों को भी तीन उपविभागों में विभाजित करतो है, जिन्हें क्रमशः १, सम्यक्‍त्व 

मोह, २ मिथ्यात्व मोह और ३. मिश्र सोह कहते हैं | सुम्यवत्व मोह सत्य के ऊपर 
इचेंत कांच का आवरण है, जबकि मिश्र मोह हल्के रंगीन कांच का और मिथ्यात्व मोह 
गहरे रंग के कांच का आवरण है । पहले में सत्य के स्वरूप का दर्शन वास्तविक रूप 
में होता हैं, दूसरे में विक्ृत रूप में होता है, लेकिन तीसरे में सत्य पूरी तरह आावरित 
रहता हूँ । सम्यग्दर्शन के काल में भो आत्मा गुण संक्रमण नामक क्रिया करता है और 
मिथ्यामोह की कर्मप्रकृतियों को मिश्रमोह तथा सम्यक्त्वमोह में रूपान्तरित करता रहता 
हैं। सम्पस्दर्शन में उदयकाल की एक अन्तमूह॒र्त को समय-सीमा समाप्त होने पर पन 


प्र जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


दर्शनमोह के पूर्व में विभाजित तीन वर्गों में से किसी भी वर्ग की कर्मप्रक्रति का गुणश्रेणी 
के अनुसार उदय हो सकता है । यदि प्रथम ( उदय ) फलभोग सम्यत्व मोह का होता 
है तो आत्मा विशुद्धादरण करता हुआ विकासोन्मुख हो जाता है, लेकिन यदि सिश्रमोह 
अथवा मिथ्यात्वमोह का विपाक होता है तो आत्मा पुनः पतनोन्मुख हो जाता हैं और 
अपने अग्निम विकास के लिए उसे पुनः प्रन्थि-भेद की प्रक्रिया करनी होती है | फिर भी 
इतना तो निश्चित है कि वह एक सीमित समयावधि में अपने आदर्श को उपलब्ध कर 
ही लेती है। 


ग्रन्यि-भेद की प्रक्रिय॒ का द्विविध रूप--यहाँ यह शंका हो सकती है कि ग्रन्यि-मेद 

की यह प्रक्रिया तो सम्यरदर्शन नामक चतुर्थ गुणस्थान की उपलब्धि के पूर्व प्रथम गुण- 
स्थान में ही हो जाती है, फिर सप्तम, अष्टम और नवम गुणस्थानों में होनेवाले यथा- 
भ्रवृत्तितरण, अपूर्वकरण और अनावृत्तिकरण कौन से हैं ? वस्तुतः “ग्रन्थि-मेद की यह 
प्रक्रिया साधना के क्षेत्र में दो बार होती है । पहली प्रथम गुणस्थातर के अन्तिम चरण 
में और दूसरी सातवें, आठवें और नवें गुणस्थान में । लेकिन प्रश्न यह उठता है कि यह 
दो बार क्‍यों होती है ? और पहली और दूसरी बार की प्रक्रिया में क्या अस्तर है ? 
वास्तविकता यह है कि जैन-दर्शन में बन्धन के प्रमुख कारण मोह की दो शक्तियाँ मानी 
गयी हैं-- १, दर्शनमोह और २. चारित्रमोह । दर्शनमोह यथार्थ दृष्टिकोण (सम्यक्‌- 
दर्शन) का आवरण करता है और चारित्रमोह नैतिक आचरण (सम्यक्चारित्र) में बाधा 
डालता है । मोह के इस दो भेदों के आधार पर ही ग्रम्थिभेद की यह प्रक्रिया भी दो 
बार होती है । प्रथम गुणस्थान के अन्त में होने वाली ग्रन्थि-मेद की प्रक्रिया का सम्बन्ध 
दर्शनमोह के आवरण को समाप्त करने से है, जबकि सातवें, आठवें और नवें गुणस्थानों 
. में होने वाली प्रन्थि-पेद की प्रक्रिया का सम्बन्ध चारित्रमोह अर्थात्‌ अनैतिकता की 
समाप्त करने से है। .पहली बार प्रक्रिया के अन्त में सम्यक्दर्शन का लाभ होता है, 
जबकि दूसरी बार प्रक्रिया के अन्त में सम्यक्चारित्र का उदय होता है । एक में वासना- 
त्मक वृत्तियों का निरोध होता है, दूसरी में दुराचरण का निरोध। एक में दर्शन 
(दृष्टिकोण) शुद्ध होता है, दूसरो से चारित्र जुद्ध होता है। जैत साधना की पूर्णता 
दर्शनविशुद्धि में न होकर चारित्रविशुद्धि में है, यद्यपि यह एक स्वीकृत तथ्य है 
कि दर्शनविशुद्धि के पश्चात्‌ यदि उसमें टिकाव रहा तो चारित्रविशुद्धि अनिवार्यतया 
.होती हैं। सत्य के दर्शन के पढ्चात्‌ उसकी उपलब्धि एक अवश्यता है। यह बात 
इस प्रकार भी कही जा सकती है कि सम्यर्दर्शन का स्पर्श कर लेने पर आत्मा की 
. मुक्ति अवश्य ही होती है । 

*गुणस्थान का सिद्धान्त 

जैन-विचारधारा में नैतिक एवं आध्यात्मिक विकास क्रम को १४ अवस्थाएँ मानी 


आध्यात्मिक एवं नैतिक दिस डफ५ 
गयी हैं--१. मिथ्यात्व, २, सास्वादन, हे. मिश्र, ४. अविरत सम्यस्दृष्टि, ५. देश- 
विरत सम्पर्दृष्टि, ६. प्रमत्तसंयत, ७, अप्रमत्तसंयत (अप्रमत्तविरत), ८ अपुर्वकरण, 
९, अनिवृत्तिकरण, १०. सूक्ष्मसम्पराय, ११. उपशास्तमोह, रे. क्षीणमोह, १३. सयोगी- 
केवली और १४, अयोगीकैवली । प्रथम से चतुर्थ गुणस्थान तक का क्रम दर्शन की अव- 
स्थाओं को प्रकट करता है, जबकि पाँचवें से बारहवें गुणस्थान तक का विकासक्रम 
सम्यस्वारित्र से सम्बन्धित है । १३वाँ एवं (४७वाँ गुणस्थान आध्यात्मिक एर्णता का 
चोतक है। इनसे भी दूसरे और तीसरे गुणस्थानों का सम्बन्ध विकास क्रम से न होकर 
वे मात्र चतुर्थ गुणस्थान से प्रथम गुणस्थान की ओर होने वाले पतन को सूचित करते 
हैं। इस गुणस्थानों का संक्षिप्त परिचय यहाँ आवदध्यक प्रतीत होता है । 
१. मिथ्यात्व गुणस्थान 
इस अवस्था में आत्मा यथार्थ ज्ञान और सत्यातुभूति से वंचित रहती है। माध्यात्मिक 
दृष्टि से यह आत्मा की बहिमुखी अवस्था है । इसमें प्राणी यथार्थवोध के अभाव के कारण 
बाह्य पदार्थों से सुखों की प्राप्ति की कामना करता हैं और उसे आध्यात्मिक या आत्मा 
के अप्तरिक सुख का रसास्वादन नहीं हो पाता। अयथार्थ दृष्टिकोण के कारण वह 
असत्य को सत्य और अधर्म को घर्म मावकर चरूता है । वह दिग्ज्नमित व्यक्ति की तरह 
लक्ष्य-विमुख हो भठकता रहता है और अपने गन्तव्य को प्राप्त नहीं कर पाता । यह 
जात्मा की जज्ञानमय जवस्था है। नैत्तिक दृष्दि से इस अवस्था में प्राणी को शुभाशुभ 
या कर्ततव्याकर्तव्य का विवेक नहीं होता है । वह नैतिक विवेक से तो शून्य होता ही है, 
नैतिक माचरण से भी शून्य होता है । इसी बात को पारिभाषिक शब्दों में 
इस भ्रकार कहा जा सकता है कि भिथ्यात्व गुणस्थान में आत्मा दर्शनमोह 
और चारित्रमोह को कर्म प्रवृत्तियों से प्रगाढ़ रूप से जकड़ी होती है। मानसिक 
दृष्टि से मिथ्यात्व गुणस्थान में प्राणी तोकन्नतम क्रोध, मान, माया और लोभ 
(अनस्तानुबच्ची कपाय) के वशीभूत रहता है। वासनात्मक प्रवृत्तियाँ उस पर पूर्ण रूप 
से हावी होती हैं जिनके कारण वह सत्य दर्शन एवं नैतिक आचरण से वंचित रहता है 
जैन विचारधारा के अनुसार संसार की अधिकांश आात्माएँ भमिध्यात्व गुणस्थान में ही 
रहती हैं, यद्यपि ये भी दो प्रकार की आत्माएँ हैँ---१, भव्य आात्मा-जों भविष्य में 
कभी न कभी यथार्थ दृष्टिकोण से युक्त हो नैतिक आचरण के द्वारा अपना आध्यात्मिक 
विकास कर पूर्णत्व को प्राप्त कर सकेंगी और २. अभव्य आत्मा-वे आत्माएँ जो कभी 
भी आध्यात्मिक एवं नैतिक विकास चहीं कर सकेंगी, न यथार्थ बोध ही प्राप्त करेंगी । 
सिथ्यात्व गुणस्थान में आत्मा १. एकान्तिक धारणाओं, २, विपरीत धारणाओं, ३. बैन- 
यिकता ( रुढ़ परम्पराओं ), ४. संशय और ५ ज्ञान से युक्त रहती है ।* इसलिए 
उसमें थयाथ्थ दृष्टिकोण के प्रति उसी प्रकार रुचि का अभाव होता है, जैसे 


१. विशेष विदेचन के लिए देखिए--मिथ्यात्व प्रकरण ) 





ज्व्र्‌ 


४५९ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


से पीड़ित व्यक्त को मधुर भोजन रुचिकर नहीं छगता |" व्यवित को यथार्थ 
दृष्टिकोण या सम्यक्‍त्व की प्राप्ति के लिए जो करना है वह यही है कि वह ऐकान्तिक 
: एवं विपरीत धारणाओं का परित्याग कर दे, स्वयं को पक्षाग्रह के व्यामोह से 
मुक्त रखे । जब व्यक्ति इतना कर छेता है, तो यथार्थ दृष्टिकोण वाला बचे 
जाता है। वस्तुतः यथार्थ या सत्य प्राप्त करने को वस्तु नहीं है । वह सदैव उसी रूप 
में उपस्थित है, केवछ हम अपने पक्षाग्रह और एकाच्तिक व्यामोह के कारण उसे देख 
पाते हैं । जो आत्माएँ दुराग्रहों से मुक्त नहीं हो पाती हैं, वे अनन्तकाल इसी वर्ग में बनी 
रहती हैं और अपना आध्यात्मिक विकास नहीं कर पाती हैं । फिर भी इस प्रथम वर्ग 
की सभी आत्माएँ आध्यात्मिक विकास की दृष्टि से समान नहीं हैं । उनमें भी तारतम्य 
हैं । पण्डित सुखलालजी के शब्दों में-प्रथम गुणस्थान में रहने वाली ऐसी अनेक भात्माएँ 
होती हैं जो राग-ह्ंप के तीब्रतम वेग को थोड़ा-सा दबायें हुए होती हैं । वे यद्यपि 
आध्यात्मिक लक्ष्य के सर्वदा अनुकूलगामी नहीं होतीं, तो भी उनका बोध व चारित्र भन्‍य 
अविकसित आत्माक्षों की अपेक्षा अच्छा ही होता हैं । यद्यपि ऐसी आत्माओं की अवस्था 
आध्यात्मिक दृष्टि से सर्वथा आत्मोन्मुख न होने के कारण मिथ्यादृष्टि, विपरीतदृष्टि 
या असत्दृष्टि कहलाती है, तथापि वह सद्दृष्टि के समीप ले जाने वाली होने के कारण 
उपादेय मानी गयी है। आचार्य हरिभद्र ने मार्गाभिमुख अवस्था के चार विभाग किये हैं, 
जिन्हें क्रशः मित्रा, तारा, बला और दीपा कहा गया है | यद्यपि इन वर्गों में रहते 
वाली आत्माओं की दृष्टि असत्‌ होती है, तथापि उनमें मिथ्यात्व की वह प्रगाढ़ता नहीं 
होती जो अन्य आत्माओं में होती हैं । मिथ्यात्व की अल्पता होने पर इसी गुणस्थान 
के अन्तिम चरण में आत्मा पूर्ववर्णित यथाप्रवृत्तिकरण, अपूर्वकरण और अनावृत्तिकरण 
तामक ग्रन्थि-भेद की प्रक्रिया करता है और उसमें सफल होते पर विकास के अगले चरण 
सम्यर्दृष्टि नामक चतुर्थ गुणस्थाच को प्राप्त करता है । 
२. सास्वादन गुणस्थान 
यद्यपि सास्वादन गुणस्थान क्रम की अपेक्षा से विकासशील केहा जा सकता है, 
लेकिन वस्तुतः यह गुणस्थान आत्मा की पतनोन्मुख अवस्था का द्योतक है । कोई भी 
आत्मा इसमें प्रथम गुणस्थान से विकास करके नहीं आती, वरन्‌ जब आत्मा ऊपर की 
श्रेणियों से पत्तित होकर प्रथम गुणस्थान की ओर जाती है तो इस भवस्था से गुजरती 
है । पतनोन्मुख आत्मा को गुणस्थान तक पहुँचने की मध्यावधि में जो क्षणिक (६ अवली) 
समय लगता है वही इस गुणस्थान का स्थिति-काल है । जिस प्रकार फल को वृक्ष से 
.टूटकर पृथ्वी पर पहुँचने में समय लगता है, उसी प्रकार भात्मा की ग्रिरावट में जो 
समय लगता है वही समयावधि सास्वादन गुणस्थान के नाम से जानी जाती है | जिस 


१. गोम्मंटसार, जीवकाण्ड---१७ । 


आध्यात्मिक एवं चेतिक घिफास ४५७ 
प्रकार मिष्ठात्त खाने के अनन्तर वमत होते पर वमित्त वस्तु का एक विशेष प्रकार का 
भास्वादन होता है, उसी प्रकार यथार्थ बोध हो जाने पर मोहासक्ति के आजम जेब 
पुनः अयथार्थता (मिथ्यात्व) का ग्रहण किया जाता है तो उसे अहण करने के पूर्व थोड़े 
समय के लिए उस यथार्थता का एक विशिष्ट प्रकार का अनुभव बना रहता है । यही 
पतनोन्‍्मुख अवस्था में होने वाला यथार्थता का क्षणिक क्षामास या आस्वादन 'सास्वादन 
गुणस्थान' है । 
३. सम्यकू-सिथ्याहषिड गुणस्थान या मिश्र गुणस्थात ( हुलमुल यकीन ) 
यह गुणस्थान भी विकास श्रेणी का सूचक न होकर पतनोन्‍्मुख अवस्था का हो 
सूचक है, जिसमें अवक्रान्ति करनेवाली पतनोन्मुख आत्मा चतुर्थ गृणस्थान से पतित 
होकर आती है । यद्यपि उत्क्रान्ति करनेवाली भात्माएँ भी प्रथम गुणस्थान से निकलकर 
तृतीय गुणस्थान को प्राप्त कर सकती हैं यदि उन्होंने कभी भी चतुर्थ गुणस्थान का स्पर्श 
किया हो । जो चतुर्थ गुणस्थान में बथार्थ का बोध कर पुनः पतित होकर प्रथम गुण- 
स्थान को प्राप्त करती हैं, वे ही आत्माएँ अपने उत्क्रान्तिकाल में प्रथम गुणस्थान से 
सीधे तृतीय गृणस्थान में आतो हैँ, छेकिन जिन आत्माओं ते कभी सम्यवत्व [ यथार्थ 
बोध ) का स्पर्श नहीं किया है वे अपने विकास में प्रथम गुणस्थान से सीधे चतुर्थ गुण- 
स्थान में जाती हैं। क्योंकि संशय उसे हो सकता है जिसे यथार्थता का कुछ जनुभव हुआ 
हैं। यह एक अनिश्चय की अवस्था है, जिससे साधक यथार्थ बोध के पश्चात्‌ संशया- 
वस्था को भ्ाप्त हो जाने के कारण सत्य और असत्य के मध्य भूलता रहता है। नैतिक 
दृष्टि से कहूँ तो यह एक ऐसी स्थिति हैं जबकि व्यक्ति वासनात्मक जीवन और कर्तव्य- 
शीलता के मध्य अथवा दो परस्पर विरोधी कर्तव्यों के मध्य उसे कया करना श्रेय हैं 
इसका निर्णय नहीं कर पाता । वस्वुतः जब व्यवित सत्य और असत्य के मध्य किसी एक 
को चुनाव न कर अनिर्णय की अवस्था में होता है, तब ही यह अनिद्वय की स्थिति 
उत्पन्न होती है । इस अतिर्णय की स्थिति में व्यक्ति को न सम्यक्दृष्टि कहा जा सकता 
है, न मिथ्यादृष्टि। यह भ्रान्तिकी एक ऐसी अवस्था है जिसमें सत्य और असत्य ऐसे रूप 
में प्रस्तुत होते हैं कि व्यक्ति यह पहचान नहीं पाता कि इनमें से सत्म कौन हैं ? फिर 
भी इस वर्श में रहा हुआ व्यक्त असत््य को सत्य रूप में स्वीकार नहीं करता है । यह 
अस्वीकृत श्रान्ति है, जिसमें व्यक्ति को अपने भ्रान्त होने का ज्ञान रहता है, अतः वह 
पूर्णतः न तो भ्रान्त कहा जा सकता हैँ न अभ्रान्त । जो साधक सन्मार्ग या मुक्ति. पथ में 
भागे बढ़ते हूँ, लेकिन जब उन्हें अपने लक्ष्य के प्रति संशय उत्पन्न हो जाता है, थे चौथी 
श्रेणी से गिरकर इस अवस्था में जा जाते हैं । अपने अतिश्चय की बल्प कालावधि में 
इस वर् में रहकर, सन्देश के नप्ठ होने पर या तो पुत्र: चोथे सम्यकदृष्टि गृगस्थान में 
हक जाते हैँ या पथ-अ्रष्ट होने से पहले मिथ्यादृष्टि गुणस्थान में अल जाते हैं। 
सनोद 


ज्ञानिक दृष्टि से यह पराशविक एवं वासनात्मक जीवन के प्रतिनिधि इदमू ( अबो- 


४५८ जन, बोद्ध तथा योता के आचारदद्ॉनों का तुलनात्मक अध्ययन 


घात्मा ) और आदर्श एवं मूल्यात्मक जीवन के प्रतिनिधि नैतिक मन ( आदर्शत्मा ) के 
मध्य संघर्ष की वह अवस्था है जिसमें चेतन मन ( बोधात्मा ) अपना निर्णय देने में 
असमर्थता का अनुभव करता है और निर्णय को स्वल्प समय के लिए स्थगित रखता है। 
यदि चेतन मन वासनात्मकता का पक्ष लेता हैं तो व्यक्ति भोगमय जीवन की भोर मुड़ता 
है अर्थात्‌ मिथ्यादृष्टि हो जाता है और यदि चेतन मन आदर्शों या नैतिक मूल्यों के पक्ष 
में अपना निर्णय देता है, तो व्यकित आदर्शों की ओर भुड़ता है अर्थात्‌ सम्यक्दृष्टि हो 
जाता है। मिश्र गुणस्थान जीवन के संघर्ष की अवस्था का द्योतक है, जिसमें सत्य और 
असत्य, शुभ और अशुभ, अथवा मानव में निहित पाशविक वृत्तियाँ और आध्यात्मिक 
वृत्तियों के मध्य संघर्ष चलता है | लेकिन जैन-विचारधारा के अनुसार यह वैचारिक या 
मानसिक संघर्ष की अवस्था अन्‍्तर्मुहूर्त ( ४८ मिनट ) से अधिक नहीं रहती। यदि 
आध्यात्मिक एवं नैतिक पक्ष विजयी होता हैं तो व्यक्ति आध्यात्मिक विकास की दिद्षा 
में आगे बढ़कर यथार्थ दृष्टिकोण को प्राप्त कर छेता है, अर्थात्‌ वह चतुर्थ अविरत 
सम्यक्दुष्टि गुणस्थान में चला जाता है, किन्तु जब पाशविक वृत्तियाँ विजयी होती हैँ 
तो व्यक्ति वासनाओं के प्रबकतम आवेगों के फलस्वरूप यथार्थ दृष्टिकोण से वंचित हो 
पुनः पतित होकर प्रथम मिथ्यात्व गुणस्थान में चछा जाता है। इस प्रकार नैतिक प्रगति 
की दृष्टि से यह तीसरा गुणस्थान भी अविकास की अवस्था ही हैं; क्‍योंकि जब तक 
व्यक्ति में यथार्थ बोध या शुभाशुभ के सम्बन्ध में सम्यक विवेक जागृत नहीं हो जाता 
है, तब तक वह नैतिक आचरण नहीं कर पाता है । इस तीसरे गुणस्थान में शुभ और 
अशुभ के सन्दर्भ में अनिश्वय की अवस्था अथवा सन्देहशीलता की स्थिति रहती हैं, 
अतः इस अवस्था में नैतिक आचरण की सम्भावना नहीं मानी जा सकती । महत्त्वपूर्ण बात 
यह है कि इस तृतीय मिश्र गुणस्थान में अथवा अनिश्चय की अवस्था में मृत्यु नहीं होती 
क्योंकि आचार्य नेमिचन्द्र! का कथन है कि मृत्यु उसी स्थिति में सम्भव है. जिसमें भावी 
आयुकर्म का बन्ध हो सके । इस तृतीय ग्ुणस्थान में भावी आयुकर्म का बंध नहीं होता 
अतः मृत्यु भी नहीं हो सकती । इस सन्दर्भ में डाक्टर करूघाटकी' कहते हैं कि इस अव- 
स्था में मृत्यु सम्भव नहीं हो सकती, क्योंकि मृत्यु के समय में इस संघर्ष की शवित 
चेतना में नहीं होती है, अतः मृत्यु के समय यह संघर्ष समाप्त होकर या तो व्यक्ति 
मिथ्या दृष्टिकोण को अपना लेता है या सम्यक्‌ दृष्टिकोण को अपना छेता है ।* यह 
अवस्था अल्पकालिक होतो है, लेकिन अल्पकालिकता केवल इसी आधार पर हैं कि 
मिध्यात्व और सम्यक्त्व की सीमा-रेखाओं का स्पर्श नहीं करते हुए संशय की स्थिति में 
अधिक नहीं रहा जा सकता । लेकिन मिथ्यात्व और सम्यक्त्व की सीमाओं का स्पशे 





१. ग्रोम्मट्सार, जीवकाण्ड-२५ 
२. सम प्राबलेम्स आफ जैन साइकोलाजी-पु ० १५६, गोम्मटसार, जीवकाण्ड-२४ । 
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करते हुए यह अनिश्चय की स्थिति दीघंकालिक भी हो सकती हैं। गीता अर्जुन के 
चरित्र के द्वारा इस अनिश्चय की अवस्था का सुन्दर चित्र प्रस्तुत करती हैँ। भांग्ल 
साहित्य में शेक्सपीयर ने अपने हेमलेट नामक नाटक में राजपुत्र हेमलेट के चरित्र का 


जो शब्दांकत किया है वह भी सत्‌ और असत्‌ के मध्य अनिश्चयावस्था का अच्छा 
उदाहरण है । 


४. अविरत सम्यक्‌ दृष्टि गुणस्थान 


अविरत सम्यक्‌-दृष्टि गुणस्थान आध्यात्मिक विकास की वह अवस्था है. जिसमें 
साधक को यथार्थता का बोध या सत्य का दर्शन हो जाता है । वह सत्य को सत्य के 
रूप में और असत्य को असत्य के रूप में जानता है । उसका दृष्टिकोण सम्यक्‌ होता है। 
फिर भी उसका आचरण नैतिक नहीं होता है । वह जशुभ को ज्शुभ तो मानता है, 
लेकिन अशुभ के ज्ाचरण से बच नहीं पाता । दूसरे शब्दों में वह बुराई को बुराई के रूप 
में जानता तो है, फिर भी पूर्व संस्कारों के कारण उन्हें छोड़ नहीं पाता है । उसका ज्ञाना- 
त्मक पक्ष सम्यक ( यथार्थ ) होने पर भी आचरणात्मक पक्ष असम्यक्‌ होता हैँ। ऐसे 
साधक में वासनाओं पर अंकुश लगाने फी या संयम की क्षमता क्षीण होती हैँ । वह सत्य, 
शुभ या च्याय के पक्ष को समझते हुए भी असत्य, अन्याय या अशुभ का साथ छोड़ने 
नहीं पाता । महाभारत में ऐसा चरित्र हमें भीष्म पितामह का मिलता है जो कौरवों के 
पक्ष को अन्याययुकत, अनुचित और पाण्डवों के पक्ष को न्यायपूर्ण और उचित मानते 
हुए भी कौरवों के पक्ष में हो रहने को विवश्ञ हैँ । जैन विचार इसी को अविरत सम्यक 
दृष्टित्व कहता है । इस स्थिति को जैन व्याख्या यह है कि दर्शनमोह्‌ कर्म को शक्ति के 
दब जाने या उसके आवरण के विरल या क्षोण हो जाने के कारण व्यक्ति को यथार्थ 
बोध तो हो जाता है लेकिन चारित्रमोह कर्म की सत्ता के बने रहने के कारण व्यक्ति 
नैत्तिक आचरण नहीं कर पाता । वह एक अपंग व्यक्ति की भांति है, जो देखते हुए भी 
चल नहीं पाता । मविरत सम्यक्दृष्ठि आत्मा नैतिक मार्ग को, श्रेय के मार्ग को, 
जानते हुए भी उस पर आचरण नहीं कर पाता । वह हिंसा, भूंठ, अन्रह्मचर्य आदि को 
अनैतिक मानते हुए भी उनसे विरत नहीं होता। फिर भी अविरत सम्यकदष्टि 
आत्मा में भी किसी अंश तक आत्म-संयम या वासनात्मक वृत्तियों पर संयम होता है, 
क्योंकि अविरत सम्यक्दृष्टि में भी क्रोध, मान, माया और लोभ इन चार कपायों के 
स्थायी तथा तीब्रतम भावेगों का अभाव होता है । क्योंकि जब तक कषायों के इस 


तोब्नतम आवेगों अर्थात्‌ अनन्तानुवन्धी चौकड़ी का क्षय या उपशम नहीं होता तब तक 
वह सम्यक्दर्शन भी प्राप्त नहीं होता । जैन-विचार के अनुसार सम्यक्‌ू-अविरत सम्यक- 
दृष्टि गुणस्थानवर्ती आत्मा को निम्न सात कर्म प्रकृतियों का क्षय, उपशम या क्षयोप- 
शम करना होता है-- 


१. बनल्तानुवन्धी क्रोष ( स्थायी तोब्रतम क्रोध ) २. अनन्तानुबन्धी मान ( स्थायी 
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तीब्रतम मान ) ३. अनन्तानुबन्धी माया ( स्थायी तीतन्रतम कपट ) ४. अनन्तानुवन्धी 
लोभ ( स्थायी तीन्नतम लोभ ) ५. मिथ्यात्व मोह, ६. मिश्र मोह और ७. सम्य- 
कत्व मोह । 
आत्मा जब इन सात कर्म-प्रकृतियों को पूर्णतः नष्ट (क्षय) करके इस अवस्था को 
प्राप्त करता है तो उसका सम्यकत्व क्षायिक कहलाता है और ऐसा भात्मा इस गुणस्थान 
से वापस गिरता नहीं है, वरन्‌ अग्निम विकास-श्रेणियों में होकर अन्त में परमात्म स्वरूप 
को प्राप्त कर लेता है । उसका सम्यकक्‍त्व स्थायी होता है, लेकिन जब आत्मा उपयुक्त 
कर्म-प्रकृतियों का दमन कर आगे बढ़ता हैं और इस अवस्था को प्राप्त करता है तब 
उसका सम्यक्त्व औपश्मिक्क सम्यकत्व कहलाता हैं| इसमें वासनाओं को नप्ट नहीं किया 
जाता, वरन्‌ उन्हें दबाया जाता है, अतः ऐसे यथार्थ दृष्टिकोण में अस्थायित्व होता है 
ओर आत्मा अन्तमुंह॒र्त (४८ मिनिट) के अन्दर हो दमित वासनाओं के पुनः प्रकटीकरण 
पर उनके प्रबल आवेंगों के वशीभूत हो यथार्थता से विमुख हो जाता है । इसी प्रकार 
जब वासनाओं को आंशिक रूप में क्षय करने पर और अआंधग्िक रूप में दबाने पर 
यथार्थता का जो बोध या सत्य-दर्शन होता है उसमें भी अस्थायित्व होता हैं क्योंकि दमित 
बासनाएँ पुनः प्रकट होकर व्यक्ति को यथार्थ दृष्टि के स्तर में गिरा देती हैं | वासनाओं 
के आंशिक क्षय और आंशिक दमन (उपशस) पर आधूृत यथार्थ दृष्टिकोण क्षायोपशमिक 
सम्पक्त्व कहलाता है ह 
तुलनात्मक दृष्टि से विचार करने पर स्थविरवादी बौद्ध परम्परा में इस अवस्था 
की तुलना स्रोतापन्‍न अवस्था से की जा सकती हैं। जिस प्रकार औपशमिक एवं क्षायो- 
पशमिक की अवस्था से सम्यकमार्ग से पराहुमुख होने की सम्भावना रहती है, उसी 
प्रकार स्रोतापन्‍त साधक भी मार्गच्युत हो सकता है । महायानी बौद्ध साहित्य में इस 
अवस्था की तुलना 'बोधि प्रणिधिचित्त' से की जा सकती है। जिस प्रकार चतुर्थ गुण- 
स्थानवर्ती आत्मा यथार्थ मार्ग को जानती है, उस पर चलने की भावना भी रखती हैं, 
लेकिन वास्तविक रूप में उस मार्ग पर चलना प्रारम्भ नहीं कर पाती, उसी प्रकार बोधि 
प्रणिधिचित्त' में भी यथार्थ मार्ग गसन की या लोकपरित्राण की भावना का उदय हो 
जाता है, लेकिन वह उस कार्य में प्रवृत्त नहीं होता । आचाय॑ हरिभद्र ने सम्यक्दृष्टि 
: अवस्था की तुलना महायान के बोधिसत्व के पद से की है !* बोधिसत्व का साधारण भर्थ है- 
शञान-प्राप्ति का इच्छुक ।* इस अर्थ में बोधिसत्व सम्यक्दृष्टि से चुलनीय है, छेकिन यदि 
बोधिसत्व के लोक-कल्याण के आदर्श को सामने रखकर तुलना की. जाय तो बोधिसत्व 
पद उस सम्यक्दृष्टि आत्मा से तुलवीय है जो तीर्थंकर होनेवाला है।* 
१. योगबिन्दु, २७०। २. बोधिपंजिका, पृ० ४२१, उद्घृत बौद्धदर्शन, पृ० ११३ | 
३. योगबिन्दु, २७३--२७४ ॥ 
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५. देशविरति सम्यकृदृष्टि गुणस्थातत 


वैसे यह आध्यात्मिक विकास को पाँचवीं श्रेणी है, लेकिव नैतिक आचरण की दृष्टि 
से यह प्रथम स्तर ही है, जहाँ से साधक नैतिकता के पथ पर चलता प्रारम्भ करता है । 
चतुर्थ अविरत सम्पक्दृष्टि गुणस्थान में साधक क्ंव्याकतंव्य का विवेक रखते हुए भी 
कर्तव्ध पृथ पर आहरूढ़ नहीं हो पाता जबकि इस पाँचवें देशविरति सम्यकर्दृष्टि गुणस्थान 
में साधक कर्तव्यप्थ प्र यथाशवित चलने का प्रारम्भिक प्रयास प्रारम्भ कर देता है | इसे 
देशविरत्ति सम्यकदृष्टि गुपस्थान कहा जा सकता है । देशविरति का अर्थ है- वासनामय 
जीवन से आंशिक रूप में निवृत्ति | हिसा, झूठ, परस्त्रीगमन आदि अशुभाचार तथा क्रोध 
लोभ आदि कषायों से आंशिक रूप में विरत होना ही देशविर्रति है। इस शुणस्थान में 
साधक यद्यपि गृहस्थाश्रमी रहता है, फिर भी वासनाओं पर थोड़ा-वहुत यथाशक्ति 
नियंत्रण करने का प्रयास करता है । जिसे वह उचित समझता है उस पर आचरण करने 


की काशिश भी करता है । इस गृणस्थान में स्थित साधक श्रावक के १२ ब्रतों का आचरण 
करता है । 


चतुर्थ गुणस्यानवर्ती में व्यक्तियों में वासताओं एवं कषायों के आवेगों का प्रकटम 

तो होता है ओर वें उत पर नियंत्रण करने की क्षमता नहीं रखते हैं, मात्र उनकी चएस- 
नाओं एवं कपायों में स्थायित्व नहीं होता | वे एक अवधि के परचात्‌ उपश्ञान्त हो 
जाती हैं । जैसे तुणपुंज में अग्नि तीव्ता से प्रज्ज्वल्ति होती है और उस पर काब्‌ पाना 
भी कठिन होता है, फिर भी एक समय के पदचात्‌ वह स्वयं ही उपशान्त हो जाती 
है। किन्तु जब तंक व्यवित में' कपायों पर नियंत्रण की क्षमता नहीं भा जाती, तब 
तक वह पाँचवें गुणस्थान को प्राप्त नहीं कर सकता है । इस गुणस्थान की प्राप्ति के 
लिए अप्रत्यास्यानी (अनियंत्रणीय) कषायों का उपश्यान्त होना भावश्यक है। जिस व्यक्ति 
में चासनाओं एवं कपायों, पर नियंत्रण करने की क्षमता नहीं होती वह नैतिक आचरण 
नहीं कर सकता । इसी कारण नैतिक आचरण को इस भूमिका में वासनाओं एवं कपायों 
पर जांशिक तियंत्रण की क्षमता का विकास , होना आवश्यक समझा गया । पंचम गुण- 
स्थानवर्तो साधक साधना-पथ पर फिसलता तो है, लेकिन उसमें संभलने की क्षमता 
भी होती है । यदि साधक प्रमाद के चशीभूतत न हो और फिसकने के अवसरों पर इस 

क्षमता का समुचित उपयोग करता रहे तो वह विकास-क्रम में आगे बढ़ता जाता है, भन्‍्यथा 

प्रमाद के वशोभूत होने पर इस क्षमता का समुचित उपयोग न कर पाने के कारण 

अपने स्थान से गिर भी सकता है । ऐसे साधक के लिए यह आवश्यक है कि क्रोधादि 

कपायों का आ्तरिक एवं बाह्य अभिव्यक्षित होने पर उनका नियंत्रण करे एवं अपनी 

मानसिक विकृति का परिशोधत एवं विशुद्धिकरण करे । जो 


व्यक्ति चार मास के अन्दर 
उनका परिशोधन तथा परिमार्जन नहीं कर छेता, वह इस 


क्ेणी से मिर जाता है 


४६२ जैन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शरनों का तुलनात्मक अध्ययन 


६. प्रमत्त सवंविरति सम्यदृक्ष्टि गुणस्थान-- 

(प्रमत्त-संयत गुणस्थान)-यथार्थ बोध के पश्चात्‌ जो साधक हिंसा, झूठ, मैथुन्त मादिं 
अनैतिक आचरण से पूरी तरह निवृत्त होकर नैतिकता के मार्ग पर दृढ़ कदम रखकर 
बढ़ना चाहते हैं, वे इस वर्ग में आते हैं । यह गुणस्थान सर्वविरति गरुणस्थान कहा जाता 
हैं, अर्थात्‌ इस गुणस्थान में स्थित साधक अशुभाचरण अथवा नैतिक आचरण से पूर्ण- 
रूपेण विरत हो जाता है। ऐसे साधक में क्रोधादि कषायों की बाह्य अभिव्यक्ति का भी 
अभाव-सा होता है, यद्यपि आचन्तरिक रूप में एवं बीज रूप में वे बनी रहती हैं। उदाहरण 
के रूप में क्रोध के अवसर पर ऐसा साधक बाह्य रूप से तो ज्ञान्त बना रहता है, तथा 
क्रोध को बाहर अभिव्यक्त भी नहीं होने देता और इस रूप में वह उस प्र नियंत्रण 
भी करता है, फिर भी क्रोधादि कषाय वृत्तियाँ उनके अन्तर-मानस को झकोरती 
रहती हैं, ऐसी दशा में भी साधक अशुभाचरग और अशुभ मनोवृत्तियों पर पूर्णतः 
विजय प्राप्त करने के लिए दृढ़तापूर्वक आगे बढ़ने का प्रयास करता रहता है । जब-जब 
वह कपायाबि प्रमादों पर अधिकार कर लेता है तब-तब वह भागे की श्रेणी (अप्रमत्त संगत 
गुणस्थान) में चला जाता हैं और जब-जब कषाय आदि प्रमाद उस पर हावी होते 
हैं तब-तब वह उस आगे की श्रेणी से पुन: लौटकर इस श्रेणी में भा जाता हैं। वस्तुतः 
यह उन साधकों का विश्वान्तिस्थल है जो साधना पथ पर प्रगति तो करना चाहते हैं, 
लेकिन यथेष्ट शक्ति के अभाव में आगे बढ़ नहीं पाते, अत: इस वर्ग में रहकर विश्वाम 
करते हुए शक्ति संचय करते हैं । इस प्रकार यह गुणस्थान अशुभाचरण से अधिकांश 
रूप में विरति हैं। इसमें अशुभ मनोवृत्तियों को क्षीण करने का भरसक प्रयास किया 


जाता हैं। इस अवस्था में प्रायः आचरण शुद्धि तो हो जाती है, लेकिन विचार (भाव) 
शुद्धि का प्रयास चलता रहता हूँ । 

इस गुणस्थानवर्ती साधक साधनापथ में परिचारण करते हुए आगे बढ़ना तो चाहता 
है, लेकिन प्रमाद उसमें अवरोधक बना रहता है । ऐसे साधकों को साधना के लक्ष्य 
का भान तो रहता हैं, लेकिन लक्ष्य के प्रति जिस सतत जागरूकता की अपेक्षा है उसका 
उनमें अभाव होता हैं । 

श्रमण छठे और सातवें गुणस्थान के मध्य परिचारण करते रहते हैं। गमनागमन, 
भाषण, आहार, निद्रा आदि जैविक आवश्यकताओं एवं इन्द्रियों की अपने विषय की' 
ओर चंचलता के कारण जब-जब वे लक्ष्य के प्रति सतत जागरूकता नहीं रख पाते तब- 
तब वे इस गुणस्थान में आ जाते हैं और पुनः लक्ष्य के प्रति जागरूक बनकर सातवें 
गुणस्थान में चले जाते हैं । वस्तुतः इस गुणस्थान में रहने का कारण देहभाव होता है | 
जब भी साधक में देहभाव भाता है, वह सातवें से इस छठे गुणस्थान में आ जाता है। 
फिर भी इस गुणस्थानवर्ती आत्मा में मूच्छा या आसक्ति नहीं होती । 

गुणस्थान में आने के लिए साधक को मोह-कर्म की १५ भ्रकृतियों का क्षय, उपशम, 
क्षयोपशम करना होता है । 
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१. स्थायी प्रबवलतम (अनन्तानुबंधी) क्रोष, मान, माया और छोभ ; 
२. अस्थायी किन्तु अनियंत्रणीय (अप्रत्याख्यानी) क्रोध, मान, माया जौर लोभ ४ 
३. नियंत्रणीय (प्रत्याख्यानी) क्रोध, भान, माया और लोभ है 
४, भिथ्यात्वमोह, मिश्र मोह जौर सम्यकत्व मोह रे 


इस अवस्था में आत्मकल्याण के साथ लोक-कल्याण की भावना और तदनुकूल 
प्रवृत्ति भी होती हैं। यहाँ जात्मा पुद्गलासक्त या कर्तृत्व भाव का त्याग कर विशुद्ध 
ज्ञाता एवं दृष्टा के स्वस्वरूप में अवस्थिति का प्रयास तो करती है, लेकिन देह-भाव या 
प्रमाद अवरोध उपस्थित करता रहता है, अतः इस अवस्था में पूर्ण भात्म-जागृति सम्भव 
नहीं होती है, इसलिए साधक को प्रमाद के कारणों का उन्मूछीकरण या उपशमन करना 
होता है और जब वह उसमें सफल हो जाता है तो विकास की अग्रिम श्रेणी में प्रविष्ट 
हो जाता हैं । 
७, अप्रमत्त-लंयत गणस्थान 


जात्म-साधना में सजग, वे साथक इस वर्ग में आते हैं, जो देह में रहते हुए भी 
देहातीवभाव से युक्त हो आत्मस्वरूप में रमण करते हैं और प्रमाद पर नियन्त्रण कर 
लेते हैं। यह पूर्ण सजगता की स्थिति है। साधक का ध्यान अपने लक्ष्य पर केन्द्रित 
रहता है, लेकित यहाँ पर दैहिक उपाधियाँ साधक का ध्यान विचलित करने का प्रयास 
करती रहती हैं। कोई भी सामान्य साधक ४८ मिनिट से अधिक देहातीत भाव नहीं 
रह पाता । दैहिक उपाधियाँ उसे विचलित कर देती हैं, अतः इस ग्रुणस्थान में साधक 
का निवास अल्पकालिक ही होता है। इस श्रेणी में कोई भी साधक एक असन्‍्त्मुहूर्त 
(४८ मिनिट) से अधिक नहीं रह पाता है। इसके पद्चात्‌ भी यदि वह देहातीतभाव में 
रहता है तो विकास को अग्रिम श्रेणियों की ओर प्रस्थान कर जाता है या देहभाव की 
जागृति होने पर लौटकर पुनः नीचे के छठे दर्ज में चला जाता हैं। अप्रमत्त-संयत गण- 


स्थान में साधक समस्त प्रमाद के अवसरों ( जिनकी संख्या ३७५०० भानी गयी है )१ 
से बचता है । 


. सातवें गुणस्थान में भात्मा जनैतिक आचरण की सम्भावनाओं को समूल नष्ट करने 
के लिए शक्ति-संचय करती हैं। यह गुणस्थान नैतिकता और अनैततिकता के मध्य होने 
वाले संघर्ष की धूर्व तैयारी का स्थान हैं। साधक अनैतिक जीवन के कारणों की शज्न- 
सेना के सम्मुख युद्धभूमि में पूरी सावधानी एवं जागरुकता के साथ डट जाता हूं। आंग्रम 
गुणस्थान उसी संघर्ष की अवस्था के द्योतक हैं। आठवाँ गुणस्थान संघर्ष के उस रूप 





१. २५ विकथाएँ, २५ कपाय और नोकपाय, ६ मन सहित पाँचों इन्द्रियाँ, ५ निद्वाएँ 
३ राग जोर द्ेष, इन सबके गुणनफल से यह ३७५०० की संख्या बनती हैँ । 


डद्ड जन, बोद्ध तथा गीता फ्े भाचारवर्शरनों का ठुलूनात्मक अध्ययन 


को सूचित करता है जिसमें प्रबल शक्ति के साथ शत्रु सेना के राग हेष आदि सेना 
प्रमुखों के साथ ही साथ चासनारूपी शत्रु-सेना को भी बहुत कुछ जीत लिया जाता है । 
नवें गुणस्थान में अवशिष्ट वासनारूपी झत्रु-सेना पर भी विजय प्राप्त कर छी जाती है, 
फिर भी उनका राजा (सूक्ष्म लोभ) छद्यरूप से बच निकलता है । दसवें गुणस्थान में 
उस पर विजय पाने का प्रयास किया जाता हैं। लछेकिन यह विजय यात्रा दो रूपों में 
चलती हैं। एक तो वह जिसमें शत्रु-सेता को नष्ट करते हुए आगे बढ़ा जाता है, दूसरी 
वह जिसमें शत्रु-सेना के अवरोध को दूर करते हुए प्रगति की जाती है । दूसरी अवस्था . 
में शत्रु-सैनिकों को पूर्णतः विनष्ठ नहीं किया जाता, मात्र उनके अवरोध को समाप्त 
कर दिया जाता है, वे तितर-बितर कर दिये जाते हैं, जिन्हें जैन पारिभाषिक शब्दावली 
में क्रमशः क्षायिक श्रेणी और उपशम श्रेणी कहा जाता है। क्षायिक श्रेणी में मोह 
कषाय एवं वासनाओं को निर्मुल करते हुए आगे बढ़ा जाता है, जबकि उपशम श्रेणी में 
उनको निर्मूंठ नहीं किया जाता, मात्र उन्हें दमित कर दिया जाता हैं| लेकिन यह दूसरे 
प्रकार की विजय-यात्रा अहितकर ही सिद्ध होती है । वे वासनारूपी शत्रु सैनिक समय 
पाकर एकत्र हो उस विजेता पर उस वक्‍त हमला बोल देते हैं जबकि विजेता विजय के 
बाद की विश्रान्ति की दशा में होता हैं और उसे पराजित कर उस पर अपना अधिकार 
जमा लेते हैं । यह ग्यारहवें गुणस्थानवर्ती उपश्वान्त मोह की अवस्था है, जहाँ से साधक 
पुनः पतित हो जाता है । लेकिन जो विजेता शत्रु-सेना को निर्मुठ करता हुआ आगे 
बढ़ता है, उसकी विजय के बाद की विश्वान्ति उसके अग्निम विकास का कारण बनती 
हैं। इस अवस्था को क्षीण-मोह नामक बारहवाँ गुणस्थान कहा जाता है । इस प्रकार ह 
सातवें गुणस्थान के वाद साधक को विजय यात्रा दो रूपों में चलती हैँ । 


८. अपुर्वकरण 


यह आध्यात्मिक साधना की एक विशिष्ट अवस्था है । इस अवस्था में कमावरण 
के काफी हलका हो जाने के कारण आत्मा एक विशिष्ट प्रकार के आध्यात्मिक आनन्द 
की अनुभूति करती हैं। ऐसी अनुभूति पूर्व में कभी नहीं हुई होती है, अतः यंह भपूर्व 
कही जाती है । इस अंवस्था में सावक अधिकांश वासनाओं से मुक्त होता है । मारे 
बीजरूप (संज्वलन) माया और लोभ ही शेष रहते हैं। शेप अनन्तानुबन्धी, अप्रत्याख्यानी 
और अप्रत्याख्यानी कपायों की तीनों चौकड़ियाँ तथा संज्वलन की चौकड़ी में से भी 
संज्वलून क्रोघ एवं संज्वलन मान भी या तो क्षीण हो जाते हैं अथवा दमित (उपशमित) 
कर दिये जाते हैं और इस प्रक्रार साघक वासनाओं से काफी ऊपर उठ जाता है! अतः 
न केवल वह एक आध्यात्मिक आनन्द की अनुभूति करता है, वरन्‌ उसमें एक प्रकार - 
की आत्मशक्ति का प्रकटन भी हो जाता है, जिसके फलस्वरूप वह पूर्वबद्ध कर्मो की 
स्थिति और तीब्ता को कम कर सकता है और साथ ही उसके नवीन कर्मों का बंध भी 


आध्यात्मिक एवं नैतिक विकास ४ 
अल्पकालिक एव अल्पमात्रा में हो होता है । इस भवसर का लाभ उठाकर इस अवस्था 
में श्ाधथक उस प्रकटित आत्मशवित के द्वारा पूर्ववद्ध कर्मो की कालस्थिति एवं तीब्रता 
को कम करता है तथा कर्म-वर्गणाओं को ऐसे क्रम में रख देता है हक फलस्वरूप 
उनका समय के पूर्व ही फलभोग किया जा ध्के । साथ ही वह अप दैनेवाली कर्म- 
प्रकृंतियों को शुभ फल देनेवाली कर्म-प्रकृतियों में परिवर्तित करता है एवं उत्तका मात्र 
अल्पकालीन बंध करता है। इस प्रक्रिया को जेन पारिभाषिक छब्दों में १. स्थितिधात, 
२. रसघात, ३. गुण-श्रे णी, ४, गुण-संक्रमण जौर ५. कपूर्व स्थिति बंध कहा जाता 
हैं और यह समस्त प्रक्रिया 'अपूर्वकरण' के नाम से जानी जाती है! झ्स गुणस्थान का 
यह नामकरण इसी अपुर्वकरण नामक प्रक्रिया के आधार पर हुआ है बंधनों से बेंधा 
हुआ कोई व्यक्ति उन बंधनों में से अधिकांश के जीर्ण-शीर्ण हो जाने पर है असन्‍्तता का 
अनुभव करता है! साथ ही पहले वह जहाँ अपनी स्वश्वक्ति से उन वंधने को तोड़ने में 
असमर्थ था, वेहीं अब वह अपनी स्वशक्ति “से उन शेष रहे हुए बंधनों को तोड़ने की 
कोशिश करता है और बंधन-मुक्ति को वतिकटता से प्रसन्‍न होता हैं। ठीक इसी प्रकार 
इस गुणस्थान में आने पर आत्मा कर्म रूप वंधनों का अधिकांश भाग में नाश हो जाने 
से एवं कपायों के विनष्ट होते से भावों की चिशुद्धि हूप कपूर्व आनन्द की अनुभूति 
करता हैं तथा स्वतः ही शेष कर्मावरणों को नष्ठ करने का सामथ्य अनुभव कर उनके 
नष्ट करने के प्रयास करता है । इस अवस्था में साधक मृक्ति को अपने अधिकारक्षेतर 
की वस्तु मान लेता है। सदाचरण की दृष्टि से वस्तुत: सच्चे पुरुषार्थ भाव का प्रकटी- 
करण इसी अवस्था में होता है । यद्यपि जैन दर्शन नियति ( देव ) और पृरुषार्थ के 
सिद्धान्तों के सन्दर्भ में एकान्तिक दृष्टिकोण नहीं अपनाता हैं, फिर भी यदि पुरुषार्थ 
ओर नियति के प्राधान्य की दृष्टि से गुणस्थान-सिद्धान्त पर विचार किया जाय तो 
प्रथम से सातवें गुणस्थान त्तक की सात श्रेणियों में नियति की प्रधानता प्रतीत होती है 
ओर आठवें से चौदहवें गुणस्थान तक की सात श्रेणियों में पुरुषार्थ का प्राधान्य प्रतीत 
होता है। जैन परम्परा यह स्व्रीकार करती है कि यथाप्रवत्तिकरण की पूर्व अवस्था तक 
जो कि सम्यक्‌ भाचरण को दृष्टि से सातवें गुणस्थान में होती है, नैतिक या चारित्रगत 
विकास मात्र गिरि-ददी-पायाण न्याय से होता है। इस आधार पर यह माना जा 
सकता है कि इस गुणस्थान तक आध्यात्मिक विकास में संयोग की ही प्रधावता रहती 
हैं। उसमें आत्मा का स्वतः का प्रयास सापेक्षतयया अल्प ही होता है। आत्मा कर्मों की 
खूंजछा तथा तज्जनित वासनाओं में इतनी बुरी तरह जकड़ी होती है कि उसे स्वशक्ति 
के उपयोग का अवसर हो प्राप्त नहों होता हैं। यहाँ तक कर्म आत्मा को शासित करते हैं । 
लेकिन आठवें गुणस्यान से यह स्थित वदछ जाती है । अपूर्वकरण कौ प्रक्रिया के हारा 
अब बात््मा कर्मों पर शासव करने लगती हैं। अन्तिम सात गुणस्थानों में कर्मों पर 


तात्मा का श्राधान्य होता है । दूसरे शब्दों में प्राणिचिकास की चौदह श्रेणियों में प्रथम 
३० 


४६६ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययव 


सात श्रेणियों तक अनात्म का आत्म पर अविद्यासन होता है और अन्तिम में सात श्रेणियों 
आत्मा का अनात्म पर अधिशासन होता है। गुणस्थान का सिद्धान्त आत्म और अनात्मा के | 
व्यावहारिक संयोग की अवस्थाओं का निदर्शन है| विजश्युद्ध अनात्म और विज्वुद्ध आत्म 
दोनों ही उसके क्षेत्र से परे हैं ॥ ऐसे किसी उपनिवेश की कल्पना कोजिए जिस पर 
किसी विदेशी जाति ने अनादिकाल से आधिपत्य कर रखा हो और वहाँ की जनता को गुलाम 
बना लिया हो-शही प्रथम गुणस्थान है । उस पराधीनता की अवस्था में ही शासक वर्ग 
के द्वारा प्रदत्त सुविवाओं का लाभ उठा कर वहीं की जनता में स्वतन्त्रता की चेतवा का 
उदय हो जाता है-यडी चतुर्थ गुणस्थान है । बाद में वह जनता कुछ अधिकारों की माँग 
प्रस्तुत करती हैं और कुछ प्रयासों और परिस्थितियों के आधार पर उनकी यह माँग 
स्वीकृत होती हँ-यही पाँचवाँ गुणस्थान हैं। इसमें सफलता प्राप्त कर जनता अपने 
हितों की कल्पना के सक्रिय होने पर औपनिवेशिक स्वराज्य की प्राप्ति का प्रयास 
करती है और संयोग उसके अनुकूल होने से उनकी वह माँग भी स्वीकृत हो जाती है-- 
यह छठा गुणस्थान हैं। औपनिवेशक स्वराज्य की इस अवस्था में जनता पूर्ण स्वतन्त्रता 
प्राप्ति का प्रयास करती है, उसके हेतु सजग होकर अपनी शक्ति का संचय करती है- 
यही सातवाँ गुणस्थान है। आगे वह अपनी पूर्ण स्वतन्त्रता का उद्घोष करती हुई उन 
विदेशियों से संघर्ष प्रारम्भ कर देती है। संघर्ष की प्रथम स्थिति में यद्यपि उसकीशर्विति 
सीमित होती है और शत्रु-वर्ग भयंकर होता है, फिर भी अपने भद्भुत साहस और शौर्य 
से उसको परास्त करती हँ-यही आठवाँ गुणस्थान है। नवाँ गुणस्थान बैसा हो है जैसे 
युद्ध के बाद आन्तरिक अवस्था को सुधारने और छिपे हुए शत्रुओं का उन्मूछन किया 
जाता हैं । 
९ अनिवृत्तिकरण (अतिवृत्ति बादर सम्पराय गुणस्थान) 

आध्यात्मिक विकास के मार्ग पर गतिशील साधक जब कपषायों में केवल वीजरूप 
सूक्ष्म छोभ (संज्वलन) को छोड़कर शेष सभी कपायों का क्षय या उपशसन कर देता है 
तथा उसके कामवासनात्मक भाव, जिन्हें जैन परिभाषा में वेद कहते हैं, समूलरूपेण 
नष्ठ हो जाते हैं, तब आध्यात्मिक विकास की यह अवस्था प्राप्त होती है । इस अवस्था 
में साधक में मात्र सूक्ष्म छोभ तथा हास्य, रति अरति, भय, शोक और घृणा के भाव 
शेष रहते हैं । ये भावनोकषाय कहे जाते हैं । साधना की इस अवस्था में भी इन भावों 
या नोकपायों की समुपस्थिति से कषायों के पुनः उत्पन्नहोने की सम्भावना रहती हैं, 
क्योंकि उनके कारण अभी शेप हैं । यद्यपि साधक का उच्चस्तरीय आध्यात्मिक विकास 
हो जाते से यह सम्भावना भो भत्यल्प ही होती है । 
१०, सुक्ष्म सम्पराय- 

आध्यात्मिक साधना की इस अवस्था में साधक कपायों के कारणभूत हाध्य, रति, 
अरति, भय, शोक और घृणा इन पूर्वोक्त ६ भावों को भी नष्ट (क्षय) अथवा दमित 


जैन आचार के सामान्य तियम ४६७ 
(उपदान्त) कर देता है और उसमें मात्र सूक्ष लोभ बीष रहता है । जैन पारिभाषिक 
शब्दों में मोहनीय कर्म की २८ कर्म-प्रक्ृतियों में से २७ कर्म-प्रकृतियों के क्षय या उपशम 
हो जाने पर जब मात्र संज्वलन लोभ शेष रहता हैँ तब साधक इस गुणस्थान में पहुँचता 
है । इस गुणस्थान को यृक्ष्म सम्पराम इसलिए कहा जाता हैं कि इसमें भाध्यात्मिक पतन 
के कारणों में मात्र सूक्ष लोभ ही शेष रहता है। छोभ के सूक्ष्म अंश के रहने के कारण 
ही इसका नाम सम्प्राय है। डावटर टांटिया के शब्दों में आध्यात्मिक विकास की 


उच्चता में रहे हुए इस सूक्ष्मलोभ को व्याख्या अवचेंतन रूप में शरीर के प्रति रहें हुए 
राग के अथ में की जा सकती है।' 


११, उपश्ञान्त-मोह गृणस्थान- 


जब अध्यात्म-मार्ग का साधक पूर्व अवस्था मैं रहे हुए सूक्ष्म लोभ को भी उपशान्त कर 
देता है, तब वहु इस विकास-श्रेणी पर पहुँचता हैं) छेकिन आध्यात्मिक विकास में 
अग्रसर साधक के लिए यह अवस्था बड़ी खतरनाक है ) विकास की इस श्रंणी में मात्र 
वे हो भात्माएँ आती हैं जो वासनाओं का दमत कर या उपशम श्रेणी से विकास करती 
हैं । जो आत्माएँ वासनाभों को सर्वया निर्मल करते हुए क्षायिक की श्रेणी से विकास 
करती हैं, वे इस श्रेणी में न आकर सीधे बारहवें गुणस्थान में जाती हैं । यश्वपि यह 
नैतिक विकास की एक उच्चतम अवस्था है, लेकिन निर्वाण के आदर्श से संयोजित नहीं 
होने के कारण साधक का यहाँ से लौटना अनिवार्य हो जाता है। यह भात्मोत्कर्ष की 
वह अवस्था है, जहाँ से पतन निर्चित होता है । प्रश्न है, ऐसा क्यों होता है ? वस्तुतः 
नैतिक एवं आध्यात्मिक विकास की दो विधियाँ हैं । एक क्षाय्रिक विधि दुसरी 
उपशम विधि । क्षायिक विधि में वासनाओं एवं कषायों.को नष्ट करते हुए आगे बढ़ा 
जाता है और उपक्षम विधि में उत्तनो दबाकर आगे बढ़ा जाता है। एक तीसरी विधि 
इन दोनों के मेल से बनतो है, जिसे क्षयोपशम विधि कहते हैं, जिसमें आंशिक रूप में 
बासनाओं एवं कपायों की सष्ट करके और आंशिक रूप में उन्हें दबाकर जागे बढ़ा जाता 
हैं। सातवें गुणस्थान तक तो साथक क्षायिक, औपशमिक अथवा उनके संयुक्त छूप 


क्षयोपश्म विधि में से किसी एक द्वारा अपनी विकास यात्रा कर लेता है, लेकिन जाढवें 
गुणस्थान से इन विधियों का तीसरा संयुक्त रूप-समाप्त हो जाता है और साधक को 


क्षय और उपशम विधि में से किसो एक को अपनाकर बागे बढ़ना होता है। जो साधक 
उपशम विधि से वासताओं एवं कपायों को दवाकर आगे बढ़ते हैं वे क्रमशः विकास 
करते हुए इस ग्यारहवों उपग्यान्त मोह नामक श्रेणी में आते हैं। उपशर्म अथवा दमन 
के द्वारा भाध्यात्मिक एवं नैतिक विकास की यह अन्तिम अवस्था हैं। इस अवस्था पं 
बासनताओं एवं कपायों का पूर्ण निरोध हो जाता हैं। लछेकित उपशम या तिरोब साधना 
वा सच्चा मार्ग नही है । उसमें स्थायित्व नहीं होता | दुष्प्रवृत्तियाँ यदि -तष्ठ नहीं. हुई- है. 
१. स्टडीज़ इन जैन फिलासफी, पृ० २७८ । 





४६८ जेन, वोद्ध तथा गीता फे आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


तो उन्हें कितना ही दवाकर आगे बढ़ा जाये उनके प्रकटन को अधिक समय के लिए 
रोका नहीं जा सकता, वरन्‌ जैसे-जैसे दमन बढ़ता जाता है, वैसे-बैसे उनके अधिक वेग 
से विस्फोटित होने की सम्भावना बढ़ती जाती हैं) यही कारण है कि जो साधक उपशम 
या दमन मार्ग से आध्यात्मिक विकास करता, है उसके पतन की सम्भावना निश्चित 
होती है | यह श्रेणी वासनाओं के दमन की पराकाष्ठा है, अतः उपशम या निरोध-मार्ग 
का साधक स्वल्पकाल ( ४८ मिनट ) तक इस श्रेणी में रहकर निरुद्ध वासनाओं एवं 
कपषायों के पुनः प्रकटत के फलस्वरूप नीचे गिर जाता है। आचार्य नेमीचन्द्र गोम्मटसार 
में लिखते हैं कि जिस प्रकार शरद्‌ ऋतु में सरोवर का पानी मिट्टी के नीचे जम जाने 
से स्वच्छ दिखाई देता है, लेकिन उसकी निम्ल्ता स्थायी नहीं होती, मिट्टी के कारण 
समय आने पर वह पुनः मलित हो जाता है, उसी प्रकार जो आत्माएँ मिट्टी के समान 
कर्ममल के दब जाने से नेतिक प्रमति एवं आत्म-शुद्धि की इस अवस्था को प्राप्त करती 
हैं वे एक समयावधि के पश्चात्‌ पुनः पतित हो जाती हैं ।" अथवा छिस प्रकार राख में 
दबी हुई अग्नि वायु के योग से राख के उड़ जाने पर पुनः प्रज्वलित होकर अपना 
काम करने लूगती है, उसी प्रकार दमित वासनाएँ संयोग पाकर पुनः प्रज्वलित हो 
जाती हैं और साधक पुनः पतन की जोर चला जाता है । इस सम्बन्ध में गीता और 
जैनाचारदर्शन का मतकक्‍्य हैं। दमन अथवा निरोध एक सीमा के पश्चात्‌ अपना मूल्य 
खो देते हैं। गीता कहती है-दमन या निरोध से विषयों का निर्वतन तो हो जाता है, 
लेकिन विषयों का रस अर्थात्‌ वैषयिक वृत्ति का निर्वतन नहीं होता । वस्तुतः उपशमन 
की प्रक्रिया में संस्कार निमू'ल नहीं होतें हैं, संस्कारों के सर्वथा निर्मल न होने से उनकी 
परम्परा समय पाकर पुन: प्रवृद्ध हो जाती है, । इसलिए कहा गया है कि उपशम श्रेणी 
या दमन के द्वारा आध्यात्मिक विकास करनेवाला साधक साधना के उच्चस्तर पर 
पहुँचकर भी पतित हो जाता हैँ । यह ग्यारह॒वाँ गरुणस्थान पुनः पतन का है । 


१२ क्षीणमोह गुणस्थान- 

. जो साधक उपशम या दमन विधि से आगे बढ़ते हैँ वे ११वें गुणस्थाव तक पहुँच- 
कर पुनः पतित हो जाते हैं, लेकिन जो साधक क्षायिक विधि अर्थात्‌ वासनाओं एवं 
कपषायों का क्षय करते हुए, उन्हें निर्मूल करते हुए विकास करते हैं, वे १०वें गुणस्थान में 
रहे हुए अवशिष्ट सूक्ष्म छोभ को भी नष्ट कर सीधे १२वें गुणस्थान में भा जाते हैं । इस 
वर्ग में आनेवाला साधक मोह-कर्म की २८ प्रवृतियों को पूर्णरूपेण समाप्त कर देता हैं 
और इसी कारण इस गुणस्थान को क्षीणमोह गुणस्थान कहा गया है । यह नैतिक विकास 
की पूर्ण अवस्था हैँ । यहाँ पहुँचने पर साघक के लिए कोई नैतिक कर्तव्य शेष नहीं रहता 





१, गोम्मटसार,!'गाथा ६१ । 


जैन आधार के सामान्य तियम ४व5 
है। उसके जीवन में नेतिकता और अनैततिकता के मध्य होनेवाला संघर्ष सदेव के लिए 
समाप्त हो जाता है, क्योकि संघर्ष का कारण कोई भी वासना शेप नहीं रहठी । उसकी 
समस्त बासवाएँ, समस्त आकांक्षाएँ क्षीण हो चुकी होती हैं। ऐसा साधक किक से 
भी पूर्णतः मुक्त हो जाता है, क्योंकि राग-हे घ का कारण मोह समाप्त हो जाता है। इस 
नैतिक पूर्णता की अवस्था को यथारुयातचारित्र कहतें हैं। जैन विचारणा के अनुसार मोह- 
कर्म अष्टकर्मों में प्रधान है। यह वच्चत में डाडनेवाले कर्मो को सेता का प्रधान सेना- 
पतिहे ( इसके परास्त हो जाने पर शेष कर्म भी भागने लग जाते हैं। मोह कर्म के नष्ट 
हो जाने के पश्चात थोड़े ही समय में दर्शवावरण , ज्ञानावरण, अच्तराय ये तीतों कर्म भी 
नष्ट होने लगते हैं। क्षायिक मार्ग पर आरूढ़ साधक ९ ण्चें गुणस्थाद के अन्तिम चरण 
में उस अवशिष्ट सूक्ष्म लोभांश को नष्ट कर इस १२वें गुणस्थान में जाते हैं और एक 
अन्तर्मुहर्त जितने अह्प काझू तक इसमें स्थित रहते हुए इसके अन्तिम चरण में ज्ञान- 
ब्रण, दर्शनावरण और अन्तराय नामक तीनों कर्मों के आवरणों को नष्ट कर अनन्तज्ञान, 
अनन्तदर्श्न और अनन्तशवित से युक्त हो विंकास को भम्निम श्रेणी में चले जाते हैं । 
विकास की इस श्रेणी में पतन का कोई मयहीनहीं रहता ) व्यक्ति विकास की अप्निम 
कक्षाओं में ही बढ़ता जाता है। यह चैतिक पूर्णता की अवस्था है और व्यक्ति जब 
यथार्थ नैतिक पूर्णता को प्राप्त कर छेता है तो आध्यात्मिक पूर्णता को भी उपलब्ध हो 
जाती हैं। विक्रास की शेष दो श्रेणियाँ उसी आध्यात्मिक पूर्णता की उपलब्धि से 
सम्बन्धित हैं । इस प्रक्तार हम देखते हैं कि जैन नैतिकता में आध्यात्मिकता, धर्म और 
नैतिकता तीनों अलग-अलग तथ्य ने होकर एक दुसरे से संगोजित्त हैं। मैतिकता क्रिया 
है, आचरण हैँ और आध्यत्मिकता उसकी उपलब्धि या फल है। विकास की यह अवस्था 
नैतिकता के जगत्‌ से जाव्यात्मिक के जगत्‌ में संक्रमित होने की हैं। यहाँ नैतिकता की 
सोमा परिप्रभाप्त होती है और विशुद्ध आध्यात्मिकता का क्षेत्र प्रारम्भ हो जाता है । 


१३. सयोगीकेवली गुणस्थात--- 


इस श्रेष; में आनेवाला साधक अब साधक नहीं रहता, क्योंकि उसके लिए कुछ शो 
झीप नहों रह जाता | लेकिन उसे सिद्ध भी नहों कहा जा सक्रता, क्योंकि उसकी आध्या- 
क्षिक्र पूर्णता में अभी कुछ कमी है। अष्ट कर्मो में से ज्ञावावरण, दर्शनावरण, मोह और 
अन्तराय ये चार घाती कर्म तो क्षय हो हो जाते हैँ, छेकित चार अधातो कर्म शष रहते 
हैं। आयु, वाम, गोत्र और वेदनोय इन चार कर्मों के बने रहने के कारण आत्मा देह से 
जपने सम्दत्व का प्रित्याय नहीं कर पाती । यहाँ वंबन के मिथ्यात्व, भविरत्ति, क्षपाय, प्रमाद 
ओर योग इन पाँच कारणों में योग के अतिरिक्त शोप चार कारण तो समाप्त हो जाते 
हैं, लेकिन आत्ता का शरीर के साथ सम्बन्ध बना रहने के कारण कायिक, वाचिक, और 
मानसिक व्यापार, जिन्‍्हें जैन दर्शन में योग” कहा जाता है, होते रहूवे हैं | इस अवस्था 


४७० जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


में मानसिक, वाचिक और कायिक क्रियाएँ होतो हैं और उनके कारण बन्धन भी होता 
है, लेकिन कपायों के अभाव के कारण टिकाव नहीं होता | पहले क्षण में बन्ध होता हैं, 
दुसरे क्षण में उसका विपाक (प्रदेशोदय के रूप में) होता हैं और तीसरे क्षण में वे कर्म 
परमाणु निर्जरित हो जाते हैं । इस अवस्था में योगों के कारण होनेवाले बन्धत और 
विपाक की प्रक्रिया को कर्म-सिद्धान्त की मात्र औपचारिकता ही समझना चाहिए । इन 
योगों के अस्तित्व के कारण ही इस अवस्था को सयोगीकेवली गुणस्थान कहा जाता है । 
यह साधक और सिद्ध के बीच की अवस्था हैं। इस अवस्था में स्थित व्यक्ति को जैन- 


दशन में अहंत्‌, सर्वज्ञ एवं केवली कहा जाता है । यह वेदान्त के अनुसार जीवनमुक्ति 
या सदेह-मुक्ति की अवस्था है । 


१४, अयोगीकेवली गरुणस्थान-- 


सयोगी केवली गुणस्थान में यद्यपि आत्मा आध्यात्मिक पूर्णता को प्राप्त कर छेती 
है, फिर भी आत्मा का शरीर के साथ सम्बन्ध बना रहने से शारीरिक उपाधियाँ तो 
लगी रहती हैं । प्रश्न होता हैं कि इन शारीरिक उपाधियों को समाप्त करने का प्रयास 
क्यों नहीं किया जाता ? इसका एक उत्तर यह है कि १२वें गुणस्थान में साधक की सारी 
इच्छाएँ समाप्त हो जाती हैं, उसमें न जीने की कामना होती है, न मृत्यु की । वह 
शारीरिक उपाधियों को नष्ठ करने का भी कोई प्रयास नहीं करता । दूसरे साधना के 
द्वारा उन्हीं कर्मों का क्षय हो सकता है जो उदय में नहीं भाये हैं अर्थात्‌ जिनका फल" 
विपाक प्रारम्भ नहीं हुआ है । जिन कर्मों का फलभोग प्रारम्भ हो जाता है उनकी फल- 
भोग की मध्यावस्था में परिवत्तित या क्षीण नहीं किया जा सकता । वेदास्तिक विचारणा 
में भी यह तथ्य स्वीकृत है । लोकमान्य तिलक लिखते है-जिन कर्म-फलों का उपभोग 
आरम्भ होने से यह शरीर एवं जन्म मिला उनके भोगे बिना छुटकारा नहीं हँ-अरब्ध- 
कर्मणा भोगादेव क्षय. ! नाम (शरीर), गोत्र एवं आयुष्य कर्म का विपाक साधक के 
म से ही प्रारम्भ हो जाता है। साथ ही शरीर की उपस्थिति तक शारीरिक अतु- 
भूतियों (वेदनीय) का भी होना आवश्यक है । अतः पुरुपार्थ एवं साधना के द्वारा इनमें 
कोई परिवर्तन करना सम्भव नहीं। यही कारण है कि जीवन्मुक्त भी शारीरिक उपाधियों 
का निष्काम भाव से उनकी उपस्थिति तक भोग करता रहता है । लेकित जब वह इन 
शारीरिक उपाधियों की समाप्ति को निकट देखता है तो शोप कर्मावरणों को समाप्त 
करने के लिए यदि आवश्यक हो तो प्रथम केवली समुद्धात करता हूं और तत्पदचात्‌ 
सक्ष्मक्रियाप्रतिपाति शवलूष्यान के हारा मानसिक, वाचिक एवं कायिक ब्यापारों का 
निरोघ कर छेता है. तथा समुच्छिन्नक्रियाप्रतिपाति शुक्लष्यान द्वारा निष्म्रकम्प स्थिति 
बे प्राप्त करके शरीर त्याग कर निरुपाधि सिद्धि या मुकित प्राप्त कर छेता है । ईगे 
गणस्थान का स्थितिकाल अत्यन्त अल्प होता है। जितना समय पाँच हस्व स्वर्रो ते, 


जेन आचार के सामान्य तियम्त ४७१ 

इ, उ, ऋ, छ, को मत्यम स्वर से उच्चारित करने में लगता हैं उतने ही समय तक इस 

गणस्थान में आत्मा रहती है । यह गुणस्थात अयोग केवली गृूणस्थान कहा जाता हूं, 

इसका अर्थ यह है कि इस अवस्था में समग्र कायिक, वाचिक और मानसिक व्यापार 

अर्थात्‌ योग का पूर्णतः निरोध हो जाता है । वह योग संन्यास है, यही सर्वागीण पूर्णता 

है, चरम आदर्श की उपलब्धि है । बाद की जो अवस्था है उसे जैन विचारकों ने मोक्ष, 
5 < .ी 

निर्वाण, शिवपद एवं निर्गुण-ब्रह्म-स्थिति कहा है । 

बोद्ध-साधना में आध्यात्मिक विकास की भूमियाँ 


जैन और बौद्ध साधना पद्धतियों में निर्वाण एवं मुक्ति के स्वरूप को लेकर मतव॑भिन्तय 
भले ही हो, फिर भी दोनों का आदर्श है. निर्वाण की उपलब्धि | साधक जितना अधिक 
निर्वाण की भूमिका के समीप होता हैं, उतना ही अधिक आध्यात्मिक विकास की सीमा 
का स्पर्श करता है। जैन-परम्परा में आध्यात्मिक विकास की १४ भूमियाँ मानी गयी हैं । 
बौद्ध परम्परा में आध्यात्मिक विकास की इन भूपमियों को मान्यता को लेकर उसके अपने 
ही सम्प्रदायों में मत-वैभिन्‍नय है। श्रावकयान अथवा हीनयान सम्प्रदाय, जिसका लक्ष्य 
वैयबितिक निर्वाण अथवा अर्हत्‌-पद की प्राप्ति है, आध्यात्मिक विकास को चार भूमियाँ 
मानता हैं; जबकि महायान सम्प्रदाय, जिसका चरम लक्ष्य बुद्धत्व की प्राप्ति के द्वारा 
लोक-संगल की साधना है, आध्यात्मिक विकास की दस भूमियाँ मानता है। यहाँ हम 
दोनों ही सम्प्रदायों के दृष्टिकोणों को देखने का प्रयास करेंगे । 
हीतयान और आध्यात्सिक विकास- 


प्रावीत बौद्ध धर्म में भी जैनधर्म के समान संसारी प्राणियों की दो श्रेणियाँ 
माची गयी है--१. पृथक जन या मिथ्यादृष्टि तथा २. आय॑ या सस्यक्दृष्ठि | मिथ्या- 
दृष्टित्व अथवा पृथकजन अवस्था का काल प्राणी के अविकास का काल हैँ । विकास का 
काल तो तभी प्रारम्भ होता है, जब साधक सम्यक्‌ दृष्टिकोण को ग्रहण कर निर्वाणगामी 
मार्ग पर आरूढ़ हो जाता है। फिर भो सभी पृथक्‌ जन या मिथ्यादृष्टि प्राणी समात्त 
नहीं होते । उनमें तारतम्य होता है। कुछ व्यक्ति ऐसे होते हैं जिनका दृष्टिकोण मिथ्या 
होने पर भी आचरण कुछ सम्यक्‌ प्रकार का होता है तथा वे यथार्थ दृष्टि के अतिनिकट 
होते हैं । अतः पृथकजन भूमि को दो भागों में बाँठा गया हैं-१. प्रथम अंध पृथकूजन भूमि, 
यह कज्ञान एवं मिथ्या दृष्टित्व की तीक्ता को अवस्था हैं एवं २. कल्याण पृथकूजम 
भूमि । सज्ञिम निकाय में इस भूमि का निर्देश है, जिसे धर्मानुसारी या श्रद्धानुसारो 
भूमि भी कहा गया है। इस भूमि में साथक निर्वाण-मार्ग की ओर अभिमुख तो 
होता है, लेकिन उसे प्राप्त नहीं करता | इसकी तुलना जैनघर्म में साधक की सार्गानुसारी 





१. ज्ञानसार त्यागाप्टक (दर्शन और चिन्तन, भाग २, पृ० २७५ पर उद्घृत) । 


४७२ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शर्तों का तुलनात्मक भध्ययत 


अवस्था से की जा सकती है । होनयान सम्प्रदाय के अनुप्तार सम्पक्दृष्टिसम्पच्त निर्वाण- 
मार्ग पर आरूढ़ साधक को अपने लक्ष्य अर्हत्‌ अवस्था को प्राप्त करने तक इन चार 
भूमियों (अवस्थाओं) को पार करना होता है- १. स्रोतापन्त भूमि, २. सकृदागामी 
भूमि, हे. आताग्रामी भूमि और ४. अरहत्‌ भूमि । प्रत्येक भूमि में दो अवस्थाएँ होती 
हैं- १, साधक की अवस्था या मार्गावस्‍था तथा २, सिद्धावस्था या फलावस्था । 

१, ख्रोतापन्‍न भूमि-ल्रोतापन्‍्न का शाब्दिक अर्थ होता है घारा में पड़नेवाला, अर्थात्‌ 
साधक साधना अथवा कल्याणमार्ग के प्रवाह में गिरकर अपने लक्ष्य की ओर बढ़ 
रहा हैं । वौद्ध-विचारधारां के अनुसार जब साधक निम्न तीन संयोजनों (बंघनों) का 
क्षय कर देता है, तब वह इस अवस्था को प्राप्त करता है-१. सत्काय दृष्टि-वेहात्म- 
बुद्धि अर्थात्‌ शरीर को आत्मा मानना, उसके प्रति ममत्व या मेरापन रखना (स्वकाये 
दृष्टि:-चन्द्रकीति) (२) विचिकित्सा-सन्देहात्मकता तथा (३) शीलब्नत परामर्श-अर्थात्‌ व्रत 
उपवास आदि में आसक्ति । दूसरे शब्दों में मात्र कर्मकाण्ड के प्रति रुचि । इस प्रकार जब 
साधक दार्शनिक मिथ्या दृष्टिकोण ( सत्कायदृष्टि ) एवं कर्मकाण्डात्मक मिथ्यादृष्टिकोण 
(शीलब्रत परामर्श) का त्याग कर सर्व प्रकार के संशयों ( विचिकित्सा ) की अवस्था को 
पार कर जाता है, तब वह इस ख्रोतापन्न भूमि पर भआारूढ़ हो जाता है । दार्शनिक एवं 
कर्मकाण्डात्मक मिथ्या दृष्टिकोणों एवं सन्देहशीलता के समाप्त हो जानें के कारण इस मूर्मि 
से पतन को सम्भावना नहीं रहती है और साधक निर्वाण की दिशा में अभिमुख हो आध्यात्मिक 
दिशा में प्रगति करता है। स्रोतापल्त साधक निम्न चार अंगों से सम्पन्त होता है- 

१. बुद्धानुस्मृति-बुद्ध में निर्मल श्रद्धा से युक्त होता है । 
२. धर्मानुस्मृति-धर्म में निर्मल श्रद्धा से युक्त होता है । 
रे. संधानुस्मृति-संघ में निर्मल श्रद्धा से युक्त होता है। 
४. शील एवं समाधि से युक्त होता है । 

ज्रोतापन्‍न अवस्था को प्राप्त साधक विचार (दृष्टिकोण) एवं आचार दोनों से शुद्ध 
होता है । जो साधक इस ख्रोतापन्‍्न अवस्था को प्राप्त कर छेता है, वह अधिक से 
अधिक सात जम्मों में निर्वाग-लाभ कर ही लेता है । 

जैन-विचारधारा के अनुसार क्षायिक-सम्यकत्वसे युक्त चतुर्थ सम्पक्दृष्ठि गुणस्थान से 
सातवें अप्रमत्त-संयतगुणस्थान तक की जो अवस्थाएँ हैं, उनकी तुलना ख्रोतापन्न अवस्था 
से की जा सकती है, क्योंकि जैन-विचारधारा के अनुसार भी इन अवस्थाओं में सावक 
दर्शन (दृष्टिकोण) विशुद्धि एवं चारित्र (आचार) विशुद्धि से युक्‍त होता है । इच अव- 
स्थाआ मा सातव गुणस्थान तक वासनाओ का प्रकटन तो समाप्त हो जाता हूं लेकिन उनके 
बीज (राग-हो प एवं मोह) सूक्ष्म रूप में बने रहते हैं अर्थात्‌ कपायों के तीनों चौक स्षमाप्त 





१. पं० सुखछालजी ने भी इसे मार्यानुसारी अवस्था से तुलनीय माना है । 


जैन आधार के सामान्य तिपन्त ४७रे 
होकर मात्र संज्वलन चौक शेष रहता है| जैन परम्परा की इसो बात को बौद्ध परम्परा 
यह कहकर प्रकट करती है कि ल्लोतापन्‍्न अवस्था में कामधातु (वासनाएँ) तो समाप्त 
हो जाती हैं, लेकिव रुपधातु (आश्लव अर्थात्‌ राग्र-द्वंप एवं मोह) शेष रहती है। 


है .. 
२, सक्ृदागामी भूमि-इस भूमि में साधना का मुख्य लक्ष्य 'आासव-क्षर्या ही होता है । 
सक्ृदागामी भूमि के अन्तिम चरण में साधक पूर्ण रूप से कामराग (वासनाएँ) और प्रतिध 
. (हंष) को समाप्त कर देता है और अनागामी भूमि की दिल्ञा में आगे बढ़ जाता है । 


सक्षदागामी भूमि की तुलना जैन-दर्शन के आठवें गुणस्थान से की जा सकती है। 
दोनों दृष्टिकोणों के अनुसार साधक इस अवस्था में बन्धन के मूल कारण राग-ह प-मोह 
का प्रहण करता है और विकास की अग्निम अवस्था, जिसे जैन धर्म क्षोण-मोह ग्रुणस्थान 
और बौद्ध विचार अनागामी भूमि कहता है, में प्रविष्ट हो जाता है। जैनघर्म के अनुसार 
जो साधक इन गुणस्थानों की साधनावस्था में ही आयु पूर्ण कर लेता है, वह अधिक से 
अधिक तीसरे जन्म में निर्वाण प्राप्त कर लेता है, जब कि बौद्धधर्म के अनुसार सकृदागामी 
भूमि के साधनाकाल में मृत्यु को प्राप्त साधक एक बार ही पुत्र: संसार में जन्म ग्रहण 
करता हैं । दोनों विचारधाराओं का इस सन्दर्भ में मतैक्य है कि जो साधक इस साधना 
को पूर्ण कर लेता है वह अनाग्रामी या क्षीणमोह गुणस्थान की भूमिका को प्राप्त कर उसी 
जम्म में अर्ईत्व एवं निर्वाण की प्राप्ति कर लेता है । 
रेस्अनागाप्ोभूसि-जब साधक प्रथम स्रोतापन्त भूमि में सत्कायदृष्टि, विचिकित्सा भौर 
शीलब्रत परामर्श इन तोनों संयोजनों तथा सकृदागामी भूमि में कामराग और प्रतिध 
इन दो संयोजनों को, इस प्रकार पाँच भूभागीय संयोजनों को नष्ट कर देता है, तब वह 
अनागामी भूमि को प्राप्त हो जाता है । इस अवस्था को प्राप्त साधक यदि विकास की 


विशा में आगे नहीं बढ़ता है तो मृत्यु के प्राप्त होने पर ब्रह्मलोक में जन्म लेकर वहीं से 
सीधे निर्वाण प्राप्त करता है । 


वैसे साथनात्मक दिशा में भागे बढ़नेवाले साधक का कार्य इस अवस्था सें यह 
होता हैँ कि वह शेष पाँच उद्डभागीय संयोजन-१, रूप राग, २. अरूप राग, ३. सान, 
४. भोद्धत्य भर ५. अविद्या के नाश का प्रयास करे । जब साधक इस पाँचों संयोजनों 
का भी लाश कर देता है, तत्र वह विकास को अग्निम भूमिका अहंतावस्था को प्राप्त 
करता है । जो साधक इस अग्रिम भ्रमि को प्राप्त करने के पूर्व ही साधनाकाल में 
मृत्यु को प्राप्त हो जाते हैं, वे बरह्मोक में जन्म छेकर वहाँ शेप पाँच संयोजतों के नष्ट 
हो जाने पर निर्वाण प्राप्त करते हैं । उन्हें पुनः इस लोक में जन्म लेने की आवश्यकता 
नहीं रहती । अनागामी भूमि की तुलना जैनों के क्षौणमोहगुणस्थान से की जा सकती है 
लेकिन यह तुरूमा अनागामी भूमि के उस अन्तिम चरण में ही समुचित होती है जब 
बनागामी भूमि का साव्रक दसों संयोजनों के भष्ठ हो जाने पर आगे की भर्हतू भूमि में 


४७२ जैन, बोद्ध तया गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक क्षष्ययत 


अवस्था से की जा सकतो है! । होतयान सम्प्रदाय के अनुसार सम्यक्दृष्टिस म्पन्त विर्व्धि- 
मार्ग पर आरूढ़ साधक को अपने लक्ष्य अहंत्‌ अवस्था को प्राप्त करने तक इंत चार 
भूमियों (अवस्थाओं) को पार करना होता है- १. ख्रोतापत्त भूमि, २. सक्ृदागार्मी 
भूमि, ३. आनागामी भूमि और ४. अर्हत्‌ भूमि । प्रत्येक भूमि में दो अवस्थाएँ होती 
हैं- १, साधक की अवस्था या मार्गावस्‍था तथा २, सिद्धावस्था या फलावस्था | 
१. स्रोतापन्‍न भूमि-ल्नोतापन्न का शाब्दिक अर्थ होता है धारा में पड़नेवाला, अर्थात्‌ 
साधक साधना अथवा कल्याणमार्ग के प्रवाह में गिरकर अपने लक्ष्य की ओर वेढ़ 
रहा है। बौद्धविचारधारा के अनुसार जब साधक निम्न तीन संयोजनों (वंधतों) का 
क्षय कर देता हैं, तव वह इस अवस्था को प्राप्त करता है-१. सत्काय दृष्टिलदेहात- 
बुद्धि अर्थात्‌ शरीर को आत्मा मानना, उसके प्रति ममत्व या मेरापन रखना सस्वकीगे 
दृष्टिः-चन्द्रकीति)( २) विचिकित्सा-सन्देहात्मकता तथा (३) शीलब्रत परामशे-अर्थोर् पद 
उपवास आदि में आसक्ति । दूसरे शब्दों में मात्र कर्मकाण्ड के प्रति रुचि । इस प्रकार जे 
साधक दार्शनिक मिथ्या दृष्टिकोण ( सत्कायदृष्टि ) एवं कर्मकाण्डात्मक मिथ्यादृष्टिकोग 
(शीलब्रत परामर्श) का त्याग कर सर्व प्रकार के संशयों ( विचिकित्सा ) की अवस्था को 
पार कर जाता है, तब वह इस स्रोतापन्‍न भूमि पर आखरूढ़ हो जाता है । दार्शनिक एवं 
कर्मकाण्डात्मक मिथ्या दृष्टिकोणों एवं सन्देहशोलूता के समाप्त हो जाते के कारण इस भूमि 
से पतन की सम्भावना नहीं रहती है और साधक निर्वाण की दिशा में अभिमुख हो आध्यात्मिक 
दिशा में प्रगति करता हैँ । ख्ोतापल्त सावक निम्न चार अंगों से सम्पत्त होता हैं-- 
१. बुद्धानुस्मृति-बुद्ध में निर्मल श्रद्धा से युक्त होता है । 
२. धर्मानुस्मृति-धर्म में निर्मल श्रद्धा से युक्‍त होता है । 
३. संघानुस्मुति-संघ में निर्मल श्रद्धा से युक्त होता है। 
४. शील एवं समाधि से युक्त होता है । 
स्रोतापन्‍्न अवस्था को प्राप्त साधक विचार (दृष्टिकोण) एवं आचार दोनों से शुद्ध 
होता है। जो साधक इस ल्लोतापन्न अवस्था को प्राप्त कर छेता है, वह अधिक से 
अधिक सात जन्मों में निर्वाग-लाभ कर ही लेता है । 
जैन-विचारधारा के अनुसार क्षायिक-सम्यक्वसे युक्त चतुर्थसम्यक्दृष्दि गुणस्थान से 
सातवें अप्रमत्त-संयतगुणस्थान तक की जो अवस्थाएँ हैं, उनकी तुलना ख्ोतापन्त अवस्था 
से की जा सकती है, क्योंकि जैन-विचारधारा के अनुसार भी इस अवस्थाओं में साथक 
दर्शन (दृष्टिकोण) विशद्धि एवं चारित्र (आचार) विशुद्धि से युवत होता है। इव मे" 
स्थाओं में सातवें गुणस्थान तक वासनाओं का प्रकटन तो समाप्त हो जाता है लेकिन डक 
बीज (राग-होप एवं मोह) सूक्ष्म रूप में बने रहते हैं अर्थात्‌ कपायों के तीनों चौक समा 





१. पं० सुखछालजी ने भी इसे मार्गनुसारी अवस्था से तुलनीय माना है । 


जैन आचार फे सामान्य तियपत ४७३ 
होकर मात्र संज्वलत चौक शेष रहता है। जैन परम्परा की इसी बात को बौद्ध परम्परा 
यह कहकर प्रकट करतो है कि ल्लोतापस्त अवस्था में कामघातु (वासनाएँ) तो समाप्त 
हो जाती हैं, लेकिन रूपधातु (आखब अर्थात्‌ राग-द्ेष एवं मोह) शेष रहती है । 


$ ने श्र 
२. सहृदागामी भूमि-इस भूमि में साधना का मुख्य लक्ष्य 'नाखव-क्षय ही होता है। 
सक्ृदागामी भूमि के अन्तिम चरण में साधक पूर्ण रूप से कामराग (वासनाएँ) और भतिध 
, हि) को समाप्त कर देता है और अनागामी भूमि की दिशा में आगे बढ़ जाता हैं । 


सक्दागामी भूमि की तुलता जैन-दर्शन के आठवें गुणस्थान से की जा सकती है । 
दोनों दृष्टिकोणों के अनुसार साधक इस अवस्था में बच्धन के मू कारण राग-द् षन्‍्मोह 
का प्रहाण करता है और विकास की अग्निम अवस्था, जिसे जैन धर्म क्षीण-मोह गुणस्थान 
और बौद्ध विचार अनागामी भूमि कहता है, में प्रविष्ट हो जाता है। जैनधर्म के अनु्तार 
जो साधक इन गुणस्थातों को साधनावस्था में ही आयु पूर्ण कर छेता है, वह अधिक से 
अधिक तोसरे जन्म में निर्वाण प्राप्त कर लेता है, जब कि बौद्धर्म के अनुसार सकृदागामी 
भूमि के साधनाकाल में मृत्यु को प्राप्त साधक एक बार ही पुनः संसार में जन्म ग्रहण 
करता हैं । दोनों विचारघाराओं का इस सन्दर्भ में मतैक्य है कि जो साधक इस साधना 


को पूर्ण कर लेता हैँ वह अनागामी या क्षीणमोह गुणस्थान की भूमिका को प्राप्त कर उसी 
जन्म में अहंत्व एवं निर्वाण की प्राप्ति कर लेता है । 


रेध्भत्तागाप्तोभूमि--जब साधक प्रथम स्रोत्तापन्त भूमि में सत्कायदृष्टि, विचिकित्सा और 
झीलत्रत परामर्श इन तीनों संयोजतों तथा सक्ृदागामी भृमि में कामराग और प्रतिध 
इन दो संयोजनों को, इस प्रकार पाँच भृभागीय संयोजनों को नष्ट कर देता है, तब वह 
अनागामी भूमि को प्राप्त हो जाता है । इस अवस्था को प्राप्त साधक यदि विकास की 


दिशा में आगे नहीं बढ़ता है तो मृत्यु के प्राप्व होने पर ब्रह्मलोक में जन्म लेकर वहीं से 
सीधे तिर्वाण प्राप्त करता है । 


दैसे साधतात्मक दिशा में आगे बढ़नेवाले साधक का कार्य इस अवस्था में यह 
होता है कि वह शेष पाँच उद्डभागीय संयोजन-१. रूप राग, २. अरूप राग, ३, मान, 
४. औद्धत्य और ५. अविद्या के नाश का प्रयास करे । जब साधक इन पाँचों संधोजनों 
का भी नाश कर देता है, तत्र॒ वह्‌ विकास की अग्निम भूमिका अर्हतावस्था को प्राप्त 
करता हैं । जो साधक इस अग्निम भूमि को प्राप्त करने के पूर्व ही साधनाकाल में 
पर का प्राप्त हो जाते हैं, वे ब्रह्मलोक में जन्म लेकर वहाँ शेप पाँच संथोजनों के नष्ट 
ही जाने पर निवाण प्राप्त करते हैं । उन्हें पुतः इस लोक में जन्म लेने की आवश्यकता 
नहीं रहती । अनागामी भूमि की तुलना जैनों के क्षीणमोहगुणस्थान से को जा सकती है 
डेकिम यहु तुलूता अनागामी भूमि के उस अन्तिम चरण मे ही समचित होती है 
बनायामी भूमि क्र साथक दसों संयोजनों के नष्ट ही जाने पर आये की भहंत के में 


४४ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्ञनों का तुलनात्मक अध्ययन 


प्रस्थात करने की तैयारी में होता है । साधारण रूप में आठवें से बारहवें गुणस्थान तक 
की सभी अवस्थाएँ इस भूमि के अन्तर्गत आती हैं । 

४. भहेतावस्था-जब सावक (भिक्षु) उपर्युक्त दसों संयोजनों या वन्धनों को तोड़ 
देता है, तब वह अर्हतावस्था को प्राप्त कर लेता है । सम्पूर्ण संयोजनों के समाप्त हो जाने के 
कारण वह कृतकार्य हो जाता है अर्थात्‌ उप्ते कुछ करणीय नहीं रहता, यद्यपि वह संभ् 
की सेवा के लिए क्रियाएँ करता है ।' समस्त बन्धनों या संयोजनों के नष्ट हो जाने के 
कारण उसके समस्त बलेशों या दुःखों का प्रहयण हो जाता है । बस्तुतः यह जीवम्मुक्ति 
की अवस्था है। जैन-विचारणा में इस अरहतावस्था की तुलना स्ोगीकेवली गुणस्थान 

से की जा सकती है । दोनों विचारधाराएँ इस भूमि के सम्बन्ध में काफी निकट हैं। 
सहायान और आध्यात्मिक विकास-- 

सहायान सम्प्रदाय में दशभूमिशास्त्र के अनुप्तार आध्यात्मिक विकास की निम्न दस 
भूमियाँ (अवस्थाएँ) माची गयी हैं-१. प्रमुदिता, २. विमला, हे. श्रभाकरी ४- 
अचिष्मती, ५. सुदुर्जया, ६. अभिमुक्ति, ७. दूरंगमा, ८, अचला, ९. साधुमति 
और १०. घर्ममेधा । हीनयान से महायात की ओर संक्रमण-काल में लिखे गये महावस्तु 
तामक ग्रन्थ में १. दुरारोहा, २. बद्धमान, ३, पुष्पमण्डिता, ४. रुचिरा ५. चित्त विस्तार 
६, रूपमति, ७, दुर्जया, ८. जन्मनिदेश, ९, यौवराज और १०. अश्िषेके नामक 
जिन दस भूमियों का विवेचन है, वे महायान की पूर्वोक्त दस भूमियों से भिश्न हैं । 
यद्यपि महायान का दस भूमियों का सिद्धान्त इसी मूलभूत धारणा के आधार पर वि 
सित हुआ है, तथापि महायान ग्रन्थों में कहीं दस से मधिक भृमियों का विवेचन मिलता 
है । असंग के महायान सूत्रालंकार में और लंकावतारसूत्र में इन भूमियों की संख्या ११ है 
महायात सुत्रारुंकार में प्रथम भूमि को अधिमुक्ति चर्यामृमि कहा गया है और अन्तिम 
बुद्धभूमि या धर्ममेधा का भूमियों की संख्या में परिगणन नहीं किया गया है। इसी प्रकार 
लंकावतारसयूत्र में धर्ममेधा और तथागत भूमियों (बुद्धभूमि) को अलग-अलग मात्रा 
गया है । 

१. अधिमुबतचर्याभूमि-यों तो अन्य ग्रस्थों में प्रमुदिता को प्रथम भूमि साना गया हैं 
लेकिन असंग प्रथम अधिमुक्त-चर्या भूमि का विवेचन करते हैं, तत्पश्चात्‌ श्रमुदिता 
भूमि का अधिमुकत चर्याभूमि में साधक को पुद्गल नैरात्म्य और पर्मनैरात्म्य का अभिसमय 
(यथार्थज्ञान) होता है । यह दृष्टि-विशुद्धि की अवस्था है । इस भूमि की तुलना जैव" 
विचारधारा में चतुर्थ अविरत सम्यकदृष्टि गुणल्यान से की जा सकती है | इसे बोधि- 
प्रणिधिचित्त को अवस्था कहा जा सकता है | बोधिसत्व इस भूमि मैं दात-पारमिता की 
अभ्यास करता हैँ । 





१. देखिए-विनयपिटक, चुल्लवरग, ४४ | 


आध्यात्मिक एवं नेंतिक विकास ४७५ 


२, प्रमुदिता-इसमें अधिशील शिक्षा होती है। यह शीलविशुद्धि के प्रयास की 
अवस्था है । इस भूमि में बोधिसत्व छोकमंगल की साधना करता हैं | इसे दोधि प्रस्थान 
चित्त की अवस्था कहा जा सकता है। बोधिप्रणिषिचित्त मार्गज्ञान हैं, लेकित बोधि 
प्रस्थानचित्त मार्ग में गमन की प्रक्रिया है। जैन परम्परा में इस भुभि की तुलना पंचम 
एवं पष्ठ विर्ताविरत एवं सर्वविरत सम्यक्दृष्टि नामक गुणस्थान से की जा सकती है। 
इस भूमि का लक्षण है कर्मों की अविप्रणाशव्यवस्था अर्थात्‌ यह ज्ञान कि प्रत्येक कर्म का 
भोग अनिवार्य है, कर्म अपना फूल दिये बिना नष्ट नहीं होता । बोधिसत्व इस भूभि में 
शील-पारमिता का अभ्यास करता हैं। वह अपने शील को विशुद्ध करता है, सूक्ष्म से 


सूक्ष्म अपराध भी नहीं करता | पूर्णशीलविशुद्धि की अवस्था में वह अग्निम विमर्ता 
विहार-भूमि में प्रविष्ट 'हो जाता है । 


३. विमला-इतस अवस्था में बोधिसत्व (साधक) अनैतिक आचरण से पूर्णतया मुक्त 
होता है । दुःखशीलता के मनोविकार का मल पूर्णतया नष्ट हो जाता है, इसलिए इसे 
विमला कहते हैँ। यह आचरण की पूर्ण शुद्धि की अवस्था है । इस भूमि में बोधिसत्व 
शान्ति पारमिता का अभ्यास करता है। यह अधिचित्त शिक्षा है। इस भूमि का 
लक्षण है-ध्यान-प्राप्ति;इसमें अच्युत समाधि का लाभ होता है। जैन विचारण! में इस 
भूमि की तुलना अप्रमत्तसंयत ग्रुणस्थान नामक सप्तम गुणस्थान से की जा सकती है। 


४. प्रभाकरी-इस भूमि में अवस्थित साधक को समाधिबल से अप्रमाण धर्मों का 
जवभास या साक्षात्कार प्राप्त होता है एवं साधक बोधि पाक्षीय धर्मों की परिणामना 
लोकहितके लिए संसार में करता है भर्थात्‌ वह बुद्ध का ज्ञानरूपी प्रकाश लोक में 


फैलाता है, इसलिए इस भूमि की प्रभाकरी कहा जाता है । यह भी जैनों के अप्रमत्तसंयत 
नामक सातवें गुणस्थान के समकक्ष है । 


५. मच्ष्सतो-इस भूमि में क्लेशावरण और ज्ञेयावरण का दाह होता है । आध्यात्मिक 
विकास की यह भूमि अपूर्वकरण नामक आठवें गुणस्थान से तुलनीय है, क्योंकि जिस 
प्रकार इस भूमि में साधक क्लेशावरण और जशेयावरण का दाह करता है, उसी प्रकार 
आठवें गुणस्थान में भी साथक ज्ञानावरणीय आदि आठ कर्मों का रसघात एवं संक्रमण 
करता हैँ, इसमें सावक वीर्य पार॒मिता का अम्यास करता है । 


६. सुदुर्गया--इस भूमि में सत्वपरिपाक अर्थात्‌ प्राणियों के धामिक भावों को परि 
पुष्ट करते हुए एवं स्वचित्त की रक्षा करते हुए दुःख पर विजय प्राप्त की जाती है । 
यह कार्य अति दुष्कर होने से इस भूमि को 'दुर्जया' कहते हैं । इस भूमि में प्रतीत्यसमु- 
त्पाद के साक्षात्कार के कारण भवापत्ति (ऊर्ष्व लोकों में उत्पत्ति) विषयक संक्‍्लेशों से 
अनुरक्षण हो जाता है । वोधिसत्व इस भूमि में ध्यान पारमिता का अभ्यास करता हैँ । 
इस भूमि की तुलना ८वें से ११वें गुणस्थान त्तक की अवस्था से की जा सकतो हैं । जैन 


४७३ जैन, बौद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक्त अध्ययन 


भौर बौद्ध दोनों विचारणाओं के अनुसार साधना के विकास की यह अवस्था अत्यन्त 
ही दुष्कर होती है । 

७. अभिमुखी-पश्रज्ञापारमिता के आश्रय से बोधिसत्व (साधक) संसार ौर निर्वाण 
दोनों के श्रति अभिमुख होता है । यथार्थ प्रज्ञा के उदय से उसके लिए संसार और 
निर्वाण में कोई अन्तर नहीं होता । अब संसार उसके लिए बन्धक नहीं रहता । निर्वाण 
के अभिमुख होने से यह भूमि अभिमुखी कही जाती हैं। इस भृमि में प्रज्ञापारमिता की 
साधना पूर्ण होती है। चौथी, पाँचवीं और छठी भूमियों में अधिप्नज्ञा शिक्षा होती है 
अर्थात्‌ प्रज्ञा का भम्पास होता है, जो इस भूमि में पूर्णता को प्राप्त होता है | तुलना 
की दृष्टि से यह भूमि सुक्ष्म सम्पराय नामक बारहवें गुणस्थान की पूर्वावस्था के 
समान है । 

८, द्रंगमा--इस भूमि में बोधिसत्व साधक एकान्तिक मार्ग अर्थात्‌ शाश्वतवाद 
उच्छेदवाद आदि से बहुत दूर हो जाता है । ऐसे विचार उसके मन में उठते नहीं है । 
जैन परिभाषा में यह आत्मा की पक्षातिक्रान्त अवस्था है, संकल्पशुन्यता है, साधना की 
पूर्णता है, जिसमें साधक को आत्म-साक्षात्कार होता हैं। बौद्ध-विचार के अनुसार भी 
इस अवस्था में बोधिसत्व की साधना पूर्ण हो जाती है । वह निर्वाण-प्राप्ति के सर्वथा 
योग्य हो जाता है । इस भूमि में वोधिसत्व का कार्य प्राणियों को निर्वाण-मार्ग में लगाता 
होता है । इस अवस्था में वह सभी पारमिताओं का पालन करता है एवं विशेष रूप से 
उपाय कौशल्य पारमिता का अभ्यास करता है। यह भूमि जैन-विचारणा के बारहवें 
गुणस्थान के अन्तिस चरण की साधना को अभिव्यक्त करती है, क्‍योंकि जैन विचारणा 
के अनुसार भी इस अवस्था में आकर साघक निर्वाण-प्राप्ति के सर्वथा योग्य होता है । 

5. अचला--संकल्पश्‌्न्यता एवं विषयरहित अनिमित्त विहारी समाधि की उप« 
लब्श्रि से यह भूमि अचल कहलाती है । विषयों के अभाव से चित्त संकल्पशून्य होता 
है और संकल्पशून्य होने से अविचल होता है,क्योंकि विचार एवं विषय ही चित्त की चंचछता 
के कारण होते हैं, जबकि इस अवस्था में उनका पूर्णतया अभाव होता हैं। चित्त के 

संकल्पशून्य होने से इस अवस्था में तत्त्व का साक्षात्कार हो जाता है। यह भूमि तथा 
अग्निम साधुमती और घर्ममेधा भूमि जैन-विचारधारा के सयोगीकेवली नामक वेरहवें 
गुणस्थान के समकक्ष मानी जा सकती है। 


१०. साधुमतती--इस भूमि में वोधिसत्त्व का हृदय सभी प्राणियों के प्रति शुभ 
भावनाओं से परिपूर्ण होता है। इस भूमि का लक्षण है सत्वपाक अर्थात्‌ प्राणियों के 
बोधिवीज को परिपुष्ट करना। इस भूमि में समाधि की विश्वुद्धता एवं प्रतिसंविन्‍्मति 
( विडलेपणात्मक अनुभव करनेवाली बुद्धि ) की प्रधानता होती है । इस अवस्था में 
वोधिसत्त्व में दूसरे प्राणियों के मनोगत भावों को जानने की क्षमता उत्पन्त हो जाती है । 


जैन आचार के सामान्य त्ियम ४७७ 

११, धर्ममेघा--जैसे मेंघ आकाश को व्याप्त करता है, वैसे ही इस भूमि में 
समाधि घर्माकाश व्याप्त कर छेती है। इस भूमि में बोधिसत्त्व दिव्य शरीर को प्राप्त 
कर रत्नजड़ित देवीय कमल पर स्थित दिखाई देते हैं । यह भूमि जैनधर्म के तो्थंकर 
के समवसरण-रचना के समान प्रतीत होती है । 


आजोवक सम्प्रदाय एवं आध्यात्मिक घिकास को अवधारणा 


बुद्ध और महावीर के समकालीन विचारक मंखली गोशालक के आजीबवक सम्प्रदाय 
में आध्यात्मिक विकास की कोई अवधारणा अवश्य थी, जिसका उल्लेख 'मज्मिमनिकाय! 
की बुद्धघोष कृत सुमंगलविलासिनी टोका में मिलता है | बुद्धघोष ने आजीवक सम्प्रदाय 


की आध्यात्मिक विकास की आउठ क्रमिक अवस्थाओं का उल्लेख किया है । ये आठ 
अवस्थाएँ निम्न हैं--- 


१. भन्‍्द--बुद्धघोष के अनुसार जन्म से लेकर सात दिन तक यह 'मन्द-अवस्था! 
होती है किन्तु मेरी दृष्टि में 'मन्‍्द-अवस्था' का अर्थ भिन्‍न ही होना चाहिए । यद्यपि 
वर्तमान में आजीवक सम्प्रदाय के ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है, इसलिए इस सम्बन्ध में वास्तविक 
अर्थ बता पाना तो कठित है । किन्तु यह भूमि जैन दर्शन के सिथ्यात्व गुणस्थान के 
समान हो होनी चाहिए, जिसमें प्राणी का आध्यात्मिक विकास कुष्ठित रहता है । 


२. खिड्डा-बुद्धधोष ने इसे बालक की रुदन भौर हास्प भिश्चित क्रीड़ा की अवस्था 
माना हैँ। किन्तु मेरी दृष्टि में यह अवस्था जैन परम्परा के अविरत सम्यक्दृष्टि गुण- 
स्थान के समान होना चाहिए, जिसमें साधक भात्मरमण या आध्यात्मिक क्रीड़ा की 
अवस्था में रहता है । 

३. पददीसांसा--बुद्धघोष के अनुसार जिस प्रकार बालक माता-पिता के हाथ का 
सहारा लेकर चलने का प्रयास करता है उसी प्रकार इस अवस्था में साधक गुरु का 
आश्रय लेकर साधना के क्षेत्र में अपना कदम रखता है । इसे हम जैन दर्शन के पांचचें 


विरत सम्यक्दृष्टि गुणस्थान के समकक्ष मान सकते हैं । पदवीमांसा का अर्थ है कदम 
रखना, अतः यह आध्यात्मिक क्षेत्र में कदम रखना है । 


४, ऋणजुगत-चुद्धघोष ने यह माना है कि जब बालक पैरों पर बिना सहारे के चलते 
लगता हूँ तव ऋजुगत अवस्था होती है । किन्तु मेरी दृष्टि में यह गृहस्थ साधना में ही 
एक जागे बढ़ा हुआ चरण है, जिसमें साधक स्वतन्श्र रूप से आध्यात्मिक साधना में आगे 


बढ़ता है । जैन परम्परा में जो श्रावक प्रतिमाओं की भूमि है, सम्भवत्त. यह्‌ वैसी ही 
कोई अवस्था हैं । 





१. दर्शात बौद चिन्तन (गुजराती), पृ० १०३२। 


४७३ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शानों का तुलनात्मक अध्ययन 


और वौद्ध दोनों विचारणाओं के अनुसार साधना के विकास की यह अवस्था अत्यन्त 
ही दुष्कर होती है । 

७. अभिमुखी-प्रज्ञापारमिता के आश्रय से बोधिसत्व (साधक) संसार धौर निर्वाण 
दोनों के प्रति अभिमुख होता है। यथार्थ प्रज्ञा के उदय से उसके लिए संसार और 
निर्वाण में कोई अन्तर नहीं होता । अब संसार उसके लिए वन्धक नहीं रहता | निर्वाण 
के अभिमुख होने से यह भूमि अभिमुखी कही जाती है ! इस भूमि में प्रश्ञापारमिता की 
साधना पूर्ण होती है। चौथी, पाँचवीं और छठी भू मियों में अधिप्रज्ञा शिक्षा होती हैं 
मर्थात्‌ अज्ञा का अभ्यास होता है, जो इस भूमि में पूर्णता को प्राप्त होता हैं। ठुलना 
की दृष्टि से यह भूमि सूक्ष्म सम्पराय लामक बारहवें गुणस्थान की पूर्वाविस्था के 
समान हैं । 


८, दूरंगभा--इस भूमि में बोधिसत्व साधक एकान्तिक मार्ग अर्थात्‌ शाश्वतवाद 
उच्छेदवाद आदि से बहुत दुर हो जाता है । ऐसे विचार उसके मन में उठते नहीं है । 
जैन परिभाषा में यह आत्मा की पक्षातिक्रान्त अवस्था है,' संकल्पशूल्यता है, साधना की 
पूर्णता है, जिसमें साधक को आत्म-साक्षात्कार होता है । बौद्ध-विचार के अनुसार भी 
इस अवस्था में बोधिसत्व की साधना पूर्ण हो जाती है । बह निर्वाण-प्राष्ति के सर्वथा 
योग्य हो जाता है । इस भूमि में बोघिसत्व का कार्य प्राणियों को निर्वाण-मार्ग में लगाना 
होता हैं। इस अवस्था में वह सभी पारमिताओों का पालन करता है. एवं विशेष रूप ते 
उपाय कौशल्य पारमिता का अभ्यास करता है। यह भूमि जैन-विचारणा के वारहँंवे 
गुणस्थान के अन्तिम चरण को साधना को अभिव्यक्त करतो है, क्योंकि जैन विचारणों 
के अनुसार भी इस अवस्था में आकर साधक निर्वाण-प्राप्ति के सर्वथा योग्य होता है ! 


९, अचला---संकल्पश्न्यता एवं विषयरहित अनिमित्त विहारी समाधि की उप- 
लूब्धि से यह भूमि अचल कहछाती है । विषयों के अभाव से चित्त संकल्पशून्य हीता 
हैं और संकल्पश्ल्य होने से अविचल होता है, क्योंकि विचार एवं विषय ही चित्त की चंचलता 
के कारण होते हैं, जबकि इस अवस्था में उनका पूर्णतया अभाव होता है। चित्त के 
संकल्पशन्य होने से इस अवस्था में तत्त्व का साक्षात्कार हो जाता हैं। यह भूमि तथा 
अग्निम साधुमती और धर्ममेधा भूमि जैन-विचारधारा के सयोगीकेवी नामक तैरहर्व 
गुणस्थान के समकक्ष मानी जा सकती है ! 


१०. साधुमती--इस भूमि में बोघिसत्व का हृदय सभी प्राणियों के प्रति शुभ 
भावनाओं से परिपूर्ण होता हैं। इस भूमि का छक्षण हैं सत्वपाक भर्थात्‌ प्राणियों के 
बोधिबीज को परिपुष्ठ करता । इस भूमि में समाधि की विशुद्धता एवं प्रतिसंविन्‍्मति 
( विश्लेषणात्मक अनुभव करनेवाली बुद्धि ) की प्रधानता होती है। इस अवस्था में 
बोधिसत्त्व में दूसरे प्राणियों के मनोगत भावों को जानमे की क्षमता उत्पन्त हो जाती हैं | 


आध्यात्मिक एवं नैतिक विकास ४७६ 
दशा का प्रतिपादत है ।" जिससे नैतिक एवं आध्यात्मिक विकास को समझा जा सकता 
है। जब राजसगुण और सत्त्वगुण को दबाकर तमोगुण हावी होता है, तो जीवन में 
लिष्क्रियता एवं जड़ता बढ़ती है ! प्राणी परिवेश के सम्मुख झुकंता रहता हैँ। यह 
अविकास की अवस्था है । जब सत्त्व और तम को दबाकर राजस प्रधान होता है तो जीवन 
में अभिश्चयता, तृष्णा और लाछसा बढ़ती है। इसमें अन्य एवं आवेशपूर्ण प्रवृत्तियों का 
बाहुलय होता है, यह अनिश्चय की अवस्था हैं! यह दोनों ही अविकास की सूचक हैं । 
जब रजस्‌ भर तमस्‌ को दबाकर सत्व प्रबल होता है तो जीवन में ज्ञान का प्रकाश 
अलोकित होता हैं। जीवन यथार्थ आचरण की विद्या में बढ़ता है । यह विकास की 
भूमिका है । जब सत्य के शानप्रकाश में आत्मा अपने यथार्थ स्वरूप को पहवान लेती है, 
तो वह गुणातीत हो द्रष्टामात्र रह जाती है ! इन गुणों की प्रवृत्तियों में उसकी ओर से 
मिलनेवाला सहयोग बन्द हो जाता है। त्रिगुण भी संघर्ष के लिए मिलनेवाले 
सहयोग के अभाव में संघर्ष से विरत हो साम्यावस्था में स्थित हो जाते हैं । तब सत्त्व 
ज्ञान-ज्योति बन जाता है। रजस्‌ स्वस्वरूप में रमण बन जाता हैं भौर तमस्‌ शान्ति 
का प्रतीक होता हैं । यह त्रियुणातीत दशा ही आध्यात्मिक पूर्णता की अवरथा है। सत्त्व, 
रज ओर तम इन तीन गुणों के आधार पर ही गीता में व्यवितत्व, श्रद्धा, ज्ञान, बुद्धि 
कर्म, कर्ता क्षादि का त्रिविध वर्गीकरण हैं। प्रइत यह उठता हैं कि हम गीता में इस 
बिगुणात्मकता को धारणा को हो नैतिक विकास-क्रम का आधार क्यों मानते हैँ ? इसका 
उत्तर यह है कि जिस प्रकार जैन दर्शन में बन्धन का प्रमुख कारण मोह कर्म है और 
उसके दो भेद दर्शन मोह और चारित्र मोह के आवरणों की तारतम्यता के भाधार पर 
प्रमुख रूप से नैतिक विकास की कक्षाओं की विवेचना की जाती है, उसी प्रकार गीता के 
आचार दर्शन मैं वन्धत का मूल कारण त्रिगुण है।* गीता स्पष्ट रूप से कहती है कि 
सत्त्व, रज और तम इन गुणों से भ्रत्युत्पल्त त्रिगृणात्मक भावों से मोहित होकर जगत के 
जीव उस परम जव्यंय परमात्मस्वरूप को नहीं जान पाते हैं ।) अतः गीता की दष्ठि से 
तिक एवं आध्यात्मिक विकास-क्रम की चर्चा करते समय इन गुणों को भाधारभत्त 
मानना पड़ता है। यद्यपि सभी गुण बन्धन हैं, तथापि उत्तमें तारतम्थ है | जहाँ तमोगण 
विकास में बाघक होता हैं, वहाँ सत्त्व गुण उसमें ठीक उसी प्रकार सहायक होता है, जिस 
प्रकार जुनदृष्टि में सम्यकत् मोह विकास में सहायक होता है । यदि हम नैतिक विकास 


दृष्टि से इस सिद्धान्त की चर्चा करना चाहते हैं तो हमें यह ध्यान में रखना चाहिए कि 
जिन नैतिक विवेचनाओं में भौतिक दृष्टिकोण के स्थान पर आध्यात्मिक दष्टिकोण को 
स्वोकृत किया जाता है, उनमें तैतिक सूल्यांकव की दृष्टि से व्यक्ति का आवरण 





१. गीता, १४११० । 


२. गीता, १४५! 
३. गोता ७१३ ।॥ 


४७८ जेन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


५. शैक्ष--बुद्धघोप के अनुसार यह अवस्था शिल्प कला के अध्ययन की अवस्था 
है, जबकि मेरी दृष्टि में इसे वौद्ध परम्परा के श्लामणेर या जैन परम्परा के सामायिक- 
चारित्र जैसी भूमि के समकक्ष सानना चाहिए। जैन गुणस्थान सिद्धान्त से इस अवस्था 
की तुलना छठे प्रमत्तसंयत गुणस्थान से भी की जा सकती है । 


६. शक्रमण--बुद्धधोष ने इसे संन्यास ग्रहण की अवस्था माना है । जैत परम्परा में 
इसे अप्रमत्तसंयत गृुणस्थान के समकक्ष अवस्था माना जा सकता है | 


9, जिन--बुद्धघोष ने इसे ज्ञान प्राप्त करमे की भभि माना हैं। किस्तु मेरी 
दृष्टि में यह भूमि जैन परम्परा के सयोगीकेवली गुणस्थान या बौद्ध परम्परा की 
अर्हत्‌ अवस्था के समकक्ष होनी चाहिए । 


प्राश--बुद्धघोष ने इसे वह अवस्था माना है, जिसमें भिक्षु (जिन) कुछ भी नहीं 
बोलता । वस्तुतः यह अवस्था जैन परम्परा के अयोगीकेवलली गुणस्थान के समान 
होना चाहिए। जब साधक शारीरिक और मानसिक गतिविधियों का पूर्णतया निरोधष 
कर लेता है । 


वस्तुतः बुद्धघोष ने प्रथम से लेकर पाँचवीं भूमिका तक के जो अर्थ किये हैं वे युवित- 
संगत नहीं हैं । इस बात का उल्लेख पं० सुखलालजी और प्रो० होर्नले ने भी किया था | 
क्योंकि बुद्धघोष की व्याख्या का सम्बन्ध आध्यात्मिक विकास के साथ नहीं बैठता था । 
यद्यपि मैंने इनका जो अर्थ किया है वह भी विद्वानों की दृष्टि में क्लिष्ट कल्पना तो होगी 
किन्तु फिर भी वह आजीवक सम्प्रदाय की मूल भावना के अधिक निकट होगा! 
वस्तुतः वुद्धघोष के समय तक इन दाब्दों का मूल अर्थ विलुप्त हो गया होगा और ई 
लिए इनके सम्बन्ध में उन्होंने अपनी बुद्धि के अनुसार ही कल्पना की होगी । इस प्रसप 
मैंने जो व्याख्या की हैँ वह असंगत नहीं मानी जा सकती है । 


गीता के त्रिगुण सिद्धान्त और गुणस्थान-सिद्धान्त की तुलना 


यद्यपि गीता में नैतिक एवं आध्यात्मिक विकासक्रम का उतना विस्तृत विवेचन नहीं 
मिलता, जितना जैन-विचार में मिलता है, तथापि गीता में उसकी एक मोटी रूपरेखा 
अवश्य है । गीता में इस वर्गीकरण का प्रमुख आधार त्रिगुण की धारणा हैँ । डा० राधाकृष्णन्‌ 
भगवदुगीता की टीका में लिखते हैं--'आत्मा का विकास तीन सोपानों से होता है । 
यह निष्क्रिय, जड़ता और अज्ञान ( तथोगुणप्रधान अवस्था ) से भौतिक सुखों के लिए 
संघर्ष ( रजोगुणात्मक प्रवृत्ति ) के द्वारा ऊपर उठती हुई ज्ञान गौर आनन्द की ओर 
बढ़ती है ।' गीता के अनुसार आत्मा तमोगुण से रजोगुण और सत्त्वगुण की ओर बढ़ती 
हुईं अन्त में गुणातीत अवस्था को प्राप्त हो जातो है। गीता में इन गुणों के संघर्ष की 


१. भगवदुगीता--डॉ० राघाकृष्णन्‌, पृ० ३१३। 
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दक्ष का प्रतिपादन है ।" जिससे नैतिक एवं आध्यात्मिक विकास को प्षमज्ञा जा सकता 
है। जब राजसगुण और सत्वगुण को दबाकर तमोगुण हावी होता हैं, तो जीवन में 
निष्क्रियता एवं जड़ता बढ़ती है । प्राणी परिवेश के सम्मुख झुकता रहता हैँ। यह 
अविकास की अवस्था हैं। जब सत्त्तऔर तम की दवाकर राजस प्रधान होता है तो जीवन 
में अतिश्चयता, तष्णा और लाहसा बढ़ती हैं। इसमें अन्च एवं आवेश्यपूर्ण प्रवृत्तियों का 
बाहुलय होता है, यह अनिश्चय की अवस्था है। यह दोनों ही अविकास की सूचक हूँ । 
जब रजस्‌ और तमस्‌ को दबाकर सत्व प्रबल होता है तो जीवन में ज्ञान का प्रकाश 
अलोकित होता है । जीवन यथार्थ आचरण की दिद्या में वढ़ता है । यह विकास की 
भूमिका है। जब सत्त्व के ज्ञानप्रकाश में आत्मा अपने यथार्थ स्वरूप को पहचान लेती हैं, 
तो वह गुणातीत हो द्रष्टामात्र रह जाती है| इन गुणों की प्रवृत्तियों में उसकी भोर से 
सिलतेवाला सहयोग बन्द हो जाता हैं। त्रिगुण भी संघर्ष के लिए मिलनेवाले 
सहयोग के अभाव में संघर्ष से विरत हो साम्यावस्था में स्थित हो जाते हैं । तब सत्त्व 
ज्ञान-ज्योति वन जाता है। रजस स्वस्वरूप थे रमण बन जाता हैं और तमस्‌ शान्ति 
का प्रतीक होता है । यह त्रिंगुणातीत दशा ही आध्यात्मिक पूर्णता की अवस्था है। सत्त्व, 
रज ओर तम इन तीन गुणों के जाघार पर ही गीता में व्यक्तित्व, श्रद्धा, ज्ञान, बुद्धि 
कर्म, कर्ता आदि का त्रिविध वर्गीकरण हैं। प्रइत यह उठता है कि हम गीता में इस 
जिगुणात्मकता की घारणा को ही नैतिक विकास-क्रम का आधार क्यों मानते हैं ? इसका 
उत्तर यह है कि जिप्त प्रकार जैन दर्शन में बन्धन का प्रमुख कारण मोह कर्म है और 
उसके दो भेद दशन मोह और चारित्र मोह के आवरणों की तारतम्यता के आधार पर 
प्रमुख रूप से नैतिक विक्रास की कक्षाओं की विवेचना की जाती है, उसी प्रकार गीता के 
आचार दर्शन में बन्धन का मूल कारण त्रिगुण है।' गीता स्पष्ट रूप से कहती है कि 
सत््व, रज और तम इन गुणों से प्रत्युत्पल्त त्रिगुणात्मक भावों से मोहित होकर जगत के 
जीव उस परम अव्यय परमात्मस्वरूप को नहीं जान पाते हैं ।४ अतः गीता की दृष्टि थे 
नेतिक एवं आध्यात्मिक विकास-क्रम की चर्चा करते समय इन गणों को आधारभत 
मानना पड़ता है। यद्यपि सभो गुण वन्धन हैं, तथापि उनमें तारतम्य है । जहाँ तमोगण 
विकाश्न में बाधक होता हैं, वहाँ सत्त्व गुण उसमें ठीक उसी प्रकार सहायक होता है, जिस 
प्रकार जनदृष्दि में सम्यकक्‍त्व मोह विकास में सहायक होता है। यदि हम वैतिक विकास 
दृष्टि से इस सिद्धान्त की चर्चा करना चाहते हैं तो हमें यह ध्यान में रखता चाहिए कि 
जिन नैतिक विवेचनाओं में भोतिक दृष्टिकोण के स्थान पर आध्यात्मिक दुष्टिकोण को 
स्वोकृत किया जाता हैं, उनमें नैतिक मूल्यकित को दृष्टि से व्यक्ति का आचरण 





१. गीता, १४१० । २. गीता, १४५ | 
हे. गीता ७१३॥ 


४८० जैन, बोद्ध तथा गीता फे आधचारदर्शतों का तुलनात्मक अध्ययन 


प्राथमिक तथ्य न होकर उसकी जीवनदुष्टि ही प्राथमिक तथ्य होती है; आचरण का स्थान 
द्वितीय होता है । उनमें यथार्थ दृष्टिकोण के अभाव में किया गया आचरण अधिक मूल्य- 
वान्‌ नहीं होता । उसका जो कुछ भी मूल्य है वह उसके यथाथ दृष्टि की ओर उन्मुख 
होने में ही है। अतः हम गीता की दृष्टि से नैतिक विकास की श्रेणियों की चर्चा 
जैन और बोद्ध प्रम्पराओं के समान ही श्रद्धा को प्राथमिक और आचरण को ह्वितीयक 
मानकर ही करेंगे । गीता में भी यह कहा गया है कि दुराचारी भी सम्यक्‌ निश्चयवाला 
होने से साधु ही माना जाना चाहिए ।" इस कथन में उपर्युक्त विचारणा की पुष्दि 
की गयी है। अतः नैतिक विकास की श्रेणियों का विवेचन करते समय प्रथम जीवन- 
दृष्टि, श्रद्धा एवं ज्ञान (बुद्धि) का सत्त्व, रज एवं तमोगुण के आधार पर त्रिविध 
वर्गीकरण करना होगा । तत्पढ्चात्‌ उस सत्त्वप्रधान जीवन-दृष्टि का आचरण की दृष्टि 
से त्रिविध विवेचत करना होगा । यद्यपि प्रत्येक गुण में भी तारतम्य की दृष्टि से अनेक 
अवान्तर वर्ग हो सकते हैं, लेकिन प्रस्तुत सन्दर्भ में अधिक भेद-प्रभेदों की ओर जाना 
इष्ट नहीं है । 

१. प्रथम वर्ग वह है जहाँ श्रद्धा एवं आचरण दोनों ही तामस हैं । जीवन-दृष्ठि 
अशुद्ध है। गीता के अनुसार इस वर्ग में रहनेवाला प्राणी परमात्मा की उपलब्धि में 
असमर्थ होता है, क्योंकि उसके जीवन की दिशा पूरी तरह असम्यक्‌ है । गीता के अनुसार 
इस अविकास दशा की प्रथम कक्षा में प्राणी की ज्ञान-शक्ति माया के द्वारा कुण्ठित रहती 
है, उसकी वृत्तियाँ आसुरी और आचरण पापकर्मा होता हैं ।* यह अवस्था जैन 
विचारणा के मिथ्यात्व गरुणस्थान एवं बौद्ध विचारणा की अन्धपृथकजन भूमि के समान 
है। गीता के अनुसार इस तमोगुण भूमि में मृत्यु होने पर प्राणी सूढ़ योनियों में 
जन्म छेता है; (प्रलीनस्तमसि मूढ़योनिषु जायते १४.१५) अधोगति को प्राप्त होता हैं । 

२. दूसरा वर्ग हो सकता हैं, जहां श्रद्धा मथवा जीवनदृष्टि तो तामस हो 
लेकिन आचरण सात्विक हो । इस वर्ग के अन्दर गीता में वर्णित वे भक्त भाते हैं, जो 
भातं॑ भाव एवं किसी कामना को लेकर (भर्थार्थी) भक्ति (धर्माचरण) करते हैं । गीता- 
कार ने इनको सुकृति (सदाचारी) एवं उदार कहा है ।३ छेकिन साथ ही साथ यह भी 
स्वीकार किया है कि ऐसे व्यक्ति परमात्मा, मोक्ष या परमगति को प्राप्त करने में असमर्थ 
होते हैं | गोता का स्पष्ट निर्देश हैं कि कामनाओं के कारण जिनका ज्ञान अपहृर्त[हो 
गया वें सम्यक्दृष्टि पुछूध के समान आचरण करते हुए भी अस्थायी फल को प्राप्त होते हैं, 
जबकि यथार्थदृष्टि-सम्पन्न व्यक्ति उसी आचरण के फलस्वरूप परमात्मस्वरूप की प्राप्ति 
करते हैं ४ इसका तात्पर्य यह है कि गीता के अनुसार भी ऐसे व्यक्तियों की दृष्टि! यां 
१. गीता, ९३० ह २. वही १॥१५ 
३. वही ७।१६, ७॥१८ (इसमें उदारे शब्द का प्रयोग अपेक्षाकृत हे) 

४. वही ७छा२० 


शआध्यात्सिक एवं नेतिक विकास ४८१ 


श्रद्धा यथार्थ सही हो सकती है, क्योंकि वह वन्धन का कारण ही होती है, मुक्ति का 
तहीं ।* अतः पारमाथिक दृष्टि से उन्हें मिथ्या दृष्टि ही मानना होगा। चाहे संदाचरण के 
कारण उन्हें स्वर्गादि सुख ही क्‍यों न मिलता हो, फिर भी वे निर्वाण मार्ग से तो बिमुख 
हो हैं। यह वर्ग जैन विचारणा के अतुसार सम्बक्त्व गुणस्थान के निकटवर्ती मिथ्यात्व 
गृणस्थानवर्तोी जीवों का है | बौद्ध दृष्टि से यह अवस्था कल्याणपृथकूजनम्‌मि या घर्मा- 
नुसारी भूमि से तुलनीय है । तीसरा वर्ग वह है जहाँ श्रद्धा जयवा वृद्धि राजस हो। 
श्रद्धा अथवा वृद्धि के राजस होने का तात्पर्य उसकी चंचलता या अस्थिरता है। श्रद्धा 
या बुद्धि की अस्थिर या संशयपूर्ण अवस्था में आाचरण सम्भव नहीं होता । अस्थिरवुद्धि 
किसी भी स्थापित्वपूर्ण आचरण का तिर्णय नहीं ले पाता । अतः यह भूमिका जीवननदृष्टि 
भर आचरण दोनों ही अपेक्ष। से राजस होती है । गीता में अर्जुव का व्यक्तित्व इसी 
धर्म से मढ़ चेतना की भूमिका को लेकर प्रस्तुत होता हैं । गीता के अनुसार यह संश्ष- 
यात्मक एवं अस्थिरता को भूमिका नैतिक एवं आध्यात्मिक अविंकास की अवस्था है। गीता 
के अनुसार अज्ञानी एवं अश्नद्धालु (मिथ्यादृष्टि) जिस प्रकार विनाश्ञ को प्राप्त होते हैं, 
उसी प्रकार संशयात्मा भी विताश को प्राप्त होती है । यही नहीं, संशयात्मा को अवस्था 
तो उनसे अधिक बुरी बनतो है, क्योंकि वह भौतिक एवं आध्यात्मिक दोनों ही प्रकार 
के सुखों से वंचित रहता है, जब कि मिथ्यादृष्टि प्राणी कम से कम भौतिक सुखों का 
तो उपभोग कर हो लेता हैं यह अवस्था जैत विचारणा के मिश्र गुणस्थान से 
मिलती हुई है, क्योंकि मिश्रगुणस्थान भी यवार्थ दृष्टि और मि्यादृष्टि के मध्य अनि- 
एचथ को अवस्था है । यद्यपि जैत दर्शन के अनुसार इस मिश्र अवस्था में मृत्यु तहीं होती, 
लेकित गीता के अनुसार रजोगुण की भूमिका में मृत्यु होने पर प्राणी आसक्तिप्रधान 
योतियों को प्राप्त करता हुआ (रजसि प्र॒यं गत्वा कर्म संगिपु जायते) मध्य छोक में 
जन्म-मरण करता रहता है (मध्ये तिष्ठन्ति राजसा: २४.१८) । चतुर्थ भूमिका वह है 
जिसमें दुष्टिकीण सास्विक भर्षात्‌ यथार्थ होता है, लेकिन आचरण तामस एवं राजस 
होता हैं, इस भूमिका का चित्रण गीता के छठे एवं नवें अध्याय में है । छठे अध्याय में 
भर्यातः श्रद्धयोपेती' कहू कर इस वर्ग का निर्देश किया गया है ।* न्वें अध्याय में जहाँ 
श्रोकृष्ण कहते हैँ कि उन दुराचारवान्‌ (सुदुराचारो) व्यक्तियों को भी, जो अनम्यभाव से 
मेरी उपासना करते हैं,साधु (सात्त्विक प्रकृतिवाला) ही माना जाना चाहिए क्‍योंकि उनका 
दृष्दिकोण सम्यक्छपेण व्यवस्थित हो चुका हैं ।+ मीता में वाणत नैतिक विकास-क्रम की 
यह अवस्था जैन-विचार में अविरत सम्यरदृष्टि गुणस्थान से मिलती है । जैत विचार के 
समान गोता भी बह स्वीकार करती है कि ऐसा व्यक्ति जिसका दृष्टिकोण सम्पक हो 





१. गीता, रो४ड३रे २४४४ 
४. वहीं, ६३७ 
३१ 


२ वहीं, २७ 


३. बहीं, रा४० 
५. बही, ९३० 


ड्८२ जैत, बौद्ध तथा गोता फे आचारवर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


गया है, वह वर्तमान में चाहे दुराचारी ही क्‍यों न हो, वह श्वीघ्र ही सदाचारी वनकर 
शाइवत शान्ति (मुक्ति) प्राप्त करता है ।' क्योंकि वह साधना की यथार्थ दिशा की ओर 
मुड़ गया है । इसी बात को बौद्ध-विचार में ख्ोतापन्‍न भूमि भर्थात्‌ निर्वाण-मार्ग के 
प्रवाह में गिरा हुआ कहकर प्रकट किया गया हैं। जैन, बौद्ध और गीता के आचार-दर्शन 
समवेत रूप से यह स्वीकार करते हैं कि ऐसा सावक मुक्ति अवश्य प्राप्त कर लेता है।* 


गीता के अनुसार नैतिक एवं आध्यात्मिक विकास की पाँचचीं भूमिका यह हो 
सकती है जिसमें श्रद्धा एवं बुद्धि तो सात्त्विक हो, लेकिन आचरण में रजोगुण 
सत्त्वोन्मुख होता है । फिर भी वह चित्तवृत्ति की चंचछता का कारण होता है। 
साथ ही पूर्वावस्था के तमोगुण के संस्कार भी पूर्णतः विल॒प्त नहीं हो जाते हैं। तमोगुण 
एवं रजोगुण की तरतमता के आधार पर इस भूमिका के अनेक उप-विभाग किये जा 
सकते हैं । जैन-विचार में इस प्रकार के विभाग किये गये हैं, लेकिन गीता में इतनी 
गहन विवेचना उपलब्ध नहों हैं। फिर भी इस भ्रूमिका का चित्रण गीता के छ्ठे 
अध्याय में मिल जाता है । वहाँ अर्जुत शंका उपस्यित करते हैँ कि हे कृष्ण, जो 
ग्यक्ति श्रद्धायुक्त (सम्यर्दृष्टि) होते हुए भी (रजोगुण के कारण) चंचल मन होने से 
योग की पूर्णता को प्राप्त धहीं होता उसक्नी क्या गति होतो है ? क्या बह ब्रह्म (निर्वाण) 
की ओर जानेवाले मार्ग से पूर्णतया भ्रष्ट तो नहीं हो जाता ? श्रीकृष्ण कहते हैं कि चित्त 
की चंचलता के कारण साधना के परम लक्ष्य से पतित हुआ ऐसा साधक भी सम्यकूश्नद्धा से 
से युक्त एवं सम्यक्‌ आचरण में प्रयत्तशील होने से अपने कर्मों के कारण ब्रह्म-प्राप्ति की 
यथार्थ दिशा में रहता है । अनेक शुभ योनियों में जन्म लेता हुआ पूर्व-संस्कारों से साधना 
के योग्य अवसरों को उपलब्ध कर जन्मास्तर में पापों से शुद्ध होकर अध्यवसायपूर्वक 
प्रयासों के फलस्वरूप परमगति (निर्वाण) प्राप्त कर छेता है ।४ जैब-विचार से तुलना 
करने पर यह अवस्था पाँचवें देशविरत सम्यर्दृष्टि गुणस्थान से प्रारम्भ होकर ग्यारहतें 
उपशजान्तमोह गुणस्थान तक जाती है । पाँचवें एवं छठे गुणस्थान तक श्रद्धा के सात्त्विक 
होते हुए भी आचरण में सत्त्वोन्मुख रजोगुण तमोगुण से समन्वित होता है । उसमें 
प्रथम की अपेक्षा दूसरी अवस्था में रजोगुण को सत्त्वोन्मुखता बढ़ती है, वहीं सत्त्व की 
प्रबलता से उसकी मात्रा क्रमशः कम होते हुए समाप्त हो जाती है । बस्तुतः साधना की 
इस कक्षा में व्यक्ति सास््विक (सम्यक) जीवन दृष्टि से सम्पन्न होकर आचरण को भी 
वैसा ही बनाने का प्रयास करता है, लेकिन तमोगुण और रजोगुण के पूर्व॑संस्कार बाधा 
उपस्थित करते हैं। फिर भी यथार्थ बोध के कोरण व्यक्ति में आचरण की सम्यक्‌ दिशा 
के लिए अनवरत प्रयास का प्रस्फुटन होता है जिस के फलस्वरूप तमोगुण और रजोगुण 


१. गीता, ९३१ २. वही, ६४५ 
है. वही, ६३७, ६३८ ४. वही, ६।४० 


शाध्यात्मिक एवं नेतिक घिफास ४८दे 
धीरे-घीरे कम होकर अच्त में विलीन हो जाते हैं ओर साधक विकास की एक अग्रिम 
श्रेणी में प्रस्थित हो जाता हैं। मीता के अनुसार विकास की अग्रिम कक्षा वह है 
जहाँ भ्रद्धा, ज्ञान और भावरण तीनों ही सात्त्विक होते हैं । यहां व्यवित की जीवन- 
दृष्टि ओर आचरण दोनों में पूर्ण तादात्म्य एवं सामंजस्य स्थापित हो जाता है। उसके 
मन, वचत और कर्म में एकरूपता होती है ! गीता के अनुसार इस अवस्था में व्यक्ति 
सभी प्राणियों में उसे आत्पतत्व के दर्शन करता हैं; आसक्तिरहित होकर मात्र 
अवश्य (नियत) कर्मों का आचरण करता है ।* उसका व्यक्तित्व, आायकित एवं अहंकार 
से शुन्‍्य धैर्य एवं उत्साह से युवत एवं निविकार होता है। उसके समग्र शरीर से ज्ञान 
का प्रकाश प्रस्कुटित होता है अर्थात्‌ उसका ज्ञान अनावरित होता है । 


इस सत्त्वप्रधान भूमिका में मृत्यु प्राप्त होने पर प्राणों उत्तम ज्ञान वाले विशुद्ध 
निर्मल उछ्वे लोकों सें जन्म लेता है। यह विकास-कक्षा जैनधर्मस के १२वें क्षीणमोह गुण- 
“थान के समान हैं । ज्ञानावरण का तष्ठ होना इसी गुणस्थान का अन्तिम चरण है । यह 
रतिक पूर्ण्ता की अवस्था हैं, लेकिन नेततिक धुर्णता साधना को इतिश्री नहीं है। डा० 
एधाक्ृष्णन्‌ कहते हैं-सर्वोच्च आदर्श नैतिक स्तर से ऊपर उठकर आध्यात्मिक स्तर पर 
पहुंचता हैं। अच्छे (सात्तविक) मनुष्य को सन्त (त्रिगुणातीत) बनना चाहिए । सात्विक 
अच्छाई भी अपूर्ण है, क्योंकि इस अच्छाई के लिए भी इसके बिरोधी के साथ संघर्ष की 
शर्त ऊुगी हुई है, ज्यों ही संघर्ष समाप्त हो जाता हैं और भच्छाई पूर्ण बन जाती है, 
त्पों ही वह अच्छाई नहीं रहती, वह सब नैतिक बाधाओं से ऊपर उठ जातो हैं । सत्त्व 
की प्रकृति का विकास करने के द्वारा हम उससे ऊपर उठ जाते हैं। जिस प्रकार हम 
कांटे के द्वारा कांटे को निकालते हैं (फिर उस निकालने वाले कांटे का भी त्याग कर 
देते हैं) उसो प्रकार सांसारिक वस्तुओं का त्याग करने के द्वारा त्याग को भी त्याग देना' 


चाहिए । सत्त्व गुण के द्वारा रजसू और तमस्‌ पर विजय पाते हैं और उसके बाद स्वयं 
सत्व से भी ऊपर उठ जाते हैं।* 


विकास की अग्रिम तथा अच्तिम कक्षा वह है, जहाँ साधक इस त्रिगुणात्मक जगत्‌ 
में रहते हुए भी इसके ऊपर उठ जाता है । गीता के अनुसार यह गुणातीत अवस्था ही 
साधना की चरण परिणति है, गीता के उपदेश का सार है । गीता में विकास की 
अन्तिम कक्षा का वर्णन इस प्रकार मिलता हे-जब देखने वाला [ज्ञानगुणसम्पन्त भात्मा] 
इन गुणों (कर्म प्रकृतियों) के अतिरिक्त किसी को कर्ता नहों देखता और इनसे परे आत्म- 
स्वरूप को जान लेता है तो बह मेरे ही स्वरूप को प्राप्त हो जाता है, कर्पात्‌ परमात्मा 
१ गीता, १८।२० । २. वही, १८(२३॥ 
३. वही, १८।२६ वही, १४॥११। 
४. भगवदगीता (हिन्दी) डा० राधाकृष्णन, पृ० ११७४। 





५ गीता २४५। 


४८४ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


हो जाता है | ऐसा शरीरधारी आत्मा शरीरके कारणभूृत एवं उस शरीर से उत्पन्त होने 
वाले त्रिगुणात्मक भावों से ऊपर उठकर गुणातीत अवस्था को प्राप्त हो जन्म, जरा, मृत्यु 
के दुःखों से मुकत होकर अमृत तत्त्व को प्राप्त हो जाता हैं। वह इन गुणों से विचलित 
नहीं होता; वह प्रकृति (कर्मों) के परिवर्तनों को देखता है, लेकिन उनमें उलझता 
नहीं, वह सुख-दुःख एवं लौह-कांचन को समान समझता है, सर्देव आत्मस्वरूप 
में स्थिर रहता है | प्रिय के वियोग और अप्रिय के संयोग में तथा निन्‍दा स्वुति 
में वह सम रहता है। उसका मन सद्देव स्थिर रहता है। मानापमान तथा झनत्रु-मित्र 
उसके लिए समान हैं । ऐसा सर्व-आरम्भों (पापकर्मों) का त्यागी महापुरुष गुणातीत कहां 
जाता है । तुलनात्मक दृष्टि से विचार करने पर यह अवस्था जैन विचारणा के ! रेवे 
सयोगीकेवली गुणस्थान एवं बौद्ध विचारणा की अर्हतभूमि के समान है । यह पूर्ण 
वीतरागदशा है, जिसके स्वरूप के सम्बन्ध में भी सभी समालोच्य आचार-दर्शनों में 
काफी निकटता है । 


त्रिगुणात्मक देह से मुक्त होकर विशुद्ध परमात्मस्वरूप को प्राप्त कर लेना साधवा 
की अच्तिम कक्षा है । इसे जैन-विचार में अयोगीकेवली गुणस्थान कहा गया है । गीता 
में उसके समतुल्य ही इस दशा का चित्रण उपलब्ध है । गीता के आठवें अध्याय में श्री“ 
कृष्ण कहते हैं---मैं तुझे उस परमपद अर्थात्‌ प्राप्त करने योग्य स्थान को बताता हूँ, जिसे 
विद्वज्जन 'अक्षर' कहते हैं; वीतराग मुनि जिसकी प्राप्ति की इच्छा से ब्रह्मचर्य का पालन 
करते हैं और जिसमें प्रवेश करते हैं ।* आगे वोतराग मुनि द्वारा उसकी प्राप्ति के 
स्तिम उपाय की ओर संकेत करते हुए वे कहते हैं कि 'शरीर के सब द्वारों का संयम 
करके (काया एवं वाणी के व्यापारों को रोककर) मन को हृदय में रोककर (मन के 
व्यापारों का निरोध कर) प्राण-शक्ति को मूर्घा (शीर्ष) में स्थिर कर योग को एकाग्न 
कर ओ३म्‌ इस अक्षर का उच्चारण करता हुआ मेरे अर्थात्‌ विशुद्ध आत्मतत्त्व के स्वरूप 
का स्मरण करता हुआ अपने शरीर का त्याग कर संसार से प्रयाण करता है, वह उस 
परमगदति को प्राप्त कर लेता हैं।* इसके पूर्व भी इसी तथ्य का विवेचन उपलब्ध होता 
है । जो व्यक्ति इस संसार से प्रस्थान के समय मन को भक्ति और योगबल से स्थिर करके 
(अर्थात्‌ मन के व्यापारों को रोक करके) अपनी प्राणशक्ति को भौंहों के मव्य सम्यक्‌ 
प्रकार से स्थापित कर देहत्याग करता है, वह उस परमदिव्य पुरुष को प्राप्त होता है । 
कालिदास ने भी योग के द्वारा अन्त में शरीर त्यागने का निर्देश किया। यह समग्र 
प्रक्रिय जैन-विचार के चतुर्दश अयोगीकेवली ग्रुणस्थान के अति निकट है । इस भ्रकार 
यद्यपि गीता में आध्यात्मिक विकास क्रम का व्यवस्थित एवं विदशद विवेचन उपलब्ध 





१. गीता, ८११ २. वही ८१२, ८१३ । 
३, वही, ८१० । . ४. कालिदास, रघुवंश १॥८। 


आध्यात्मिक एवं नैतिक विकास ड्टप्‌ 
नहीं है, तथावि जैव विचारणा के गुणस्थान प्रकरण में वर्णित आध्यात्मिक विकास-क्रम 
की महत्त्वपूर्ण अवस्थाओं का चित्रण उसमें उपलब्ध है, जिन्हें यथाक्र म संजोकर नैतिक 
एवं आध्प्रात्मिक विकास का क्रम प्रस्तुत किया जा सकता है । 


जैन आचार-दर्शन के १४ गुणस्थानों का गीता के दृष्टिकोण से विचार करने के 
लिए सर्वप्रथम हमें यह निश्चय करना होगा कि गीता में वर्णित तीनों गुणों का स्वरूप 
बया है और वे जैन-विचारणा के किन-करिन डाब्दों से मेल खाते हैं ) गीता के अनुसार 
तमोगुण के लक्षण हुँ-अज्ञान, जाडयता, निष्क्रियता, प्रमाद, आलस्य, निद्रा और मोह | 
रागात्मकता, तृष्णा, लोभ, क्रिपाशीलता, अशान्ति और ईर्ष्या र॒जोगुण के लक्षण हैं । 
सत्त्वगुण ज्ञान के प्रकाश, निर्माल्यता और निविकार अवस्था और सुखों का उत्पादक 
हैं। इन तीनों गुणों को प्रकृतियों पर विचार करने पर ज्ञात होता हैँ कि जैन विचार 
में बन्धत के पाँच कारणों-१. अज्ञान (मिथ्यात्व), रे. प्रमाद, ३, अविरति, ४. कपाय 
और ५. योग से इलकी तुलना की जा सकती हैं । तमोगुण को मिथ्यात्व भर प्रमाद, 
रजोगुण को अविरति, कषाय और योग तथा सतच्त्वगुण को विशुद्ध ज्ञानोपयोग, दर्शनो- 
पयोग, चारिनोपबोश के तुल्य माना जा सकता है। इन तुल्य जाधारों के हारा तुलना 
करने पर गुणस्थान की धारणा का गीता के अनुसार तिम्त स्वरूप होगा । 


१. मिथ्यात्व गृणस्थान में तमोगुण प्रधान होता है और रजोग्रुण तमोन्मुखी 
प्रवृत्तियों में संलरत होता है । सत्वगुण इस अवस्था में पूर्णतया तमोगृण भर रजोगुण 
के अधीन होता हैं । यह्‌ रण समन्वित तमोगुण-प्रधान अवस्था है । 


२. सास्वादन गुणस्थान की अवस्था में भी तठम्रोगुण प्रधान होता है । रजोगुण 
तमोन्मुखी होता है, फिर भी क्रिचित्‌ रूप में सत्वगुण का प्रकाश रहता है। यह सत्वरज 
समल्वित तमोगुण प्रधान अवस्था है | 


३. मिश्र गुणस्थान में रजोगरण प्रधान होता है। सत्त्व और तम दोनों ही रजोगुण 
के अधोन होते हैं । यह सत्त्व-तम समन्बित रजोगुण प्रधान अवस्था है । 

४. सम्पक्त्व गुणस्थान में व्यक्ति के विचार-पक्ष में सत्त्वगुण का प्राधान्य होता है। 
विचार की दृष्टि से तमसू और रजस्‌ गुण सत्वगुण से शाप्तित होते हैं, लेकिन आचार 
की दृष्टि से सत्त्तगुण तमस्‌ और रजस्‌ गुणों से शासित होता है । यह विचार की दृष्टि 
से रज समन्वित सत्वगुण प्रवाव और आचार की दृष्टि से रजसमन्वित तमोगुणप्रघान 
अवस्था हैं । 

५. देशविरत सम्यक्त्व गुणस्थान में विचार को दृष्टि से लो सत्वगुण प्रचान होता हें 
साथ ही आचार को दृष्टि से भो सत्व का विकास प्रारम्भ हो जाता है । यद्यपि हा 


ओर तम पर उसका प्राबान्य स्थापित नहों हो पाता हैं । यह तमोगुण समन्वित सत्त्वो- 
न्मुखी रजोगुण की बदस्था है । 
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कृष्णन्‌ के शब्दों में, 'तब सत्त्व उन्‍्तयन के द्वारा चेतना का प्रकाश या ज्योति बन जाता 
है, रजस्‌ तप बत जाता है ओर तमस्‌ प्रशान्तता या शान्ति बन जाता है ।" 


१४. गीता की दृष्टि से तुलना करने पर अयोगीकेवली गुणस्थाव त्रिगुणातीत और 
देहातीत अवस्था माना जा सकता है। जब गीता का जीवन्मुक्त साधक योग प्रक्रिया 
द्वारा अपने शरीर का परित्याग करता है, तो वही अवस्था जैन परम्परा में अयोगीकेवली 
गुणस्थान कही जाती है । इस प्रकार तुलतात्मक दृष्टि से विचार करने पर हम पाते हैं 
कि गीता की त्रिगुणात्मक धारणा जैन परम्परा के गुणस्थान सिद्धान्त के निकट है । 
पोगवसिष्ठ और गुणस्थान-सिद्धान्त 

इस प्रसिद्ध ग्रन्थ में जैन परम्परा के चौदह गुणस्थानों के समान ही आध्यात्मिक विकास 
की चौदह सीढ़ियाँ मानी गयी हैं”, जिनमें सात आध्यात्मिक विकास की अवस्था को और 
सात आध्यात्मिक पतन की अवस्था को सूचित करती हैं । यदि विचारपूर्वक देखा जाय 
तो जैन परम्परा के गुणस्थान-सिद्धान्त में भी आध्यात्मिक विकास की दृष्टि से विकास 
का सच्चा स्वरूप अप्रमत्त चेतना के रूप में सातवें स्थान से ही प्रारम्भ होता है । इस 
प्रकार जन परम्परा में भी चौदह गुणस्थानों में सात अवस्थाएँ आध्यात्मिक विकास की 
भौर सात अवस्थाएँ आध्यात्मिक अविकास की हैं । योगवसिष्ठ की उपर्युक्त मान्यता की 
जैन परम्परा से कितनी तिकटता है इसका निर्देश पं० सुखलाल जी ने भी किया है ।र 

योग वसिष्ठ में जो १४ भूमिकाएँ हैं, उनमें सात का सम्बन्ध भज्ञान से गौर सात 
का सम्बन्ध ज्ञान से है । अज्ञान की सात भूमिकाएँ निम्त हैं-- 


१. बीज जाग्रत--यह चेतना को प्रसुप्त अवस्था हैं। यह वनस्पति जगत्‌ की 
अवस्था है । 


२, जाग्रत--इसमें अहं और ममत्व का अत्यल्प विकास होता है। यह पश्ुजगत्‌ की 
अवस्था है । 


३. महाजाग्रत--इस अवस्था में अहं और ममत्व पूर्ण विकसित हो जाते हैं । यह 
गात्मचेतना की अवस्था हैं । यह अवस्था मनुष्य जगत्‌ से सम्बन्धित हैं । 

४. जाग्रत स्वप्त--यह्‌ मनोकल्पना की अवस्था हैं। इसे आधुनिक मनोविज्ञान में 
दिवास्वप्न की अवस्था कह सकते हैं । यह व्यक्ति की भ्रमयुक्‍त अवस्था है । 


५. स्वप्त---यह स्वप्त चेतना की अवस्था है । यह निद्वित अवस्था की अनुभूतियों 
को निद्रा के पश्चात्‌ जानना है । 


१. भगवदुगीता (हिन्दी) डॉ० राघाकृष्णनू, पु० ३१० । 


२, योगवशिष्ठ उत्पत्ति प्रकरण सर्म ११७।२-२४ उद्धुत- दर्शन और चिन्तन भाग २ 
पु० २८२-२८३। | 


देखिए- दर्शन और चिन्तन भाग २ पृ० २८२-२८३। 


नए 


४८८ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलवात्मक अध्ययत 


६. स्वप्त जाग्रत--यह स्वष्निल चेतना है। स्वप्व देखती हुई जो चेतना है वह 
स्वप्न जाग्रत है । यह स्वप्न दा का बीच है । 


७, सुधुप्ति--यह स्वप्व रहित निद्रा की अवस्था है। जहाँ जात्मचेतनता की पत्ता 
होते हुए भी जड़ता की स्थिति है। 

ज्ञात की सात भूमिकाएँ निम्न हैं-- 

१. शुभेच्छा--यह्‌ कल्याण कामना है । 

२, विचारणा--यह सदाचार में प्रवृत्ति का निर्णय है । 

३. तनुमानसा--यह इच्छाओं ओर वासनाओों के क्षीण होने की अवस्था है । 

४, भत्त्वापत्ति--शुद्धात्म स्वरूप में अवस्थिति है । 

५. असंसक्ति--यह भासबित के विताश की अवस्था है । यह राग-भाव का नाश 
होने से सन्‍्तोषरूपी मिरतिशय आनन्द की अनुभूति की अवस्था है । ; 

६. पदार्थामावनी-- यह भोगेच्छा के पूर्णतः विचाश की अवस्था है, इसमें कोई भी 
चाह या अपेक्षा नहीं रहती है, केवल देह यात्रा दूसरों के प्रयत्न को छेकर चलती हैं 

७. तुंगा--यह वेहातीत विश्युद्ध आत्मरमण की अवस्था है । इसे मुर्वताबस्था भी 
कहा जा सकता है । 
योग दर्दान में आध्यात्मिक विकास क्रस 


योग साधना का अन्तिम लक्ष्य चित्तवृत्ति निरोध है। योगदर्शन में योग की परि- 
भाषा है-योग: चित्तवृत्तिनिरोध/ । गोगदर्शन में चित्तवृत्ति निरोध को इसलिए साध्य 
साना गया कि सारे दुःखों का मूल चित्त-विकल्प है। चित्त-विकल्प राग या आसदिते: 
जनित है । जब राग या आसक्ति होगी तो चित्त-विकल्प होंगे और जब चित्त-विकेश्प 
होंगे तो मानसिक तनाव होगा और जब मानसिक तनाव होंगे तो समाधि सम्भव नहीं 
होगी । समाधि के लिए चित का विविकल्प या निरुद्ध होता आवश्यक है । ग्रोगदर्शन 
में चित्त की जो पाँच अवस्थाएँ बतायी गयी हैं, वे क्रमशः साधना के विकास क्रम की 
ही सूचक हैं । चित्त को ये पाँच अवस्थाएँ मिम्न हैं-- 

१. सूढ़--यह चित्त की तमोगुण प्रधान जड़ता की अवस्था है । इसमें अज्ञात भौर 
आह्स्य की प्रमुखता रहती है। आत्माभिरुचि कोर ज्ञानाभिरुचि का अभाव होता है । 
यह अवस्था जैनधर्म के मिथ्यात्व गुणस्थान और बौद्धचर्म के अंधप्थकूजन के समान है । 

२. क्षिप्त-यह चित्त की रजोगुण प्रधान अवस्था है । इसमें रजोगुण की प्रशुखता 
के कारण चित्त में चंचछता बनी रहती है । सांसारिक विपय-वासवाओं में अभिरुचि 
होने के कारण मन केन्द्रित नहीं रहता । इस अवस्था में व्यक्ति अनेक चित्त होता हैँ । 
वह वासनाओं का दास होता है और अपनी तोब आकांक्षाओं के कौरण दुःखी बना रहवा 
हैं। यद्यपि उसमें सत्त्वगुण का टंयोग होने से कभी-कभी तत्त्व जिज्ञासा और संत्तार की 
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दुःखमयता का आभास होने लगता हैं। यह अवस्था भी भसिध्यात्व गुणस्थान से हो 
तुलतीय हैँ । किन्तु यह उस व्यक्ति की अवस्था है जो सम्यवत्व का स्पर्श कर मिथ्यात्व 
में गिरा है। अतः किसी सीमा तक इसे सास्वादन और मिश्र गुणस्थान से भी तुलनीय 

. गाना जा सकता है । 
रे. विक्षिप्त-इसमें सत्त्वगुण की प्रधानता होती है किन्तु रजोगुण और तमोगुण की 
उपस्थिति के कारण सत्त्वगुण का इनसे संघर्ष चलता रहता है । यह शुभ और अशुभ के 
संघर्ष की अवस्था है। सत्वगुण तमोगुण और रजोगुण भर्थात्‌ प्रमाद और वासना को 
दबाने का प्रयत्न तो करता है, किल्तु वे भी अपना प्रभाव दिखाते रहते हैं । चित्त अन्त- 
मुंख होने का प्रयत्न करता है किस्तु प्रमाद और वासना के तत्त्व उसे विक्षोभित करते 
रहते है । इस अवस्था को जैन परम्परा के अनुसार अविरत सम्यरदृष्टि नामक चौथे गुण 
स्थान से तुलतीय माना जा सकता है । यद्यपि सत्त्वगुण की प्रधानता होने से यह दशा 


पाँचवें और छठे गुणस्थानों से भी कुछ निकटता रखती हैं। इसकी तुलना बौद्ध परम्परा 
की स्रोतापल्न भूमि से भी की जा सकती है । 


४. एकाग्र-यह चित्त की एकाग्रता की अवस्था है । वस्तुतः यह पूर्ण आत्मचेतनाया 
जागरूकता की अवस्था हैँ । इसमें चित्त का विषयाभिमुख हो इधर-उधर भटकना समाप्त 
हो जाता है। व्यक्ति की इच्छाएँ और आकांक्षाएँ क्षीण हो जाती हैं और चित्त वृत्ति 


स्थिर हो जाती है । इसकी तुलना जैन परम्परा के सातवें से बारहवें गुणस्थान तक की 
भूमिकाओं से की जा सकती है । 


५. निरुद्ध-चित्तवृत्तियों के निरुद्ध हो जाने का अर्थ है-चेतना पूर्ण निविकल्पदशा 
को प्राप्त हो गयी है । इसे स्वरूपावस्थान भी कहा गया हैं क्योंकि यहाँ साधक विषयों 
का चिन्तन छोड़कर स्वरूप में स्थित हो जाता हैं। इस अवस्था को जैनधर्म के तेरहवें 
भौर चौदहवें गुणस्थाव के समान माना जा सकता हैँ । 


जेन-योग परस्परा से अध्यात्मिक विकास 


योग परम्परा से प्रभावित होकर जैन परम्परा में भी आचार्य हरिभद्र ने आध्यात्मिक 
विकास की भूमियों की चर्चा की है। जिस प्रकार योग परम्परा में योग के आठ अंग 


माने गये हैं, उसी प्रकार आचार्य हरिभद्र ने योगदृष्टिसमुच्चय में आठ दृष्टियों का 
विधान किया हैँ जो इस प्रकार हैं-१. मित्रा, २. तारा, ३. बला, ४, दीपा, ५ 
स्थिरा, ६, कान्ता, ७. प्रभा और ८, परा | इन आठ दृष्टियों में चार दृष्टियाँ प्रतिपाती 
ओऔर चार दृष्ठियाँ अप्रतिपाती हैं। प्रथम चार दृष्टियों से पतत की संभावना बनी रहती 
हैँ । इसलिए उन्हें प्रतिपाती कहा गया है, जबकि अच्तिम चार दृष्टियों से पतन की 
संभावना नहीं होती, अतः वे अप्रतिपातो कही जाती हैं । बोग के आउ अंगों से इन 
हप्स्यों को तुलना इस प्रकार की जा सकती है- 


४९० जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययन 


१. सित्रादृष्टि और यम-मित्रा-दृष्टि योग के प्रथम अंग यम के समकक्ष है। इस 
अवस्था में अहिसा आदि पाँच महात्रतों अथवा पाँच यमों का पालन होता है । इस दृष्टि 
में स्थित व्यक्ति शुभ कार्यो के सम्पादन में रुचि रखता है और अशुभ कार्य करनेवालों 
के प्रति अद्व धवृत्ति रखता हैं। इस अवस्था में आत्मबोध तृण की अग्नि के समान 
स्थायी नहीं होता है । 

२, तारादृष्टि और नियम-तारादृष्टि योग के द्वितीय अंग नियम के समान है । 
इसमें शौच, संतोष, तप, स्वाष्याय आदि नियमों का पालन होता है । जिस प्रकार मित्रा 
दृष्टि में शुभ कार्यो के प्रति अदंप गुण होता है, उसी प्रकार तारादृष्टि में जिज्ञासा गुण 
होता है, व्यक्ति में तत्त्वज्ञान के प्रति जिज्ञासा बलवती होती है । 


३ ,बलादृष्टि और आसन-इस दृष्टि में स्थित व्यक्ति की तृष्णा शांत हो जाती है 
और स्वभाव या मनोवृत्ति में स्थिरता होती हैं। इस अवस्था की तुलना आसन नामक 
तृतीय योगांग से की जा सकती हैं। क्‍योंकि इसमें शारोरिक, वाचिक और मानसिक 
स्थिरता पर जोर दिया जाता है । इस अवस्था का प्रमुख गुण शुभ्ूषा अर्थात्‌ श्रवर्णेच्छा 
माना गया है। इस अवस्था में प्रारम्भ किये गये शुभ कार्य निर्विष्त पूरे होते हैं। इस 
अवस्था में प्राप्त होनेवाला तत्त्वबोध काष्ठ की अग्नि के समान कुछ स्थायी होता है । 


४, दीप्रादृष्ठि और प्राणायाम-दीप्रा-दृष्टि योग के चतुर्थ अंग प्राणायम के समानहै। 
जिस प्रकार प्राणायाम में रेचक, पुरक एवं कुभक ये तीन अवस्थाएँ होती हैं, उसी प्रकार 
बाह्य भावनियंत्रण रूप रेचक, आन्तरिक भाव नियंत्रण रूप पूरक एवं मनोभावों की 
स्थिरता रूप कुंभक की अवस्था होती है । यह एक प्रकार का आध्यात्मिक प्राणायाम है । 
इस दृष्टि में स्थित व्यक्ति सदाचरण या चरित्र को अत्यधिक महत्व देता है । वह 
आचरण का मूल्य शरीर की अपेक्षा भी अधिक मानता है। इस अवस्था में होने वाला 
आत्मबोध दीपक की ज्योति के समान होता है। यहाँ नैतिक विकास होते हुए भी 
आध्यात्मिक दृष्टि का पूर्ण विकास नहीं हो पाता हैं, अतः इस अवस्था से पतन की 
संभावना बनी रहती है । 

५, स्थिरादुष्टि और प्रत्याहार-पूर्वोक्त चार दृष्टियों में अभिनिवेश्ञ या आसवित 
विद्यमान रहती हैं । अतः व्यक्ति को सत्य का यथार्थ बोच नहीं होता । उपयुक्त 
अवस्थाओं तक सत्य का मान्यता के रूप में ग्रहण होता है, सत्य का साक्षात्कार नहीं 
होता | लेकिन इस अवस्था में आसक्ति या राम के अनुपस्थित होने से सत्य का 
यथार्थ रूप में बोध हो जाता है। तुलनात्मक दृष्टि से यह अवस्था प्रत्याहार के समात 
है जिस प्रकार प्रत्याहार में विषयविकार का परित्याग होकर आत्मा विपयोन्मुख न 
होते हुए स्वस्वरूप को ओर उन्मुख होता है, उसी प्रकार इस अवस्था में भी विषय- 
विकारों का त्याग होकर आत्मा स्वभावदशा की ओर उन्‍्मुख होती हैँ । इस अवस्था भ॑ 


काध्यात्मिक एवं नेतिक विकास ४९१ 
व्यक्ति का आचरण सामान्यतया निर्दोष होता है। इस अवस्था में होने वाले तत्त्व-बोघ 
की तुलना रत्न की प्रभा से की जाती है, जो निर्दोप तथा स्थायी हीती है । 

६ फास्तादृष्टि और घारणा-कान्तादृष्टि योग के धारणा अंग के समान है। जिस 
प्रकार धारणा में चित्त की स्थिरता होती है, उसी प्रकार इस अवस्था में भी चित्तवृत्ति 
स्थिर होतो है। उसमें चंचछता का अभाव होता है । इस अवस्था में व्यवित में संदू- 
असत्‌ का विवेक पूर्णतया स्पष्ट होता हैं। उसमें किकर्तव्य के विपय में कोई अनिश्चया- 
त्पक स्थिति नहीं होती है। आचरण पूर्णतया शुद्ध होता है। इस अवस्था में तत्त्ववोध 
तारे की प्रभा के समान एक-सा स्पष्ट और स्थिर होता है । 

७, प्रभ्नादृष्टि और ध्यान-प्रभादृष्टि की तुलना ध्यान नामक सातवें योगांग से की 
जा सकती है। धारणा में वित्तवृत्ति को स्थिरता एकदेशीय और अत्पकालिक होती है, 
जबकि ध्यान में चित्तवृत्ति को स्थिरता प्रभारूप एवं दीर्घकालिक होती है । इस अवस्था 
में चित्त पूर्णतया शांत होता है । पातंजल योग-दर्शन की परिभाषा में यह प्रशांतवाहिता 
को अवस्था है । इस अवस्था में रागद्रषात्मक वृत्तियों का पूर्णतया अभाव होता है। 


इस अवस्था में होनेचाछा तत्त्ववोध सूर्य की प्रभा के समान दीर्घकालिक और अति स्पष्ट 
होता है और कर्ममल क्षीणप्राय हो जाते हैं । 


८, परादृष्टि और सप्ताधि-परादृष्टि को तुलना योग के आठवें अंग समाधि से की 
गयी हैं। इस अबस्था में चित्तवृत्तियाँ पूर्णतया आत्म-केन्द्रित होती हैं । विकल्प, विचार 
थादि का पूर्णतया अभाव होता है । इस अवस्था में आत्मा स्वस्वरूप में हो रमण करती 


है और बचत में निर्वाण या मोक्ष प्राप्त कर छेती है इस प्रकार यह नैतिक साध्य की. 
उपकब्धि की अवस्था हे, भात्मा के पूर्ण समत्व की अवस्था हैं जोकि समग्न आचार दर्शन 


का सार हैं। परादुृष्टि में होनेवाले तत्त्तवोध की तुलना चन्द्रप्रभा से की जाती है। जिस 


प्रकार चन्द्रप्रभा शांत बोर आल्हादजत्तक होती है, उसी प्रकार इस अवस्था में होने 
वाल तत्त्ववोधभी शांत एवं आनन्दमय होता है ।' 


पोगबिन्दु से आध्यात्मिक विकास- 

बाचार्य हरिसद्र ने योगविन्दु में आध्यात्मिक विकास-क्रम को भूमिकाओं को सिम्त 
पुँच भागों में विभवत किया है >१, अध्यात्म, २, भावता, ३. ध्यान, ४, समता, और 
५. वृत्तिसंक्षय । छाचार्य ने स्वयं ही इन भूमिकाओं की तुलना योग-परम्परा की सम्पर- 
ज्ञात ओर असम्प्रज्ञात नामक भूमिकाओं से की हैं । प्रथम चार भूमिकाएँ सम्प्रश्ञात हैँ 
और अल्तिम अम्मम्पज्ञात ।* इन पांच भूमिकाओं में समता चित्तवृत्ति की समत्व की 


अवस्था है ओर वृत्तिसंक्षय आत्मस्मण की । समत्व हमारी आध्यात्मिक साधना का प्रथम 
चरण हूँ ओर वृलिसंक्षय आध्यात्मिक साथ्य की उपलब्धि । 


१. देखिए-जैन आचार पु० ४०-४७ | हि 
२. योगविन्दु, ३१. उद्घृत-समदर्शी आचार्य हरिभद्र, पृ० १००-१०१। 





४९४ जैन, बोद्ध तथा गोप्ता के आचारदर्शनों फा तुलनात्मक अव्ययन 


प्रेरक्त का है । इस प्रकार उन्होंने नैतिक जीवन में आचरण के प्रेरक और आचरण के 
परिणाम दोनों पर ही बल दिया । 


सानव सान्न की समानता का उदुघोष--उस युग की सामाजिक समस्याओं में वर्ण- 
व्यवस्था एक महत्त्वपूर्ण समस्या थी । वर्ण का आधार कर्म और स्वभाव को छोड़कर 
जन्म मान लिया गया था । परिणामस्वरूप वर्ण-व्यवस्था विकृत हो गयी थी और ऊँच- 
नीच का भेद हो गया था, जिसके कारण सामाजिक स्वास्थ्य विषमता के ज्वर से 
आक्रान्त था । जैन विचारधारा ने जन्मना जातिवाद का विरोध किया और समस्त 
मानवों की समानता का उद्घोष किया । एक ओर उसने हरिकेशी बल जैसे निम्न 
कुलोत्पन्न को तो दूसरी ओर गौतम जैसे ब्राह्मण कुलोत्पन्न साधकों को अपने साधना“ 
भार्ग में समान रूप से दीक्षित किया । न केवल जातिगत विभेद वरनत्‌ आधथिक विभेद 
भी साधना को दृष्टि से उसके सामने कोई मूल्य नहीं रखता । जहाँ एक ओर मग्रध 
सम्राट तो दूसरी ओर पुणिया जैसे निर्धन श्रावक उसकी दृष्टि में समान थे । इस श्रकार 
उसने जातिगत आधार पर ऊँच-नीच का भेद अस्वीकार कर मानव मात्र की समानता 
पर बल दिया। 
ईइवरवाब से मुक्ति---उस युग की दूसरी समस्या यह थी कि मानवीय स्वतंत्रता 
का मूल्य लोगों की दृष्टि से कम आँका जाने ऊगा था । एक ओर ईदवरवादी धारणाएँ 
तो दूसरी ओर कालवादी एवं नियतिवादी धारणाएँ मानवीय स्वतन्त्रता को अस्वीकार 
करने रूगी थीं | जैन आचार-दर्शन ने इस कठिनाई को समझा और मानवीय स्वतंत्रता 
की पुनः प्राण-प्रतिष्ठा की। उसने यह उद्घोष किया कि न तो ईदइ्वर और न अन्य 
शक्तियाँ मानव की निर्धारक हैं, वरन्‌ मनुष्य स्वयं हो अपना निर्माता है | इस प्रकार 
उसने मनुष्य को ईद्वरवाद की उस घारणा से मुक्ति दिलाई जो मानवीय स्वतंत्रता का 
अपहरण कर रही थी और यह प्रतिपादित किया कि मानवीय स्वतन्त्रता में निष्ठा ह्दी 
नैतिक-दर्शन का सच्चा आधार बन सकती है । ह - 
रुढ़िवाद से सुक्ति--जैन आचार-दर्शने ने रूढ़िवाद से भी मानव जाति को मुक्त 
किया । उसने उस युग को अनेक रूढ़ियों जैसे पशु-यज्ञ, श्राद्ध, पुरोहितवाद आदि से 
मानव-समाज को मुक्त करने का प्रयास किया था और इसलिए इन सबका खुला विरोध 
भी किया । ब्राह्मण-वर्स ने अपने को ईदवर का प्रतिनिधि बताकरः सामाजिक शोषण का 
जो सिलसिला प्रारम्भ किया था उसे समाप्त करने के लिए जैन एवं बौद्ध परम्पराओं 
ने खुला विद्रोह किया-। लेकिन जैव परम्परा का यह विद्रोह पूर्णतया अहिंसक था। जैन 
और बौद्ध आचार्यों ने अपने इस विरोध में सबसे महत्त्वपूर्ण. काम यह किया कि 
अनेक प्रत्ययों को नई परिभाषाएँ दी गयीं । यहाँ जैन दर्शन के द्वारा भ्रस्तुत ब्राह्मण, 
यज्ञ आदि की कुछ नई परिभाषाएँ दी जा रही हैं । हक 


उपसंहार ४५५ 
ब्राह्मण का तया अर्थ-जैन-परस्परा ने सदाचरण को ही मानवीय जीवन में उच्चता 
और निम्तता का प्रतिमान माता । अर्थात्‌ सदाचरण को हो ब्राह्मणत्व का आधार 
बताया । उत्तराध्ययनसूत्र के पच्चीसवें अध्याव एवं' घम्मपद के ब्राह्मण-वर्ग नामक 
अध्याय में सच्चा ब्राह्मण कौन है, इसका सविस्तार विवेचन उपलब्ध है । विस्तार 
' भय से उसकी समग्र चर्चा में न जाकर केवल एक दो पद्यों को प्रस्तुत कर ही विराम 
लेंगे। उत्तराध्ययन सूत्र में बताया गया है. कि जो जल में उत्पन्न हुए कमल के समान 
भोगों में उत्पन्न होते हुए भी भोगों में लिप्त नहीं रहता, वही सच्चा ब्राह्मण है। 
जो राग द्ेघष और भय से मुक्त होकर अन्तर में विशुद्ध है, वही सच्चा ब्राह्मण 
है।' धम्मपद में भी कहा है कि जैसे कमलपत्र पर पानी होता है, जैसे आएे को 
नोक पर सरसों का दाना होता है वैसे हो जो कामों में लिप्त नहीं होता, जिसने अपने 
दुःखों के क्षय को यहीं पर देख लिया है, जिसते जन्म-मरण के भार को उतार दिया 
है, णो सर्वधा अनासकंत है, जो मेघावी है, स्थितप्रज्ञ है, जो सन्मार्ग तथा कुमार्ग को 
जानते में कुशल हैं और जो निर्वाण की उत्तम स्थिति को पहुँच चुका है-उसे हो मैं 
ब्राह्मण कहता हूँ । इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन एवं बोद्ध दोनों परम्पराओं ने हो 
त्राह्मणत्व की श्रेष्ठता को स्वीकार करते हुए भी ब्राह्मण को एक नई परिभाषा प्रस्तुत 
की जो कि श्रमणिक परम्परा के अनुकूल थी । त केवल जैन परम्परा एवं बौद्ध परम्परा 
में, वरन्‌ महाभारत में भी ब्राह्मणत्व की यही परिभाषा है। जैन परम्परा के उत्तरा- 
ध्ययनसूत्र, बौद्ध-परभ्परा के घम्मपद और महाभारत के शान्तिपर्व में सच्चे ब्राह्मण के 
स्वरूप का जो विवरण मिरता है, वह न केवछ चैचारिक साम्यता रखता है, वरन्‌ उसमें 
शाब्दिक साम्यता भी बहुत अधिक है, जो कि तुलनात्मक अध्ययन की दृष्टि से बहुत 
महत्त्वपूर्ण है 
पत्ञ का नया अर्थ-जिस प्रकार समालोच्य आचार दर्शनों में ब्राह्मण की नई परि- 
भाषा धस्तुत को गयी उसी प्रकार यज्ञ को भी एक नये अर्थ में पारिभाषित किया गया। 
महावीर ने न केवल हिसक यज्ञों के विरोध में अपने भन्‍्तब्य प्रस्तुत किया, वरन्‌ उन्होंने 
यज्ञ की आध्यात्मिक एवं तपस्थापरक नई परिभाषा भी अस्तुत की हैँ। उत्तराध्ययनसूत्र 
सें यज्ञ के आध्यात्मिक स्वरूप का सविस्तार विवेचन 


हैं। बताया गया है कि तप अस्नि है, 
जीवात्मा अस्तिकुंड है, मन वचत और काया की प्रवृत्तियाँ ही कलछो (चम्मच) है और 
कर्मों (पायों) का नष्ट करना ही भाहुति है, यही यज्ञ संयम से युक्त होने से शान्तिदायक 
ओर सुखकारक है । ऋषियों ने ऐसे ही यज्ञ की प्रशंसा की हैँ ।? न केवल जैन परम्परा 


में चरन्‌ बौद्ध ओर वैदिक परम्पराओं में भी यज्ञ-्याग को बाह्य परस्परा का ख़ण्डन 





१. उत्तराध्ययन, २५।२७, २१ । 


२. घम्मपद ४०१-४०३। 
- उतराज्ययन १२)४४ 


४९४ जन, बोद्ध तथा गोता के आचारदर्शनों का तुलतात्मक अध्ययन 


प्रेरक का है । इस प्रकार उन्होंने नैतिक जीवन में आचरण के प्रेरक और आचरण के 
परिणाम दोनों पर ही बल दिया । 


सानव सान्न की समानता का उदुधोष--उस युग की सामाजिक समस्याओं में वर्ण- 
व्यवस्था एक महत्त्वपूर्ण समस्या थी । वर्ण का आधार कर्म और स्वभाव को छोड़कर 
जन्म मान लिया गया था । परिणामस्वरूप वर्ण-व्यवस्था विकृत हो गयी थी और ऊँच- 
नीच का भेद हो गया था, जिसके कारण सामाजिक स्वास्थ्य विषमता के ज्वर से 
आक्रान्त था। जैव विचारधारा ने जन्मना जातिवाद का विरोध किया और समस्त 
मानवों की समानता का उद्घोष किया । एक ओर उसमे हरिकेशी वल जैसे निम्न 
कुलोत्पल्त को तो दूसरी ओर गौतम जैसे ब्राह्मण कुलोत्पन्त साधकों को अपने साधना- 
मार्ग में समान रूप से दीक्षित किया । न केवल जातिगत विभेद वरन्‌ आधिक विभेद 
भी साधना की दृष्टि से उसके सामने कोई मूल्य नहीं रखता । जहाँ एक ओर मंगध 
सम्राद्‌ तो दूसरी ओर पुणिया जैसे निर्धन श्रावक उसकी दृष्टि में समान थे । इस प्रकार 
उसने जातिगत आधार पर ऊँच-तीच का भेद अस्वीकार कर मानव मात्र की समानता 
पर बल दिया। 
ईदवरवाद से भुक्ति---उस युग की दूसरी समस्या यह थी कि मानवीय स्वतंत्रता 
का मूल्य लोगों की दृष्टि से कम आँका जाने लगा था । एक ओर ईश्वरवादी धारणाएँ 
तो दूसरी ओर कालवादी एवं नियतिवादी धारणाएँ मानवीय स्वतन्त्रता को अस्वीकार 
करने लगी थीं। जैन आचार-दर्शन ने इस कठिनाई को समझा और मानवीय स्वतंत्रता 
की पुनः प्राण-प्रतिष्ठा की । उसने यह उद्घोष किया कि न तो ईहवर और न अन्य 
शक्तियाँ मानव की निर्धारक हैं, वरन्‌ मनुष्य स्वयं ही अपना निर्माता है। इस प्रकार 
उसने मनुष्य को ईश्वरवाद की उस धारणा से मुक्ति दिलाई जो मानवीय स्वतंत्रता का 
अपहरण कर रही थी और यह प्रतिपादित किया कि मानवीय स्वतन्त्रता में निष्ठा ही 
नैतिक-दर्शन का सच्चा आधार बन सकती है । - 
रुढ़िवाद से मुक्ति--जैन आचार-दर्शने ने रूढ़िवाद से भी मानव जाति को मुक्त 
किया । उसमें उस युग को अनेक रूढ़ियों जैसे पश्चु-यज्ञ, श्राद्ध, पुरोहितवाद आदि से 
मानव-समाज को मुक्त करने का प्रयास किया था और इसलिए इन सबका खुला विरोध 
भी किया | ब्राह्मण-वर्ग ने अपने को ईश्वर का प्रतिनिधि बताकर' सामाजिक शोषण का 
जो सिलसिला प्रारम्भ किया था उसे समाप्त करने के लिए जैन एवं बौद्ध परम्पराओं 
ने खुला विद्रोह किया | लेकिन जैन परम्परा का यह विद्रोह पूर्णतया अहिंसक था। जैन 
और बौद्ध गाचार्यों ने अपने इस ' विरोध में सबसे महत्त्वपूर्ण काम यह किया कि 
अनेक प्रत्ययों को नई परिभाषाएँ दी गयीं । यहाँ जैन दर्शन के द्वारा अस्तुत ब्राह्मण, 
यज्ञ भादि की कुछ नई परिभाषाएँ दी जा रही हैं । हि 4 


उपसंहार 320 
ब्राह्मण का तया अर्थ-जैन-परम्परा ने सदाचरण को ही मानवीय जीवन में उच्चता 
और निम्वता का प्रतिमात माना । कर्थातु सदाचरण को ही ब्राह्मणत्व का भाषार 
बताया। उत्तराध्ययनमुत्र के पच्चीसवें अध्याय एवं धम्मपद के ब्राह्मण-वर्ग नामक 
अध्याय में सच्चा ब्राह्मण कौन है, इसका सविस्तार विवेचन उपलब्ध है । विस्तार 
: भय से उसकी समग्र चर्चा में व जाकर केवल एक दो पद्चों को प्रस्तुत कर हो विराम 
लेंगे। उत्तराष्ययन सूत्र में बताया गया है कि जो जल में उत्पन्म हुए कमल के समान 
भोगों में उत्पन्त होते हुए भी भोभों में लिप्त नहों रहता, वही सच्चा ब्राह्मण है । 
जो राग हेष और भय से सुक्त होकर अच्तर में विशुद्ध है, वही सच्चा ब्राह्मण 
है।' घम्मपद में भी कहा है कि जैसे कमझपत्र पर पानी होता है, जैसे आरे की 
नोक पर सरसों का दाना होता है वैसे हो जो कामों में लिप्त नहीं होता, जिसने अपने 
दुःखों के क्षय को यहीं पर देख लिया है, जिसने जन्म्र-मरण के भार की उत्तार दिया 
है, जो सर्वथा अतासक्त है, जो मेघादी है, स्थितप्रज्ञ है, जो सन्मा्ग तथा कुमार्ग को 
जानने में कुशल है और जो निर्वाण की उत्तम स्थिति को पहुँच चुका है-उसे ही मैं 
ब्राह्मण कहता हूँ । इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन एवं बौद्ध दोनों परम्पराशओं ने हो 
ब्राह्मणत की श्रेष्ठता को स्वीकार करते हुए भी हाह्मण की एक नई परिभाषा प्रस्तुत 
की जो कि श्रमणिक परम्परा के अनुकूल थी । न केवल जैत परम्परा एवं बौद्ध परम्परा 
में, वरत्‌ महाभारत में भी ब्राह्मणत्व की यही परिभाषा है। डैन परम्परा के उत्तरा- 
ध्ययतसूत्र, बौद्ध-ररम्परा के धम्पपद और महाभारत के शात्तियर्व में सच्चे ब्राह्मण के 
स्वरूप का जो विवरण मिलता है, वह न केवल वैचारिक साम्यत्ा रखता है, वरन्‌ उसमें 
शाब्दिक साम्यता भी वहुत अधिक है, जो कि तुलवात्मक कष्ययत्र की दृष्टि से बहुत 
महत्त्वपूर्ण है । 
पक्ष का नया कर्ण --जिस प्रकार समालोच्य आचार दर्शनों में ब्राह्मण की नई परि- 
भाषा प्रस्तुत को गयी उसी प्रकार यज्ञ को भी एक नये अर्थ में परिभाषित किया गया। 
महावीर ने न केवल हिंसक यज्ञों के विरोध में अपने मन्तव्य प्रस्तुत किया, वर उन्होंते 
यय्म को आध्यात्मिक एवं तपस्थापरक नई परिभाषा भी भस्तुत की है। उत्तराध्ययनसूत्र 
में यञ्ञ के आवज्यात्मिक स्वरूप का सविस्तार विवेचन हैं। बताया गया है कि तप अग्ति हैं, 
जीवात्मा अग्निकुंड हैं, मत वचन और काया की प्रवृत्तियाँ ही कठछो (चम्मच) है और 
कर्मों (पापों) का सष्ठ करना ही भाहुति है, यही यज्ञ संयम से युक्त होने से शान्तिदायक 
ओर चुसफारक है । ऋषियों ने ऐसे ही यज्ञ की प्रशंसा की है ।5 ने केवक जैच परम्परा 
में वरन्‌ वीद्ध और वैदिक परम्पराओं में भो यज्ञ-्याग की बाह्य 





परम्परा का खण्डत 
२. उत्तराब्ययन, २५0२७, २१ | 


२, घम्मपद ४०१-४०३ | 
३, उत्तराज्ययन ११४४ ) 


४९६ जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


और उसके आध्यात्मिक स्वरूप का चित्रन उपलब्ध है । बुद्ध ते भी आध्यात्मिक यज्ञ के 
स्वरूप का चित्रण ऊगभग उसी रूप में क्रिया है जिस रूप में उसका विवेचन उत्तरा- 
घ्यग्ननसूत्र में किया गया है । अंगुत्त रनिकाय में यज्ञ के आध्यात्मिक स्वरूप का वर्णन 
करते हुए बुद्ध कहते हैं कि हे ब्राह्मण, ये तीव अग्तियाँ त्याग करने, परिवर्जन करने के 
योग्य हैं, इनका सेवन नहीं करना चाहिए । वे कौन सी हैं ? कामारित, हेपाग्नि और 
मोहाग्नि | जो मनुष्य कामाभिभत होता है वह कायावाचा-मनसा कुरव्म करता है और 
उससे मरणोत्तर दुर्भति पाता हैं| इसी प्रकार दप एवं मोह से अभिभूत भी काया- 
वाचा-मनसा कुकर्म करके दुर्गति को पाता हैं। इसलिए ये तीन अग्तियाँ त्याग करने 
और परिवर्तन के योग्य हैं, उतका सेवन नहीं करना चाहिए । है ब्राह्मण, इन तीन 
अग्तियों का सत्कार करें, इहें सम्मान प्रदान करें इनकी पूजा और परिचर्या भलीभाँति 
सुख से करें ये अग्तियाँ कौन, सी हैं ? भाह्वनीयाग्नि (आहुनेहययरिग), गारहपत्यार्ति 
(गहपत्तग्गि और दक्षिणास्ति । (दव्स्धिणायूयर्ति) । मां-बाप की आह्वनीयारित 
समझना चाहिए और सत्कार से उनकी पूजा करनी चाहिए । पत्नो और बच्चे, दास 
तथा कर्मकार की गाहंपत्याग्ति समझना चाहिए और आदरपूर्वक उनकी पूजा करनी 
चाहिए और श्रमण ब्राह्मणों कौ दक्षिणाग्नि समझना चाहिए और सत्कारपूवक उनकी 
पूजा करनी चाहिए। हे ब्राह्मण, यह लकड़ियों की अग्नि कभी जलानी पड़ती हैं, 
कभी उसकी उपेक्षा करनी पड़ती है और कभी उसे बुझाना पड़ता है । इस प्रकार 
बुद्ध ने भी हिंसक थज्ञों के स्थान पर यज्ञ के आध्यात्मिक एवं सामाजिक स्वरूप 
को प्रकट किया। इतना ही नहीं, उन्होंने सच्चे यज्ञ का अर्थ सामाजिक जीवन 
में बेंकारी का नाश करता बताया ।* न केवल जैन एवं बौद्ध परम्परा में वरनु 
गीता में भी यज्ञ-याग की निल्‍्दा की गयी और यज्ञ के सम्बन्ध में उसने भी सामाजिक 
एवं आध्यात्मिकदृष्टि से विवेचना को | सामाजिक सन्दर्भ में यज्ञ का आर्थ समाजन्सेवा 
माना गया है। निष्कामंभाव से समाज की सेवा करता गीता में यज्ञ का सामाजिक पहुंलूँ 
था, दूसरी ओर गीता में यज्ञ के आध्यात्मिक स्वरूप का विवेचन भी किया गया हैं! 
गीताकार कहता है कि योगीजन संयमरूप भग्ति में श्रोत्रादि इन्द्रियों का हवन करतें है 
या इन्द्रियों के विषयों का इन्द्रियों में हवन करते हैं । दूसरे कुछ साधक इन्द्रियों के 
सम्पर्ण कर्मों को और शरीर के भीतर रहने वाला वायु जो प्राण कहलाता है उसके 
संकुचित होने” “फैलने” आदि कर्मो को, ज्ञान से प्रकाशित हुई आत्मसंयमरूप 
योगाग्नि में हवन करते हैं । आात्मविषयक संयम का नास आत्मसंयम हैं, वही यहाँ 
योगार्नि हैं। घृतादि चिकनी वस्तुसे प्रज्वलित हुई अग्नि की भाँति विवेकविज्ञान से 





१. अंगुत्त रनिकाय-सुत्त कनिपात-उद्धृत भगवान्‌ बुद्ध, पृ० २६॥ 
२, देखिए भगवान्‌ बुद्ध २३६-२३९ । 


उप संहार ४९७ 
उज्ज्वलूता को प्राप्त हुई(घांरणा-ध्यून समाधि रूप) उस आात्म-संयम-्योगारिनि में (प्राण 
और इन्द्रियों के कर्मो को) विछीन कर देते हैं ।' इस प्रकार जैन आचार-दर्शन में यज्ञ 


के जिस आध्यात्मिक स्वरूप का प्रतिपादत किया गया है, उसका अनुमोदन बौद्ध परम्परा 
और गीता में भी है । 


तत्कालीन अन्य नैतिकता सम्बन्धी विचारों फे प्रति नया दृष्टिफोण-जैन विचारकों 
से अन्य नैतिकता सम्बन्धी विचारों को भी नई दृष्टि प्रदान की । बाह्य शौच या स्नान 
जो कि उस समय धर्म और नैतिक जीवन का एक मुख्य रूप मात लिया गया था 
को भी एक नया आध्यात्मिक स्वरूप प्रदात कियां गया । उत्तराध्ययनसूत्र में कहा गया 
है कि धर्म जलाशय है और ब्रह्मचर्य घाट (तीर्थ) है, उसमें स्वान करने से आत्मा शांत 
निर्मल और शुद्ध हो जाती हैं । इसी प्रकार बौद्ध-दर्शन में भी सच्चे स्नान का अ्थ मन 
वाणी और काया से सदगुणों का सम्पादन माना गया है । न केवछ जैन और बौद; 


परम्परा में वरन्‌ वैदिक परम्परा में भी यह विचार प्रबल हो गया कि यथा शुद्धि 
आत्मा के सद्‌गुणों के विकास में निहित है । 


इसी भ्रकार ब्लाह्मणों को दो जाने वाली,दक्षिणा के प्रति भी एक नई दृष्टि प्रदान 
की भई और यह बताया गया कि दान को अपेक्षा : संयम ही श्रेष्ठ है। उत्त राष्ययनसूत्र 
में कहा गया हैं किप्रतिमास सहसख्रों गायों का दान करने की अपेक्षा भी जी बाह्य रूप 
से दान नहीं करता, बरत्‌ संयम का पालन करता है, उस व्यक्ति का संयम ही अधिक 
श्रेष्ठ है ।* धम्मपद में भी कहा गया हैं कि एक तरफ मतुष्य यदि सौ वर्षों तक हजारों 
को दक्षिणा देकर श्रतिमात यज्ञ करता जाय भौर दूसरी तरफ यदि वह पृण्यात्मा की 
क्षण भर भी सेवा करे, तो यह सेवा कहीं उत्तम है, न कि सौ वर्षों तक किया हुआ 
यज्ञ ।४ इस प्रकार समालोच्य आचार-दर्शन ने तत्कालीन नैतिक मान्यताओं को एक नई 
दृष्टि प्रदान की और उन्हें भाव्यात्मिक स्वरूप दिया । साथ ही नैतिकता का जो बहि- 
मुंखी दृष्टिकोण था उसे आध्यात्मिक संस्पर्श द्वारा अन्तमुंखी बचाया ) इससे उस युग 
के नैतिक चिन्तन में एक क्रांतिकारी परिवर्तन उपस्थित हुआ। उन्होंने केवल अपने युग की 
समस्याओं का समाधान ही अस्तुत नहीं किया, वरन्‌ समालोच्य आचार-दर्शनों में वर्तमान 
युग की समस्याओं के समावान की भी सामर्थ्य है! अतः यह विचार अपेक्षित है कि 


युगीन परिस्थितियों में समाछोच्य जाचार दर्शनों का औौर विश्ेप रूप से जैन दर्शन का 
चगा स्थान हो-सकता है ? 





गीता ४३३, २६-१८ । २, उत्तराष्ययन १२।४६ | 


३. उत्तराध्ययन ९४० | देखिए गोता (शां.) ४।२६-२७। 
४. घम्मपद १०६। 
जे 


४९८ जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


समकालीन परिस्थितियों में जेन आचार वर्शन का सूल्यांकन . 


जैन आचार-दर्शन ने न केवछ अपने युग की समस्याओं का समाधान किया हैं, 
वरन्‌ वह वर्तमान युग की समस्याओं के समाधान में भी पूर्णतया सक्षम हैं। प्राचीन युग 
हो या वर्तमान युग, मानव-जीवन की समस्याएँ सभी युगों में लगभग समाद रही हैं । 
समग्र समस्याएँ विपमता जनित ही हैं । वस्तुतः: विषमता हो समस्या है और समता हो 
समाघान है । ये विषभताएँ अनेक रूपों में मभिव्यक्त होती हैं । प्रमुख रूप से वर्तमान 
मानव जीवन को विपमताएँ चार हैं-१. सामाजिक वैपम्य, २. आधिक वैपम्य, ३. बैचा- 
रिक वैषम्य, ४. मानसिक वैषम्य । क्‍या जैन आचार-दर्शन इन विषमताओं का निराकरण 
कर समत्व की संस्थापना करने में समर्थ है ? नीचे हम प्रत्येक प्रकार की विषमताओं 
के कारणों का विश्लेषण कर जैन दर्शन द्वारा प्रस्तुत उनके समाधानों पर विचार 
करेंगे । ेृ 
१. सामाजिक विषम्ता--चेतन जगत्‌ के अन्य प्राणियों के साथ जीवन जीना होता 
है । यह सामुदायिक जी वन है । सामुदायिक जीवन का आधार सम्बन्ध है भौर नैतिकता 
उन सम्बन्धों की शुद्धि का विज्ञान हैं। पारस्परिक सम्बन्ध निम्न प्रकार के हैँ-- 
१. व्यक्ति और परिवार, २. व्यक्ति और जाति, ३. व्यक्ति और समाज, ४. व्यक्ति 
ओर राष्ट्र और ५. व्यवित और विश्व । इन सम्बन्धों की विषमता के मूल में व्यक्ति 
की राग-भावना ही काम करती है । सामान्यतया राग द्वेष का सहगामी होता है । जब 
तक सम्बन्ध राग-देष के आघार पर खड़ा होता है तब तक इन सम्बन्धों में चिषमता 
स्वाभाविक रूप से उपस्थित रहती है। जब राग द्वेष का सहगामी होकर काम करने 
लगता है तो पारस्परिक सम्बन्धों में संघर्ष और टकराहट प्रारम्भ हो जाती है। राग 
के कारण 'मेरा' या समत्व का भाव उत्पन्न होता है । मेरे संबंधी, मेरी जाति, मेरा 
धर्म, मेरा राष्ट्र ये विचार विकसित होते हैं। परिणामस्वरूप भाई-भतीजावाद, जाति- 
वाद, सम्प्रदायचाद और राष्ट्रवाद का जन्म होता है। आज के हमारे सुमधुर सामा- 
जिक सम्बन्धों में ये ही तत्त्व सबसे अधिक बाघक हैं। ये मनुष्य को पारिवारिक, 
जातीय, साम्प्रदायिक और राष्ट्रीय क्षुद्र स्वार्थों से ऊपर नहीं उठने देते हैं । यही भाज 
को सामाजिक विषमता के सूलकारण हैं । अनैतिकता का मूल 'स्वाँ की संकुचित 
सीमा है | व्यक्ति जिसे अपना सानता है उसके हित की कामना करता हैं और जिसे 
 पराया मानता है उसके हित की उपेक्षा करता है । सामाजिक जीवन में शोषण, क्रूर 
व्यवहार, घृणा आदि सभी उन्हीं के प्रति किये जाते हैं जिन्हें हम अपना नहीं मानते । 
यद्यपि यह बड़ा कठिन कार्य है कि हम अपनी राग्ात्मकता या ममत्व वृत्ति का पूर्णतया 
विसर्जन कर सकें । रहेकिन यह भी उतना ही सत्य है कि उसका एक सीमा तक विस- 
जन किये बिना अपेक्षित नैतिक जीवन का विकास नही हो सकता। व्यक्ति का स्व 
- चाहे वह व्यक्तिगत जीवन तक, पारिवारिक जोवन तक या राष्ट्र की सीमा तक विस्तृ त 


उपतंहार ४९९ 
हो, स्वार्थ-आवना से ऊपर नहीं उठने देता । स्वार्थे-वृत्ति चाहे वह परिवार के प्रति हो 
या राष्ट्र के प्रति, समान रूप से नैतिकता की विरोधी सिद्ध होती है। उसके होते हुए 
सच्चा चैतिक जीवन फलित नहीं हो सकता । मुत्रि नधमलछजी लिखते हैं कि “परिवार 
के प्रति ममत्व का सघन रूप जैसे जाति या राष्ट्रके प्रति बरती जाने वाली अनैतिकता 
का नियमन नहीं करता वैसे ही जाति या राष्ट्र के प्रति ममत्व राष्ट्रों के प्रति बरती 
जाने वाली अनैतिकृता का नियामक नहीं होता । छगता है कि राष्ट्रीय अनैतिकता की 
भयेक्षा अस्तर्सष्ट्रीय अनेतिकता कहीं अधिक है! जिन राष्ट्रों में व्यावहारिक सच्चाई 
है, प्रामाणिकता है, वे भी अन्तर्राष्ट्रीय क्षेत्र में सत्य-निष्ठ और प्रामाणिक नहीं है ।' 
इस प्रकार हम देखते हैं कि व्यवित का जीवन जब तक राग या ममत्व से ऊपर नहीं 
उठता, तब तक नैतिकता का सदुभाव सम्भव ही नहीं होता । रागयुक्‍त नैतिकता चाहे 
उसका आधार राष्ट्र अथवा मानव जाति ही क्यों व हो, सच्चे अर्थों में नैतिकता नहीं हैं । 
सच्चा नैतिक जीवन वीतराग अवस्था में ही सम्भव है और जैन आचार-दर्शन इसी 
चीतराग जीवन दृष्टि को हो नैत्तिक सावचा का आधार बनाता है। यही एक ऐप 


आधार है जिस पर नैतिकता खड़ी की जा सकतो है भौर सामाजिक जीवन के वैषम्यों को 
समाप्त किया जा सकता है। 


दूसरे, इन सामाजिक सम्बन्धों में व्यक्ति का भहम्भाव भी बहुत महत्त्वपूर्ण रूप 
सै कार्य करता हैं । शासन की इच्छा या आधिपत्य की भावता इसके प्रमुख तत्त्व हैं । 
इनके कारण भी सामाजिक जीवत में विषमता उत्पच्च होती है । शासक्र और शासित 
अथवा जातिभेद एवं रंगभेद आदि को श्रेष्ठता के मूल में यही कारण है। वर्तमान युग 
में बड़े राष्ट्रों में जो अपने प्रभावक क्षेत्र बनाने की प्रवृत्ति हैं उसके मूल में भी अपने 
राष्ट्रीय भहुं की पुष्टि का प्रयत्त है। स्वतंत्रता के अपहार का प्रश्न इसी स्थिति में 
उठता है । जब्र व्यक्ति में आधघिपत्य की वृत्ति या शासन की भावना होती है तो वह 
दूसरे के अधिकारों का हनन करता है । जैन भाचार-दर्शन अहं के प्रत्यथ्ग के विगलन 
के द्वारा सामाजिक जीवन में परतंत्रता को समाप्त क़रता है। दूसरी ओर जैत-दर्शन 
का अहिसा सिद्धान्त भी सभी भराणियों के समात अधिकार को स्वीकार करता है । 
घिकारों का हनन एक प्रकार की हिंसा है। अतः अहिसा का सिद्धान्त स्वतंत्रता के 
॥थ जुड़ा हुआ है । जैन एवं बौद्ध आवारदर्शन इतोी अहिसा-सिद्धान्त के आधार पर 
वतंत्रता का समथन करते हैं । 
यदि सामाजिक सम्दन्धों में उलतन्त होने वाली विषमता के कारणों का विश्छेषण 
कैया जाब तो शञात होगा कि उसके मूल में राग हो हैं । यही राग जब जीवन पर 
केन्रित होता है तो अपने और पराये के भेद उत्पन्त कर सामाजिक सम्बस्धों क्री 





१. नैतिकता का गुरुत्वाकंण, पू० ३-४ । 


५०० जैन, बोद्ध तथा गीता के आचारव््धनों का तुलनात्मक अध्ययन 


अशुद्ध बनाता है। दूसरी ओर यही राग जब स्व-केन्द्रित होता है तो बह या मा 
का प्रत्यय उत्पन्त करता है, जिसके कारण सामाजिक जीवन में ऊँच-नीच 

का निर्माण होता है । इस प्रकार राग का तत्त्व ही मान के रूप में एक दूसरी दिशा 
ग्रहण कर लेता है जिससे सामाजिक विपमता उत्पन्न होती है। राग की वृत्ति ही 
संग्रह (लोभ) और कपट की भावनाओं को विकसित करती है । इस प्रकार सामाजिक 
विषमता के उत्पन्न होने के चार मूल-भुत कारण हैं--१. संग्रह, २. आवेश ३. गव 
(बड़ा मानना) और ४. माया (छिपाना) जिन्हें जैन परम्परा में चार कषाय कहते हैं । 
यही चारों कारण अछग-अलूुग रूप में सामाजिक जीवन में विषमता, संघर्ष एवं 
अशान्ति के कारण बनते हैं । १. संग्रह की मनोवृत्ति के कारण शोषण, अप्रामाणिकता, 
निरपेक्ष-व्यवहार, क्रूर-ब्यवहा र, विद्वासघात आदि विकसित होते हैं । २ आवेश की 
भनोवृत्ति के कारण संघप, युद्ध, आक्रमण एवं हत्याएँ आदि होती हैं । ३. वर्ग की 
मनोवृत्ति के कारण घृणा, अमैत्रीपूर्ण व्यवहार और क्रूर व्यवहार होता है । इसी धकार 
माथा की सनोवृत्ति के कारण अविश्वास एवं अम॑त्रीपूर्ण व्यवहार उत्पन्न होता है ।' 
जैन दर्शन इन्हीं कपायों के निरोध को नैतिक साधना का आधार बनाता है । अतः यह 
कहना उचित ही होगा कि जैन दर्शन साधना मार्ग के रूप में सामाजिक विषमताओं को 
समाप्त कर सामाजिक समत्व की स्थापना का प्रयत्न करता है | 


२. आधिक वेषम्य--आधिक वैपम्य व्यवित और भौतिक जगतु के सम्बन्धों से 
उत्पनंन विषमता है । चेतना का जब भौतिक जगत्‌ से सम्बन्ध होता हैं तो उसे अनेक 
वस्तुएँ अपने प्रायमय जीवन के लिए आवश्यक प्रतीत होती हैं। यही आवश्यकता जेंबें 
गासक्ति में बदछ जाती है तो एक ओोर संग्रह होता जाता है, दूसरी ओर संग्रह की 
लालसा बढ़ती जाती हैं । इसी से सामाजिक जीवन में आर्थिक विषमता का वीज पड़ता 
है । एक ओर संग्रह बढ़ता है तो दूसरी ओर गरीबी बढ़ती हैं | परिणामस्वरूप आधिक 
विषमता बढ़ती जाती है । 


आधिक वैपम्य के मूल में संग्रह-भावना ही अधिक है। यह कहा जाता है कि 
अभाव के कारण संग्रह की चाह उत्पन्न होती है, लेकिन वस्तुस्थिति कुछ और ही है. ! 
स्वाभाविक अभाव की पूर्ति सम्भव है और शायद विज्ञान हमें इस दिशा में सहयोग भी 
दे सकता हूँ, लेकिन कृत्रिम अभाव की पूर्ति सम्भव नहीं । उपाध्याय अमरमुन्िजी 
लिखते हैं, “गरीबी स्वयं में कोई समस्या नहीं, किन्तु अमीरी ते उसे समस्या बना दिया 
हैं। गड्ढा स्वयं में कोई बहुत चीज नहीं, किन्तु पहाड़ों की असीम कऊँचाइयों ने इस 
घरती पर जगह-जगह गड्ढे पैदा कर दिये हैं । पहाड़ टुटेंगे, तो गड्ढें अपने आप भर. 


१. देखिए-नैतिकता का गुरुत्वाकषंण, पृ० १ 
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जायेंगे, सम्पत्ति का विसर्जन होगा, तो गरीबी अपने आप दूर हो जाएगी । वबस्तुतः 
आवश्यकता इस बात की है कि व्यक्ति में परिग्रह के विसर्जन की भावत्ता उद्भूत हो । 
परिभ्रह के विसर्जन से ही आर्थिक वैषम्य समाप्त हो सकता है । जब तक संग्रह की वृत्ति 
समाप्त नहीं होती, आधिक समानता नहीं आ सकती । 


आर्थिक वैषम्य का निराकरण असंग्नह की वृत्ति से ही सम्भव है और जैन-दर्शन 
अपरिग्रह के घिद्धान्त के द्वारा इस आधिक वैषम्य के निराकरण को भगास्त करता हैँ । 
जैत आचार-दर्शन में गृहस्थ-जीवन के लिए भी जित्त परिप्रह के सीमांकन का विधान 
है, वह आधिक वैषस्थ के निराकरण का एक प्रमुख साधत हो सकता हैं। आज हम 


जिस समाजवाद एवं साम्यवाद की चर्चा करते हैं, उसका दिशा-संकेत महावीर ने बत- 
व्यवस्था में किया था । 


आधिक विषमता का तिराकरण अनासक्ति और अपरिय्रह की साधना के द्वारा ही 
सम्भव है। यदि हम सामाजिक जीवन में आथिक समानता लाना चाहते हैं. तो हमें 
व्यक्तिगत सम्पत्ति की सीमा निर्धारित करनी ही होगी। परिग्रह का विसर्जन ही 
भाधिक जीवन में समत्व का सृजन कर सकता है। जैन दर्शन का अपरिग्रह सिद्धान्त इस 
सम्बन्ध में पर्याप्त सहायक है। बर्मान युग में सार्क्स ने आथिक विषमता को दूर करने 
का जो सिद्धान्त साम्यवादी समाज की रचदा के रूप में प्रस्तुत किया, वह यद्यपि आ्थिक 
विषमताओं के लिराकरण का एक महत्त्वपूर्ण साधन है, छेकिन उसकी मूलभूत कमी यह 
है कि वह मानव-्समाज पर ऊपर से थोपा जाता हैं, उसके अन्तर से सहज उभारा नहीं 
जाता है। जिस प्रकार बाह्य दबावों से वास्तविक नैतिकता प्रकट नहीं होती, उसी 
प्रकार केवल कानूत के बल पर छाया गया आधिक साम्य सच्चे आथिक समत््व का 
प्रकटन नहीं करता हैं । आवद्यक यह हैं कि मनुष्य में स्वतः ही त्याग्नवृत्ति का उदय हो 
ओर वह स्वेच्छा से सम्पत्ति-विसर्जन की दिल्ला में आगे बढ़े । भारतीय परम्परा और 
विशेषकर जैत परम्परा भ' केवल सम्पत्ति के विसर्जव की बात करती हैं, वरन उसके 
समवित्रण पर भी जोर देती है । हमारे प्राची साहित्य में दान के स्थान पर संविभाग 
शब्द का ही अधिक प्रयोग हुआ है । इससे स्पष्ट है कि जो कुछ हमारे पास है उसका 
समविभाजन आवश्यक है महादोर का यह उद्घोष कि 'असंविभागी न हु तस्स मोव्खः 
यह स्पष्ट बताता है कि जेन आचार-दर्शत आधिक विषमता के निराकरण के लिए. 
समवितरण की धारणा को प्रतिपादित करता है । जैन-दर्शान के इन सिद्धान्तों को यदि 


उन्हें युगीत सन्दर्भो में नदीन दृष्टि से उपस्थित किया जाय तो समाज को आधिक 
समस्याक्ों का निराकरण खोजा जा सकता है । | ः 


१, जैन प्रकाश, ८ अप्रैल, १९६९, पू० १३॥। 


५०२ जैन, बोद्ध तथा गोता के मराचारवर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


वर्तमान युग में समाज के आशिक क्षेत्र में भ्रष्टाचार की जो बुराई पनप रही है, 
उसके मूल में भी या तो व्यक्ति की संग्रहेच्छा है या भोगेच्छा । भ्रष्टाचार केवल अभाव- 
जनित बीमारी नहीं है, वरन्‌ वह एक मानसिक वीमारी है जिसके मूल में संग्रहेष्छा 
एवं भोगेच्छा के कोटाणु हैं । यह बीमारी आवश्यकताओं के कारण नहीं, वरन्‌ तृष्णा 
से उत्पन्न होती हैं। आवश्यकताओं की पूर्ति पदार्थ उपलब्ध करके की जा सकती है, 
लेकिन तृष्णा का निराकरण पदार्थों के द्वारा सम्भव नहीं है। इसीलिए जैत-दर्शन ने 
अनासक्ति की वृत्ति को नैतिक जीवन में प्रमुख स्थान दिया है । तृष्णाजनित विक्ृतियाँ 
केवल अनासक्ति से ही दूर की जा सकती है । वर्तमान युग की प्रमुख कठिताई यह 
नहीं हैं कि हमें जीने के साधन उपलब्ध नहीं है, अथवा उनका अभाव है । केव्तिई 
यह है कि आज का मानव तृष्णा से इतना अधिक ग्रसित हैं कि वह एक अच्छा सुखद 
एवं शान्तिपूर्ण जीवन जी नहीं सकता है । वासनाएँ हो भच्छा जीवन जीने में बावक हैं । 


३, वेचारिक वैषम्प-विभिन्‍त वाद और उन्तके कारण उत्पन्न वैचारिक विषमता 
सामाजिक जीवन का एक बड़ा अभिशाप है । वर्तमान युग में राष्ट्रों के संघर्ष के मूल में 
आधिक और राजनैतिक प्रश्न इतना महत्त्वपूर्ण नहींहै, जितना कि वैचारिक साम्राज्यवाद 
की स्थापवा । आज न तो राजनैतिक अधिकार-लिप्सा से उत्पन्त साम्राज्यवाद की भावता 
पाई जाती है और न आधिक साम्नाज्यों की स्थापना का भ्रइन इतना महत्त्वपूर्ण है, 
वरत्‌ बड़े राष्ट्र अपने वैचारिक साम्राज्यों की स्थापना के लिए प्रयत्नशोल देखे जाते हैं । 
जैन आचार-दर्दान अनेकांतवाद और अनाग्रह के सिद्धान्त के आधार पर इस वैचारिक 
विषमता का निराकरण प्रस्तुत करता है। अनेकांत का सिद्धान्त वैचारिक आग्रह के 
विसर्जन की बात करता है और वैचारिक क्षेत्र में- दूसरे के विचारों एवं अनुभूतियों को 
भी उतना ही महत्त्व देता है जितना कि स्वयं के विचारों एवं अनुभूतियों को । 


उपर्युक्त तीचों प्रकार की विषमताएँ हमारे सामाजिक जीवन से संबंधित हैं। जैन 
माचार-दर्शन इत तीनों विषमताओं के निराकरण के लिए अपने आचार-दर्शन में तीन 
सिद्धान्त अस्तुत करता हैं । सामाजिक विषमता के निराकरण के लिए उसने अहिंसा का 
सिद्धान्त प्रस्तुत किया। आधिक विषमता के निराकरण के लिए वह अपरियग्रह का 
सिद्धान्त प्रस्तुत करता है । इसी प्रकार बौद्धिक एवं वैचारिक विषमता के निराकरण के 
लिए भनाप्रह और भनेकान्त के सिद्धान्त प्रस्तुत किये गये | ये सभी नैतिकता के बाह्य 
एवं सामाजिक आधार हैं। बैतिकता का आन्तरिक आधार तो हमारा मनोजगत्‌ ही 
है । जेन आचार-दर्शन मानसिक विषमता के निराकरण के लिए भी विशेष झूप से 
विचार करता है । ६ 

४. सावसिक वैषस्थ-मानसिक विपमता मनोजगत्‌ में तनाव की अवस्था की सूचक 
है | जैत आचार-दर्शन ने चतुविध कपायों को मनोजगतु के वैषम्य का मल कारण माना 


उपसंहार ५०३ 
है। क्रोध, मान, माया और लोभ ये चारों आवेग या कपाय मानसिक समत्व को भंग 
करते हैं। यदि व्यक्ति मुलक विघटनकारी तत्वों का मतोवैज्ञानिक दृष्टिसि विइलेषण किया 
जाय तो उनके मूल में कहीं न कहीं जैन दर्शन में प्रस्तुत कषायों एवं नो-कषायों (आवेंगों 
ओर उप-आवेगों) की उपस्थिति हो दिखाई देतो है । जैन आचार-दर्शन कपाय-त्याग 
के रूप में मानसिक विषमता के निराकरण का सन्देश देता हैं। वह बताता है कि हम 
जैसे-जैसे इन कषायों के ऊपर विजय-लाभ करते हुए आगे बढेंगे वैसे ही वैसे हमारे 
व्यक्तित्व की पूर्णता प्रकट होगी | जैन-दर्शन में साधकों की चार श्रेणियाँ मानी गयी हैं, 
वे इत पर क्रमिक विजय को प्रकट करती हैं । इनके प्रथम तीज्नतम रूप पर विजय पाते 
पर साधक में यथार्थ दृष्टिकोण का उद्भव होता है । द्वितीय मध्यम रूप पर विजय 
प्राप्त करने से साधक श्रावक या गृहस्थ उपासक की श्रेणी में माता है। तृतीय अल्प 
रूप पर विजय करने पर वह श्रमणत्व का लाभ करता है औमौर उनके सम्पूर्ण विजय पर 
वह आत्मपूर्णता को प्रकट कर लेता है। कषायों की पूर्ण-समाप्ति पर एक पूर्ण व्यक्तित्व 
प्रकट होता है । इस प्रकार जैन आचार-दर्शन कषाय के रूप में हमारी मानसिक विष- 


सताओं का कारण प्रस्तुत करता है और कषाय-जय के रूप में मानसिक समता के निर्माण 
की धारणा को स्थापित करता है । 


मानव-मन की अशान्ति और दुःख के कारणों के मूल में मानसिक तनाव या मनोवेग 
ही हैं , मातव-मन की अशाल्ति एवं उसके अधिकांद दुःख कषाय-जनित है । अतः शान्त 
भोर सुखी जीवन के लिए मानसिक तनावों एवं मनोचेगों से मुक्ति पाना आवश्यक है । 
क्रोधादि कपायों पर विजय प्राप्त करके ही हम शान्त मानसिक जीवन जी सकते हैं मत: 
मानसिक विषमता के निराकरण और मानसिक समता के सजन के लिए हमें मनोवेगों से 


ऊपर उठना होगा । जैसे-जैसे हम मनोवेगों या कषाय-चतुष्क से ऊपर उठेंगे, वैसे-वैसे 
ही सच्ची शान्ति प्राप्त करेंगे । 


इस भ्रकार जैन आचार-दर्शन जीवन से विषमताओं के निराकरण और समत्व 
स्थापना के लिए एक ऐसी आचार विधि प्रस्तुत करता है, जिसके सम्यक परिपालन से 


सामाजिक और वैयक्तिक जीवन में सच्ची शान्ति और वास्तविक सुख प्राप्त किया जा 
सकता है । 


वेषस्प-नतिराकरण के सुत्न-- 

विपमताएँ विषमताजों के निरा- निराकरण का परि- - पुरुषार्थ-चतुष्टय से 
कारण के सिद्धान्त णाम॒ सम्बन्ध 

१. लाथिक विपमता अपरिय्रह (परिग्रह का. साम्पवाद अर्थ पुरुषार्थ , 


परिसीमन) (सम-वितरण) 


प०्ड जेन, बौद्ध तथा योता के आाचारदर्शनों फा तुलनात्मक अध्ययत 


२, सामाजिक महिसा शान्ति एवं अभय धर्म (नैतिकता) 
विपमता (युद्ध एवं संघर्ष का पुरुषार्थ 
अभाव) 


है, वैचारिक विषमता. अनाग्रह (बनेकांत) वैचारिक समन्वय धर्म और मोक्ष पुरे 
एवं समाधि. पषार्थ का समन्वित रूप 


४, मानसिक अनासक्ति जनसड कोम प्पाे 
जी (वीतरागावस्था) मोक्ष पुरुषार्थ 


इन सूत्रों के मूल्यों और उनके परिणामों का विस्तृत विवेचत पीछे किया जा चुका 
है। संक्षेप में समाछोच्य आचार-दर्दान द्वारा प्रस्तुत विषमता निराकरण के कभी पते 
सामाजिक एवं वैयक्तिक जीवन में समत्व, शान्ति एवं सन्तुलन स्थापित कर व्यक्ति को 
दुःखों एवं विषमताओं से मुक्त करते हैं 

चतंप्तान युग में नैतिकता की जीवव-दृष्टि--इस विपमताओं के कारणों एवं उनके 
निराकरण के सूत्रों के विश्छेषण के अन्त में यह पाते हैं कि इन सब के मूल में मानसिक 
विषमता हैं। मातसिक विषमता आसक्तिजन्य है, भासक्ति का ही दूसरा वाम हैँ । 
वैयक्तिक जीवन में आसविति के एक रूप (जिसे दृष्टि राग कहा जाता है) ते ही ताम्भः 
दायिकता, घर्मान्धता और विभिन्‍न राजनैतिक मतवादों एवं आधिक विचारणों का जन्म 
होता है, जो सामाजिक जीवत में वर्ग भेद एवं संघर्ष पैदा करते हैं । जासक्ति के दूसरे 
रूप संग्रहवृत्ति और विषयासक्ति से असमान वितरण और भोगवाद का जन्म होता हैं; 
जिसमें वैयक्तिक एवं सामाजिक विषमताओं और सामाजिक अस्वास्थ्य (रोग) के कीठाप 
जन्म लेते हैँ भोर उसी में पलते हूँ । 

वर्तमान युग के अनेक विचारकों ने आसक्ति के बदले अभाव को ही सारी विषम" 
ताओं का कारण मावा और उसको भौतिक पूर्ति के प्रयास को ही वैयक्तिक एवं सामा” 
जिक विषमता के तिराकरण का आवद्यक साधन माना, इसमें आंशिक सत्य है, फ़िर 
भी इसे नैतिक जीवन का अन्तिम सत्य नहीं माना जा सकता। मनुष्य केवल भौतिक 
आवश्यकताओं की पृत्ति के वल पर नहीं जी सकता। ईसा ने ठीक ही कहा था्कि 
केवल रोटी पर्याप्त नहीं है । इसका यह भर्थ नहीं है कि वह विवा रोदी के जी सकता 
है । रोटी के बिना तो नहीं जो सकता, लेकित मकेली रोटी से भी नहीं जी सकता 
है । रोटी के बिना जीना असम्भव है और अकेली रोटी पर या रोटी के लिए जीता 
व्यर्थ है । जैसे पौधों के लिए जड़ें होती हैं, वैसे ही मनुष्य के लिए रोटी या भौतिक 
कस्तुएँ हैं। जंड़ें स्वयं अपने लिए नहीं हैं, वे फूलों और फछों के लिए हैं । फू और 
फल न बावें तो उनका होना निरर्थक है । यद्यपि फूल और फल उनके विना नहीं वा 
सकते हैं, तव भी फूछ और फल उनके लिए नहीं हैं। जीवन में निम्न आवश्यक है, 


उपसंहार ५०५ 
उच्च के लिए; लेकिन उच्च के होते में ही वह सार्थक है। मनुष्य को रोटी या भौतिक' 
वस्तुओं की जरूरत है, ताकि वह जी सके और जीवन के सत्य और सौन्दर्य की भूख 
को भी तृप्त कर सके । रोटी, रोटी से भी बड़ी भूखों के लिए आवश्यक हैं | लेकिन यदि: 
कोई बड़ो भूख नहीं है, तो रोटी व्यर्थ हो जाती है। रोटी, रोटी के हो छिए नहीं है । 
अपने आप में उसका कोई मूल्य और अर्थ नहीं है। उसका भर्थ हैं उसके अत्तिक्रमण 
में । कोई जीवन-मृूल्य जो कि उसके पार निकल जाता है, उसमें ही उसका कर्थ है ।* 


वस्तुतः हमने भौतिक मूल्यों की पूर्ति को ही अन्तिम मानकर बहुत बड़ी गलती 
की हैं। भौतिक पूर्ति अस्तिस नहीं है, यदि वही अन्तिम होती तो आज मनुष्य में उच्च 
मूल्यों का विकास पहले की अपेक्षा अधिक होना चाहिए था, क्योंकि वर्तमान युग में 
हमारी भौतिक सुख-सपुविधाएँ पहले की अपेक्षा अधिक बढ़ी हैं, फिर भी उच्च मूल्यों का 
विकास उस परिमाण में नहों हो पाया है। आधिक विकास और व्यवस्था होने पर भी 
बाज का सम्पत्त भनुष्य उत्तना ही अर्थ-लोलुप है जितना पहले था । वैज्ञानिक विकास: 
अपने चरम शिखर पर है, फिर भी आज का विज्ञानजीवो मनुष्य उतना ही: बाक्रामक- 
है, जितना पहले था। शिक्षा का स्तर बहुत ऊँचा होने पर भी जाज का शिक्षित मनुष्य 
उतना ही स्वार्यी है, जितना पहले था । आधिक, वैज्ञानिक और क्षैक्षणिक चिकास ने 
मनुष्य के व्यवहार को बदला है, पर उसी को बदला है, जो उनसे सम्बन्धित है। मलुष्य 
में ऐसी अनेक मूल भ्रवृत्तियाँ हैं, जिन्हें ये नहीं बदल सकते हैं। क्रोष, अभिमाव, कपट, 
लोभ, भय, शोक, घृणा, काम-वासना, कलह ये मनुष्य की मूल प्रवृत्तियाँ हैं। आधिक 
अभाव तथा अज्ञान के कारण जो सामाजिक दोष उत्पस्न होते हैं, वे आथिक और 
रीक्षणिक विकास से मिट जाते हैं. किन्तु मूल श्रवृत्तियों से उत्पन्न दोष उनसे नहीं 
मिटते । मूल प्रवृत्तियों का नियन्त्रण या शोधन आध्यात्मिकता से ही हो सकता है, इस 
लिए समाज में उसका अस्तित्व अनिवार्य है ।* 
जो विचारक यह मानते हैं कि आधुनिक विज्ञान की सहायता से मनुष्य को सभी 

आवश्यकताओं की पूर्ति कर दी जायेगी और इस प्रकार इस संसार में एक स्वर्ग का 
शेवतरण हो सकेगा, वे वस्तुतः भ्रास्ति में हैं । वस्तुत्तः मनुष्य के लिए जिस आनन्द और 
धान्तिमय जीवन की अपेक्षा है, वह मात्र भोगों की पूति में विकसित नहीं हो सकता 
जिन्हें सन्तुष्टि के अल्प साघन उपलब्ध हैं, वे अधिक भानन्दित हैं, अपेक्षाकृत उनके जो 
भोतिक सुल्ष सुविधाओं की विपुलता के वावजूद उतने आजन्दित नहीं हैं [3 ब्याज 
अमेरिका भौतिक युख-सुविधाओं की दृष्टि से सम्पन्त है, पर उसके नांगरिक भानसिक 
तयावों से सर्वाधिक पीड़ित हैं। क्ञाज का मातव जिस भयावह एवं तनावपु्ण स्थिति 

१. लये संकेत , पु० ५७ । २ 


* नैतिकता का गुरुत्वाकषण, पृ० २५१॥ 
३. दी कान्सेप्ट आफ मारल्स, पृ० १४३ ।॥ | 


५०६ जैन, बोद्ध तथा गीता के माचारवर्शानों का ठुलनात्मक मध्ययत 


में है, उसका कारण साधनों का अभाव नहों है, वरन्‌ उनके उपयोग की योग्यता एवं 
मनोवृत्ति है। यह ठीक है कि वैज्ञानिक उपलब्धियाँ मनुष्य को सुख और सुविधाएँ प्रदान 
कर सकती हैं, छेकित यह इसी वात पर निर्भर है कि मनुष्य की जीवन-दृष्टि क्या है | 
विज्ञान में मानव को जहाँ एक ओर सुखी और सम्पन्न करने की क्षमता है, वहीं दूसरी 
भोर वह उसका विनाश भी कर सकता है | यह तो उसके उपयोग करनेवालों पर निर्भर 
हैं कि वे उसका कैसा उपयोग करते हैं और यह बात उनकी जीवन दृष्टि पर ही 
आधारित होगी । विज्ञान आध्यात्मिक एवं उच्च मानवीय मूल्यों से समन्वित होकर ही 
मनुष्य का कल्याण साथ सकता है, अन्यथा वह उसका संहारक ही सिद्ध होगा। अतः 
आवश्यकता यह हैं कि मनुष्य में आध्यात्मिक जीवन दृष्टि एवं उच्च मूल्यों के प्रति 
निष्ठा जाग्रत की जाय । 


भाज यह धारणा वल पकड़ रही है कि नैतिक एवं उच्च मूल्यों के प्रति निष्ठा 
रखने-वाला मनुष्य सुख-सु विधा की दृष्टि से घाटे में रहता है, इसोलिए नैतिकता एवं 
आध्यात्मिक जीवन के भ्रति मनुष्य में सहज आकर्षण नहीं है । जीवन की आवश्यकताएँ 
जितनी अधिक होती हैं, उतनी ही सामाजिक उननत्ति होती है, इस मान्यता ने समा 
में भोग की स्पर्या खड़ी कर दी है। अब कोई भी व्यक्ति इस दौड़ में पीछे रहता नहीं 
चाहता । हम भ्रष्टाचार करनेवाले को दोष देते हैं, पर कितना आइचर्य है कि भष्टा" 
चार की प्रेरणा जहाँ से फूटती है, उस ओर हमारा ध्याव नहीं जाता । नैतिक मूल्यों 
की पुत्र: प्रतिस्थापना के लिए आवश्यक है कि जीवन की आवश्यकताओं को कैम 
करते, सादा-सरल जीवन विताने एवं त्याग व निःस्वार्थवृत्ति को राष्ट्रीय संस्कृति को 
अभिन्‍न भंग्र साना जाये । समाज की एक मान्यता थी--चाहे जितने कष्ट भा जाएँ, पर 
सत्य और प्रामाणिकता अखण्ड रहनी चाहिए । इस मान्यता ने सच्चे और प्रामाणिक 
लोगों की सृष्टि की | आज समाज की मान्यता में परिवर्तन हुआ है । जन-मानस बड़ी 
तेजी से ऐसा बनता जा रहा है कि सत्य और प्रामाणिकता खंडित हों तो भले हों, चुख- 
सुविधाएँ प्राप्त होनी चाहिए । इस मान्यता ने सत्य और प्रामाणिकता का मूल्य कम 
कर दिया है । यदि हम नैतिक मूल्यों के छास को रोकना चाहते हैं, तो हमें भौतिक 
मूल्यों के साथ-साथ आध्यात्मिक मूल्यों को भी स्वीकार करना होग्रा भर एक ऐसी 
जीवन-दृष्ठि का निर्माण करना होगा जो मनुष्य में उच्च मूल्यों के विकास के साथ ही 
सानव जाति को भय, संघर्ष, तनाव और अप्रामाणिकता से मुक्त कर सके । इस संवे 
के मूल में मानसिक विषमता के रूप में आसक्ति ही मूल कारण है, अतः वैयक्तिक एवं 
सामाजिक विषमताओों को पूर्णतया समाप्त करने के लिए जिस जीवन-दृष्टि की आवश्य॑- 
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१, नैतिकता का गुरुत्वाकषंण, पृ० ६, १३-१४ । 


उपसंहार ५०७ 
अनासक्त जीवन-दृष्टि का निर्माण 
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सिद्धान्त यदि कोई है तो वह अनासक्त जीवन दृष्टि का निर्माण है। जैन दर्शन में राग 
के प्रहण का, बौद्ध दर्शन में तृष्णा-क्षय का और गीता में आसक्ति के नाश का जो 
उपदेश है, उसका लक्ष्य है अनासक्त जीवन-दृष्टि का निर्माण । जैन आचार-दर्शन के 
समग्र न॑तिक विधि-निषेध राग के प्रहाण के लिए हैं, बौद्ध दर्शन के सभी उपदेक्षों का 
अन्तिम हार्द है तृष्णा का क्षय और गीता में कृष्ण के उपदेश का सार है फलासक्ति का 
त्याग । इस प्रकार तीनों आचारदर्शनों का सार एवं उनको अन्तिम फलश्रुति है, अना- 


सक्‍त जीवन जीने की कछा का विकास । यही समग्र नैतिक एवं आध्यात्मिक जीवन का 
सार है और यही नैतिक पूर्णता की अवस्था है । 
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मोहनलाल मेहता, सोहनलाल, जैन धर्म प्रचारक 
समिति, अमृतसर 

पं० सुखलाल जी, सस्ता साहित्य मण्डल, देहली 
आत्माराम जी म० सा०, मुन्शीराम सोमनाथ 
फिरोजपुर, वि० सं० २० ०० 

मोहनलाल मेहता, पार््वनाथ विद्याश्नम, बनारस 
१९६६ ई० ह 
दयानन्द भार्गव, मोत्ती छाल बनारसीदास- १९६८ 
'अगरचन्द मैरोदान सेठिया, बीकानेर 


. व्हाय० जी० पद्मराजे, जैन साहित्य, विकास 


मण्डल, बम्बई-१९६३ 
स्पेन्सर 


सुश्री सूर्मादास गुप्ता, 0४०४६ गाए प्यार 
8०949, ]96] 

सन्मति ज्ञानपीठ आगरा 

पूज्यपाद, शोलापुर, शक सं० १८३९ 
अकलंक, कलकत्ता, १९२९ई० 

मुनि नथमल, भारतीय ज्ञानपी5-१९६४ ई० 
मुनि नथमल, आदर्श साहित्य संघ, चुरू 

१ ९६७ ई० 


संस्कृति संस्थान, बरेली, १०८ उपनिषय्दे 
संस्कृति संस्थान, बरेली, १०८ उपनिषदें 
मैक्समूलर, लांगमन्स ग्रोन एण्ड को लन्दन 
१९११ ई० 


शिक्षुधर्म रत्न, महाबोधि सभा सारनाथ १९५५६० 


(संस्कृत छाया सहित) मुनि हस्तीमल जी, 
मोतीलाल वबालमुकुन्द मुथा 


कर जैन, बौद्ध और गीता फे जाचार बर्शन फा तुलनात्मक अव्ययत 


केनोपनिषद्‌ 
कौटलीय अर्थशास्त्र 
कासमोलाजी ओल्ड एण्ड न्यू 


कान्‍्टस सिलेक्शन 
कन्टेम्पररि एथिकल थ्योरीज 


खुद्दक पाठ 
श्रीमद्भगवदगीता 
गीता (झांकर भाष्य) 
गीता (रामानुज भाष्य) 
गोम्भटसार 

गोम्मटसार 


श्रोमद्भगवदगीतारहस्य 


गीता 
गणघरचाद 


गौतम बुद्ध 


» ग्रेट ट्रेडीशन्स इन इथिक्स 
चार्वाक दर्शन की शास्त्रीय समीक्षा 
चुलनिदेस पालि 
चर्पटपंजरिकास्तोत्र 


छान्दोग्योपतिषद्‌ 
जाबालोपनिषद्‌ 

जातिभेंद और बुद्ध 

जीवन की आध्यात्मिक दृष्टि 


ए० एन० उपाष्ये, रायचन्द्र जैन 
शास्त्रमाला, अगास १९६० ई० 

संस्कृति संस्थान, बरेली (१०८ उपनिपदें) 
गुप्ता प्रेस, मुजफ्फरपुर-सं० २०१० 
जी० भार० जैन, जे० एल० जैनी ट्रस्ट, 
इन्दौर-१९४२ ई० 

मार्ड्न स्टूडेन्ट लायब्ररी | 

धामस इंग्लिश हिल, मेकमिलन कंपनी, 
न्यूया्क-१९६० > 

घर्म रत्न, महाबोधि समा, सारनाथ 

गीता प्रेस, गोरखपुर 

गीता प्रेस, गोरखपुर-सं० २०१८ 

गीता प्रेस, गोरखपुर-सं० २००८ 
भाचार्य नेमिचन्द्र, श्री परस श्रुत प्रभाव 
श्रीमद्‌ राजचन्द्र जैन, शास्त्रमाला आागास 
सं० २०१६ 

तिलक बाल गंगाघर, तिलक मंदिर, (ता 
१९६२ ई० 


डब्ल्यू० डी० पी० हिल आक्सफोर्ड-१९५३३ ई० 
जिनभद्व, सम्पादक-पं० दलसुखभाई सालवणिया, 


गुजरात विद्यासभा, अहमदाबाद-१९५२ ई० 
आदन्द के०कुमार स्वामी एवं आई० बी० हातर 
सूचना प्रकाशन विभाग, देहली 

अल्वर्ट यूरेशिया, पब्लिशिंग, न्यू देहली 
सर्वानन्द पाठक, चौखम्बा, वाराणसी 


. भिक्षु जगदीश, नव नाछंदा संस्करण 


शंकराचार्य, देखिए-स्तोत्र रत्नावली, 
गीता प्रेस २०२२ 
गीता प्रेस, गोरखपुर 


' संस्कृति संस्थान बरेली, देखिए--१०८ उपनिषदें 


भिल्लुधर्मरक्षित, महाबोधि सभा, सारताथ 
राघाकृष्णनू, अनु० क्ृष्णचन्द्र, राजकमल 
प्रकाशन, देहली-१९६२ ई० 


सहायक प्रत्य सुची ५१३ 


जीवन साहित्य, द्वितीय भाग काका कालेलकर 


जँत धर्म मुनि सुशोलकुमार, श्री अ० भा० इवें० स्थानक- 
वासी, जैन कान्फरेन्स, देहली 


जैन दर्शन भोहनलाल मेहता, सनन्‍्मति ज्ञानपीठ, आगरा 
१९५९ ई० 

जैन साइकोराजी मोहनलाल मेहता, सोहनलाल, जैन धर्म प्रचारक 
समित्ति, अमृतसर 


जैत धर्म का प्राण पं० सुखलाल जी, सस्ता साहित्य फ्रण्डल, देहलो 


जैदायमों में अष्टांग योग आत्माराम जी म० सा०, मुस्शीराम सोमनाथ 
फिरोजपुर, वि० सं० २००० 

जैत आचार सोहनलालमभेहता, पार््वनाथ विद्याश्रम, बनारस 
१९६६ ई० 

जैन एथिक्स 


दयानन्द भार्गव, मोत्तीछाल बनारसीदास-१९६८ 
“अगरचन्द मैरोदान सेठिया, वीकानेर 


जैन सिद्धान्त बोल संग्रह भाग. १-८ ह 
जैत ध्योरोज आफ रीयलिटी एण्ड. व्हाय० जी० पद्मराजे, जैन साहित्य, विकास 


नालेज | मण्डल, बस्वई--१९६३ 

डेटा आफ एथिक्स | स्पेस्सर 

डेन्हलपमेन्ट आफ मारल फिलासफी ड्न सुश्षी सूर्मादास गुप्ता, 07०0६ 7,णाह्ापरक्षाई, 
इण्डिया 90४89, )96] 

तत्तवार्यम्ृत्र ( उमास्वाति ) सच्मत्ति ज्ञानपीठ बागरा 

तत्त्वार्थसृत्र सर्वार्थसिद्धि टौका पूज्यपाद, शोलापुर, शक सं० १८३९ 

तत्त्वार्थसूत्र राजवातिक टीका अंकलंक, कलकत्ता, १९२९ ई० 

ठुम भनन्‍्त शक्ति के स्रोत हो... 


मुनि नथमल, भारतीय ज्ञानपी-१९६४ ई० 
मुनि नथमल, आदर्श साहित्य संघ, चुरू 
१९६७ ३० 


तट दो प्रवाह एक 


तैत्तरीयोपनिपद्‌ संस्कृति संस्थान, बरेली, १०८ उपनिषदे ' 
तेजोबिन्दूपनिपद्‌ ेु संस्कृति संस्थान, बरेली, १०८ उपनिषरे 
श्री लेक्चरस्‌ आन वेदान्त फिलासफो मक्समूलर, छांगपन्स प्रोन एण्ड को लन्दन 


१९११ ई० 
पेरगाया न्‍्क . सिक्षुधमरिल, महावोधि सभा सारनाथ १९५५७ 
दशवकालिक (घेस्केत छाया सहित) मुत्रि हस्तीमल की 


मोतोलाछ चालमुकुन्द मु 


प्श्ढ जैन, बीद्ध और गीता फे आचार वर्वंन का तुलनात्मक अध्ययन 


दशवेकालिक 
दव्ावैकालिक निर्युक्ति 
दर्शन पाहुड 

दर्शन भौर चिन्तन 


दर्शन दिग्दर्शन 


द्रव्य संग्रह 

दि थ्योरी आफ गुड एण्ड इविल 
दि नेचर आफ सेल्फ 
दीघनिकाय 

दि क्वेस्ट आफटठर परफेक्शन 


दि भगवद्गीता एण्ड चैजिंग वर्ल्ड 

दि बुद्धिस्ट फिलासफी आफ युनिवर्सल 
फलक्स 

दि एथिक्स आफ हिन्दूज 

दि इलेमेन्ट्स आफ एथिक्स 

घम्मपद 

घम्मपद 


घर्म व्याख्या 
घ॒र्म दर्शन 
धमंशास्त्र का इतिहास, प्रथम भाग 


नयचक्र 
नयवाद 


नये संकेत 


(हिन्दी अनुवाद) स्था० जैन कान्फरेनन्‍्स बम्बई 
वम्बई सं० १९९३ ई० 
कुन्दकुन्द, देखिए-अष्ट पाहुड 
पं० सुखलालजी, गुजरात विद्यासभा 
अहमदाबाद १९५७ ई० 
राहुल सांकृत्यायन, किताब महल, इलाहाबाद 
१९४७ ई० 
नेमिचन्द्र सिद्धान्त चक्रवर्ती, देहठी १९५६ ई०- 
एच० एस० रशडाल, आक्सफोर्ड १९०७ ई०- 
ए० सी० मुकर्जी, इण्डियन प्रेस, इलाहाबाद 
सं०-भिक्ष जगदीश काश्यप, नवनालन्दामहा विहार 
प्रो० एम० हरियन्ना, दिवरएज़थ१ए2 ?िएा- 
8॥678, (०5०7८, 952 
नागराजराव 
एस० मकर्जी, ऐंग्रांए०्लआंए गण (एडीटए08 
]935 
एस० के० मैत्र, कलकत्ता युनिवरसिटी प्रेस, 
१९२५ ई० ह 
म्यूरहेड, लन्दन १९१० 
अनुवादक-राहुरलूजी, बुद्ध विहार, लखनऊ 
संस्कृत अनुवाद-हिन्दी अर्थ सहित 
इन्द्र देहली 
जवाहरलालजी महाराज, हितेच्छुक श्रावक 
मण्डल, रतलाम 
शुक्लचन्द्र जी महाराज, काशीराम ल्मृति 
ग्रन्थमाला देहलो १९५५ 
पाण्डुरंग वामन काणे, अनु० अर्जुन चौवे 
काश्यप, हिन्दी समिति सूचना विभाग उ० श्र 
देवसेन सूरि 
मनि फूलचंद जी श्रमण, सन्मति, ज्ञानपीठ 
आगरा ६९५८ 
भाचार्य रजनीश, जीवन जागृति केन्द्र, वम्बई 


१९६७ 


सहायक पग्रन्य सूची 


नन्दिसूत्र 


सत्दिसूत्र (पूछपाठ) 
निशीधर्चाण 


निशीधर्चाण एक अध्ययन 
नियमसार 


नव॒पदार्थ ज्ञानसार 
निम्न॑न्थ प्रवचन 
नीतिशतक 
तीतिप्रवेशिका 
नीतिशास्त्र की रूपरेखा 


नैतिकता का गुरुत्वाकर्षण 
नीतिशास्त्र का सर्वेक्षण 


नीतिशास्त्र 


नोतिशास्त्र कए परिचय 
नीतिशास्त्र का परिचय 
तीति की ओर 

नैतिक जीवन के सिद्धान्त 


नैपधोय चरित्र 


५१५ 


मुत्रि हस्तीमल जी द्वारा सम्पादित, जैन 

आगम ग्रंथमाला 

घर्मदास जैन भित्र भण्डल, रतलाप्त सं० २००५ 
जिणदास गणी, सन्मति ज्ञानेपीठझ आगरा 

सन्‌ १९५७ 

पं०दलयुख मालवणिया, सनन्‍्मति ज्ञानपीठ आगरा 
कुन्दकुन्द, अनु० अगरसेन, अजिताश्रम लखनऊ 
१९६३ 

पुप्फभिक्खु, अमरचन्द नाहर, कलकत्ता 

१९३७ ई० 


संग्राहक् एवं अनुवौदक-मुनि चौथमर जी 
म० सा०, जैनोदय पुस्तक प्रकोशक समिति 
रतलाम वीर से २४६४ 

भरंहरि व्यंकटेइवर प्रेस, बम्बई १९१४ ई० 
मैकेन्जी (हिन्दी अनुवाद) राजकमल प्रकाशन 
देहली 


डा० रामनाथ शर्मा, रामनाथ केदारनाथ 
मेरठ 


हक 


मुनि नथमल, आदर्श साहित्य संघ चुरू १९६७५ 
संगमलाल पाण्डे, सेन्ट्रल बुक डिपो, इलाहाबाद 
१९६२ 


जे० एन० सिन्हा, जय प्रकाशनाथ, मेरढ 
१६६४ ई० 


वी जी० तिवारी, पुस्तक भवन धागरा 
१९६३ ई० 


डा० श्रीचन्द, लक्ष्मीनारायण अग्रवारू 
आगरा १९६८ 


मनसुख, पूर्वोदिय प्रकाशन दरियागंज देहलो 
श्९्५षप 


जान ड्यूई, आत्माराम एण्ड सच्स देहडी 
१९६३ 


निर्णयसागर प्रेस बम्बई १९५२ 


५१६ 


परमसखा मृत्यु 
प्रवचनसार 
प्रवचनसारौद्धार 
प्रज्ञापना सूत्र 


पंचास्तिकायसार 
प्रश्वव्याकरणसूत्र 


प्रतिक्रमण सूत्र साथ 
प्राच्य धर्म और पाइचात्त्य विचार 


पश्चिमी आचार विज्ञान का आलो- 
च नात्मक अध्ययन 
पुरुषार्थसिद्धयुपाय 


प्रमाणनयतत्त्वालोक 
पाराशर स्मृति 
पार्श्वनाथ का चातुर्याम घर्म 


पंचतंत्र 


पदिचमी दर्शन 
पश्चिमी दर्शन 


फण्डामेस्टल्स आफ एथिक्स 
फाइव ठाइप्स आफ एथिकल थ्योरीज 
फर्स्ट प्रिसीपल्स 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन 
दो भाग 


जेन, बोद्ध और गीता फे भाचार वर्शनों का तुलनात्मक लध्ययन 


काका कालेलकर, सस्ता साहित्य मण्डल नई 
देहली १९६६ 

कुन्दकुन्दाचार्य, परमश्रुत प्रभावक मन्डल, 
बम्बई, १९३५ ई० 

नेनिचन्द्र सूरी, श्री देवचन्द लालचन्द पुस्तकौद्धार 
फंड बम्बई, वी० सं० २४४८ 

सम्पादक बाचार्य अमोल्खऋषिजी, लाला 
ज्वाला प्रसाद हैदराबाद 

कुन्दकुन्दाचार्य, वम्बई वि० सं० १९७२, 
सम्पादक-मुनि हस्तिमल जी, हस्तीमल सुराणा 
पाली १९५० ई० ५ ह 

तिलोक रत्न परीक्षा बोर्ड, पाथर्डी 

राघाकृष्णनू, राज्यपाल एण्ड सन्स देहली 
१९६७ ई० 

ईंदवरचन्द शर्मा, राज्यपाल एण्ड सनन्‍स देहली 
१९६१ ई० ह 


अमृतचन्द्र, सेन्ट्रल जैच पब्लिक हाउस लखनऊ 


१९३३ ई० 
वादिदेव सूरी, आत्मजागृति कार्यालय, व्यावर 
संस्कृति संस्थान बरेली (देखिए २० स्मृतियां) 
घर्मानन्‍द कौसम्बी, हिन्दी रत्नाकर ग्रन्धाल्य 
बम्बई - ॥ 
भण्डारकर ओरियन्टल रिसर्च इन्सटीद्यूट 
पुना १९३८ ई० * 
दीवानचन्द्र, सूचना विभाग उ्प्र० १९५७ ई० 
जे० एन० सिन्हा, जय प्रकाशनाथ एण्ड को० 
मेरठ १९६० ई० 
अरबन 
सी० डी० ब्वाड 
ह॒र्वर्ट स्पेन्सर, छठा संस्करण वाद्स एण्ड 
को ०, लन्दन 


भरतसर्सिह उपाध्याय, बंगाल हिन्दी मण्डल 


सं० २०११ 


सहायक प्रन्य सुदो 
बौद्धधर्मदर्शन 


बोद्धर्शन मीमांसा 
चृहृद्कल्पभाष्य 


दृहृदूकल्पनियुवित 


बुहृद्रुण्यक उपनिषद्‌ 
बहुसूत्र शांकरमाष्य 


बहाबिन्दूपतिषद्‌ 


बुद्धिज्स इट्स कनेबशन विथ क्राह्म॒णिज्म 


. एड हिल्दूज्म 
बाइबल (धर्मशास्त्र) 


भारतीय नीतिशास्त्र का इतिहास ह 


भेगवद्‌गीता 
भगवान्‌ बुद्ध 


भारतीय दर्शन भाग १ 
भारतोय दर्शन की रूपरेखा 


भारतीय दर्शन ह 


भाव पाहुड 
भावना शतक 


भगवत्ती आराघना 


५१७ 


आचार्य नरेष्द्र देव, विहार राष्ट्रभाषा परि* 
पद पटना 

बलदेव उपाध्याय, चौसम्वा वाराणसी १९५४ 
सम्पादित पुण्यविजय जी आात्मानंद जैन सभा 
भावनगर, १९३२े 

सम्पादित पुण्यविजय जो आत्मानंद जैनसभा 
भावनगर, १९३३२ 

गोता प्रेद २०१४ 

गोविन्द मठ टेढ़ी नीम बाराणसी प्रथम संस्करण 
२०२२ 

संस्कृति संस्थान बरेली ( देखिए १०८, 
उपनिषद्‌ ) 

भोमियर विलीयम्स चौखम्बा वाराणसी 

१९६४ ई० 

भारत लंका बाइबल समिति, वंगलोर 
भौखनलाल भात्रेय, हिन्दी समिति सूचना 
विभाग उत्तर प्रदेश १९६४ 

राधाकृष्णनू, अतुवाद विराज, एस? ७०, 
राज्यपाल एण्ड सन्‍्स देहली १९६२ ई० 
पघरमनिन्‍द कौसम्बी, राजकमल प्रकाशन देहली 
१९५६ | ह॒ 


राधघाकृष्णन्‌ राज्यपल एण्ड शस्स देहली 
१९६९ 


एम० हरियन्ता, राजकमल प्रकाशन देहली, 
१९६५, 


- सतीशचन्द्र चट्टोपाध्याय एवं धोरेन्द्रमोहन 


दत्त पुस्तक भण्डार पटता, १९६१ 

जाचार्य कुम्दकुन्द दिखिए-अप्टपाहुड) 
पतावधानी मुनि रत्नचन्द्र जी, वृन्‍्दाचनदास 
दयाछ कोर्ट बाजार ग्रेट, बम्बई, वीर सं० २४४७ 
शिवकोट्याचार्य, सखाराम मेमिचन्द दिगम्बर 
जैन ग्रत्थमाला, शोलापुर १९३५ 


५१८ 
मज्ञिमनिकाय 


मज्झिमनिकाय (हिन्दी) 
मनुस्मृति 

महाभारत 
समहानारायणोपनिषद्‌ 
माध्यमिकारिका 
मीमांसा दर्शन 

मोक्‍्ख पाहुड 
मुण्डकोपनिषद्‌ 
मूलाचार 


महायान 


मनोविज्ञान 


मैत्राण्युपनिषद्‌ 
महानिद्देसपालि 


मारल फिलासफी 
मिलिन्द प्रश्न 
योगशास्त्र 


योगशास्त्र 


'योगवासिष्ठ 
योगसूत्र 


योगबिन्दु 
यजुर्वेद 
यदशस्तिलक चम्पु 


अशिलताहत्ताताण ९ 








जैन, बौद्ध और गीता फे आचार वर्शनों फा तुलतात्मक अध्ययत 


भिक्षु जगदीश काइ्यप, नव नालंदा महाविहार 
संस्करण 
महाबोधि सभा सारनाथ 

पुस्तक मन्दिर मथुरा, २०१५ 

गीता प्रेस, गोरखपुर 

संस्कृति संस्थान, बरेली (१०८ उपनिषदे) 
पु्से द्वारा सम्पादित 

जैमिनी, बनारस, १९२९ ई० 
कुन्दकुन्दाचार्य (देखिए-अष्टपाहुड) 

गीता प्रेस गोरखपुर सं० २०१६ 
वर्द्टकेराचार्य, जैन मन्दिर शक्कर वाजार, 
इन्दौर को पत्नाकार प्रति 

भदन्‍्त शान्तिभिक्षु, विदव भारतीय ग्रन्थालय, 
कलकत्ता 

उडवर्थ एण्ड मार्क्विस; दि अपर इण्डिया 
पब्लिशिग हाउस लखनऊ गा 

संस्क्ृति संस्थान बरेली, (१०८ उपनिषदे) 
सम्पादक-भिक्षु जगदीश काश्यप, चव मालन्दा 
महाविहार संस्करण 

डब्ल्यू० फिटे, दि डियल प्रेस, न्यूयार्क, १९२५ 
मोतीलाल बनारसीदास, देहली, १९६५ ई० 
हेमचन्द्र, सम्पादक-मुनि समदर्शी, सन्‍्मति 
ज्ञानपीठ आगरा १९६३ 
स्वोपज्वृत्तिसहित, हेमचन्द्र, श्री जैन पर्स 
प्रसारक सभा, भावनगर, २४५२ 


. निर्णयसागर प्रेस बम्बई १९१८ 


देखिए-पातंजल योग प्रदीप, गीता प्रेस 

सं० २०१८ 

जैंन ग्रंथ प्रकाशक सभा, अहमदाबाद, १९४० 
संस्क्ृति संस्थान, बरेली 

निर्णय सागर प्रेस, बम्बई १९०१ 

समन्तभद्र, साणिकचन्द्र दिगम्बर जैन ग्रन्थ 


. माला, बम्बई, १९२६ 


सहायक प्रत्य सूची 
लंकावतार सूत्र 


लैंवेज लाजिक एण्ड द्रथ 
लैंबवेज आफ मारल्स 


वसुनत्दि श्रावकाचार 
व्याख्याप्रज्ञप्ति (भगवती सूत्र) 
विशेषावश्यक साष्य 
विशुद्धिमार्ग दो भाग (हिन्दी) 
विसुद्धिमरग 

व्यवहार भाष्य 

वशेषिक सूच 

विवेक चूडामणि 


विनयपिटक 
विदुरती ति 


चैराइटीज क्षाफ रिलीजियस एक्सपीरि- 


यब्सेस 
विशडम इन कब्डक्ट 


शंकराचार्य का आचार दर्शन 
श्वेताइवेतरोपनिपद्‌ 
इवेताइ्वेतरोपनिपद्‌ भाष्य 
आंकरस्‌ ब्रह्मदाद 


शास्त्रवार्तासमुच्चय 


घुक्रनोति 


५६१९ 


ए० जे० अयर, डोवर पब्लिकेशन १९१६ 
आर० एम० हेयर, आक्सफोर्ड युनिवर्सिटी प्रेस 
श९५२ 

संपादन होरालाल जैन, भारतीय ज्ञानपीठ काशी 
१९५२ 

संपादक-पं ०वेचरदास दोशी, श्री महावीर जैन 
विद्यालय, बम्बई, १९७४ ई० 

श्री जिनभद्रगणिक्षमाश्रमण टीका हेमचन्द, हूर्ष- 
चन्द्र, भूराभाई, बनारत २४४१, 

आचार्य बुद्धधोष, _अचुवादक-भिक्षु घर्मरक्षित 
महाबोधिसभा, बनारस १९५६-५७ 

धर्मानन्द कौसम्बी हारा संपादित, भारतीय 
विद्या भवत, बस्बई 

श्री भद्रवाहु स्वामी, केशवलाल प्रेमचन्द्र, 
अहमदाबाद 

कणाद, इलाहाबाद १९२३ ई० 

कचेार्य शंकर, गीता प्रेस गोरखपुर, सं, २०२० 
मोतीछाल बवारसीदास, देहली हट 
चौखम्बा वाराणसी, १९४१ - 
जेंग्स, लांगमन्स ग्रीन एण्ड की ०, लन्दत १९३५ 


सी० बी० गरतेट, हारकोट ज्लेस एण्ड कम्पनी 
न्यूयाक, १९४० 


रामानन्द तिवारी, हिन्दी साहित्य सम्मेलन, 
प्रयाग, सं० २००६ 

गीता प्रेस, गोरखपुर, सं० २०१६ 

गीता प्रेस, गोरखपुर, सं० २०१६ 

गआर० एस० नवछूकला, किताब घर, कामपर 
१९६४ 

हरिभद्रसूरि, छालभाई दलरूपतभाई भारतीय 
संस्कृति विद्यामन्दिर,भहमदावाद-९, १९ ६८६० 
चौखम्वा, वाराणसी, १९६८ ई० 


५२० जैन, बोद्ध और गीता फे आचार दर्शनों का तुलनात्मक अध्ययन 


स्थानांग सूत्र 
स्थानांग सूत्र टीका 
समयसार 
समयसार 


समयसार टीका 
समवायांग 
सूत्रकृतांग सूत्र 
सूत्रकृतांग टीका 
सर्वदर्शन संग्रह 
समाज और संस्कृति 


सन्मतितक प्रकरण 


सर्वोदिय दर्शन 
सामायिक सूत्र हम 


संयुत्तनिकाय 
संयुत्तनिकाय ( हिन्दी ) 


सुत्तनिपात 
सागारघधर्मामृत 
समकालीन दार्शनिक चिन्तन 


सांख्यकारिका 
सेन्ट्रल फिलासफी आफ बुद्धिज्म 


स्पीनोजा नीति 
स्पीनोजा और उसका दर्शन 


टीका अभयदेवसू री, आग्रमोदय समिति 

टीका अमयदेव सूरी, श्रागमोदय समिति 
कुन्दकुन्द, अंग्रेजी अनुवाद अजिताश्रम लखनऊ 
कुन्दकुन्द, अहिंसा प्रकाशन मन्दिर, दरियागंज, 
देहली १९५९ * 

अमृतचन्द्र, अहिसा प्रकाशन मन्दिर,दरियागंज, 
देहली १९५९ 

संपादक-मुनि कन्हैयालाऊ कमल, आगम 
अनुयोग प्रकाशन, १९६६ 

स्था० जैन कान्‍्फरेन्स, बम्बई, १९३८ 
शीलंकाचार्य,आगमोदय समिति,वीर सं. २४४९ 
माध्वाचार्य, चौखम्बा, वाराणसी, १९६४ 
अमर मुनि, सन्मति ज्ञानपीठ आगरा, १९६६ 
आचारय॑ सिद्धसेन दिवाकर, गुजरात पुरातत्त्व 
मन्दिर, अमदाबाद वि० सं० १९८०: 
दादाघधर्माधिकारी, सर्व सेवा संघ प्रकाशन १९५७ 
अमरमुनिजी को व्याख्या सहित, सन्मति ज्ञान- 


' पीठ आगरा १९५६ 


नवनालन्दा महाविहार 

अनु० जगदीश काइ्यप एवं धर्मरक्षित महा- 
बोधिसभा, सन्‌ १९५४ 

अनु० भिक्षु धर्मरत्न, महोबोधिसभा, बनारस, 
१९७० ई० 

पं० आशाघर, माणिकचन्द्र दिगम्बर जैन ग्रन्थ- 
माला, सन्‌ १९१७ 

डा० हृदयनारायण मिश्र, कितावधर, कानपुर, 
१९६६ 

साहित्य निकेतन, कानपुर, १९५० 

टी० आरण व्ही० मूर्ति, जार्ज एलन एण्ड 
अनविन १९५५ 

अनु० दीवानचन्द, हिन्दी समिति, उत्तर प्रदेश 
माधव चिंगले, स्वाध्याय मण्डल, औषध 

सं० २००२ 


सहायक प्रत्ध सूची 


स्पीनोजा इस दी लाइट आफ वेदान्त 
स्टडोज इस जैन फिलासफी 


सइकालोजी एण्ड मारत्स 
पमदर्शी आचार्य हरिभद्र 


सामायिक पाठ 
सम प्राब्लम्स इन जैन साइकोलाजी 


सौन्दरानन्द 
श्रसणसूत्र 
श्रवक कर्त्तव्य 


श्रायक धर्म 


श्री तिलोक शताब्दि अभिननन्‍्दन ग्रन्थ 
श्री मद्भागवत महापुराण 
पट्दर्शनसमुच्चय 
जिपष्टिशलाका पुरुष चरित्र 
जशञानसागर 

हित्तोपदेश 

हिन्दू एथिक्स 

हिन्दुओें का जीवन दर्शन 
हिस्द्री आफ जैन मोतोशिज्स 
पतन्न-पत्निकाएँ 

श्री अमर भारतो 

जैन सत्य प्रकाश 


नई दुनिया दैनिक 


प्र१ 


डॉ० आर० के० त्रिपाठी बौ०एचण्यू० १५५७ 
नथमल टाँटिया, जैन कल्वश्क सोसाइटी, 
बनारस १९५१ 


जे० ए०हैडफील्ड १९३६ 


व्याह्याता पं" सुखलालजी, राजस्थान प्राव्य 
बिद्या प्रतिष्ठान १९६३ 


अमितगति, देहली १९६६ 


डा० कलघाटगी, कर्नाटक यूनिवर्सिटी धारवाड़ 
१९६१ 


अश्वघोष, सम्पादक सूर्यनारायण चौधरी, 
कंठीतिया + 

(अमरमुनि जी की व्याख्या सहित) सन्‍्मति 
ज्ञानपीठ आगरा १९६६ 


मुन्ति सुमत कुमार, काशी राम ग्रच्थमाला ' 
अम्बाला सं० २०२२ 


महासती उज्जवल कुमारी सनन्‍्मति श्ञानपीर 
तागरा १९५४ 

रत्न जैच पुस्तकालय, पाथर्डी १९६१ 

गीता प्रेस गोरखपुर, सं० २००६ 

टीका सहित, चौखम्बा, वाराणसी 
हेमचन्द्राचार्य , जैन धर्म प्रसारक सभा भाव॑नगर 
यज्ञोविजय जी भावनगर वि० सं० १९६९ 
चौखम्बा, वाराणसी १९५४ 

मेकस्जी, रलन्दन १९२२ 

राधाकृष्णन्‌ 


एसण०वी ० देव, कस्तुरभाई लालभाई महमदाबाद 


सन्मति ज्ञानपीठ, आगरा 
महावीर निर्वाण चिशेषांक १९६३, 


श्री जैन घ॒र्म सत्य प्रकाशक समिति, अहमदाबाद 
इन्दौर 


२२ जेन, बोख्ध ओर गोता फे आचार वर्शनों का तुलनात्मक अष्ययन 


श्रमणो पासक 
दि फिलासफीकल क्वार्टरली 


जिनवाणी (सामायिक अंक) 


जैन प्रकाश 
संकलन 

सुभाषित संग्रह 
प्राकृत सूक्‍्ति सरोज 


सूक्त संग्रह 
सुक्ति त्रिवेणी 
अमोल सृूक्ति रत्वाकर 


रागड़ी मोहल्ला, वीकानेर 

दि इन्डियन इन्स्टीट्यूट आफ फिलासफी 
अमलनेर (पूर्व खानदेश) 

जिनवाणी कार्यालय, छाल भवन चौड़ा रास्ता, 
जयपुर हें 

१२ लेडी हाडिंग रोड, नई देहली 


विनयमसुनि धर्मदास मित्रमण्डल, रतलाम 

सं० १९९६ 

अगरचन्द भैरोदास सेठिया, बीकानेर 

श्री अमरमुनि सन्‍्मति ज्ञानपीठ, आगरा, १९६७ 
मुनि कल्याण ऋषि अमोल ज्ञातालय, धुलिया 







डॉ० सागरमल जंत 
का जन्म सन्‌ १९३२ में 
> का शाजापुर में हुआ | 
|; १८ वर्ष की अवस्था में 

: ही आप व्यावसायिक 


प् ३ : का में संलग्न होगये। 
दा ».. व्यवसाय के साथ-साथ 
“-.  : आपका अध्ययन भी 
ता + कुछ व्यवधानों करे 
$ .. 


£ साथ चलता रहा। 
: आपने व्यापार विशा- 
£ रद, जंन सिद्धान्त 
$ विशारद, साहित्यरत्न 
+ और एम० ए० की 
उपाधियाँ प्राप्त की । एम० ए० ( दर्शन ) में आपने 
वसैयता सूचो में प्रथम स्थान प्राप्त किग्रा और कला 
संकाय में द्वितीय स्थान प्राप्त कर रजत पदक प्राप्त 
किया । उसके पश्चात्‌ अध्ययन की रुचि को निरन्तर 
जागृत बनाये रखने हेतु व्यवसाय से पूर्ण निवृत्ति लेकर 
शासकोय सेवा में प्रवेश किया और रीवा, ग्वालियर 
और इन्दौर के महाविद्यालयों में दर्शनशास्त्र के 
अ्रध्यापक तथा हमीदिया महाविद्यालय भोपाल में 
दर्शन विभाग के अध्यक्ष रहे । सम्प्रति आप पाश्वंनाथ 
विद्याश्रम शोध संस्थान, वाराणसी के निदेशक; अ० 
भा० जन विद्वत्‌ परिषद्‌ के उपाध्यक्ष, अ० भा० दर्शत 
परिषद्‌ के कोषाध्यक्ष एवं 'दार्शनिक' तथा 'श्रमण' के 
क्रमश: प्रवन्ब-सम्पादक एवं सम्पादक हैं। विद्या के 
क्षेत्र में भो आपकी प्रतिभा को सदेव सम्मान मिला 
» हैं। आप अनेक विश्वविद्यालयों में अध्ययन-परिषद्‌, 
कलासंकाय एवं विद्यापरिषद्‌ के सदस्य रहे हैं । हि 
आपने जैन, बौद्ध और गौता के आचार दर्शन पर 
पी-एच० डी० की उपाधि प्राप्त की है। आपके ६ ग्रन्थ 
एवं ७० उच्चस्तरोय लेख प्रकाशित हो चुके हैं। साथ हमे 
आपसे अनेक ग्रन्थों का कुशल सम्पादन सी क्रिया है। 


